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4) _ Đại Gia Đồng Loan Đầu, Cộng Thuyết Vô Sinh Thoại— The Whole Family Is Gathering, to Talk About the Unborn 

3) _ Hảo Tuyết Phiến Phiến—Good Snowƒflakes 

6) _ Hoạt Động Hàng Ngày Hòa Hợp Tự Nhiên— To Be Sừnply im Spontaneous Harmony With Dalủly Affairs 

7) Kinh Điển—Sufras 

8) - Những Thầy Khác Không Thổi Sáo Được, Mà Thầy Thổi Rất Hay!—Other Teachers Can't Play the Lute, But the Master 
Does Ilt So Sublimely! 

9) _ Thần Thông —Supernatural Knowledge 

10) Tuyển Phật Trường—A Testing-To-Become-Buddha Center 

l1I) Vô Ngã Vô Nhân—No Se[f-No Other 

XLII.Báo Ân Huyền Tắc: 192 

1) Bất Động Tôn!—lmmovable Vidyaraja! 

2) Bính Đỉnh Đông Tử Xin Lửa— The Boy oƒ Fire Coming to Seek Fire 

3) Mỗi Vị Đều Sở Hữu Trân Bảo Vô Giá—Each gƒ You Possesses a Priceless Jewel 

XLIII.Báo Từ Hành Ngôn: Pao-tfs'u Hsing-yen 194 

1) Câu Hỏi Này Không Phải Lúc! —I Don 't Deal With That Question! 

2) _ Đối Hiện Sắc Thân!— Manifested in Form! 

3) Nói Giả Nói Thiệt!— Speak Falsely and Speak the Truth! 

XLIV.Bảo Giám: Bao Giam 195 

l1) Tâm Trí Như Lai— Tathagata's Mind and Wisdom 

2) _ Trí Tuệ Là Kết Quả Của Tu Tập Giới Và Định— Wisdom Is the Result From Cultivating in Precepts and Concentration 

XLV.Bảo Hoa Nguyện: Gió Thổi Lá Rụng, Xuân Đến Mâm Xanh Nẩy— Pao-hua YVuen: Wind Causes the Forest Leaves fo 


Eall, Spring Comes They Bud Out Again 197 
XLVI.Bảo Nghiêm Thúc Chỉ: Phật Là Thân Đất Xương Gỗ, Được Trang Sức Bằng Vàng—P'ao-yian Tsu-Chỉh: Buddha Is 
One Made oƒ Clay and Decorated with Gold 198 
XLVII.Bảo Phước Tòng Triển: Pao Fu Ts'ung Zhan 198 


1) Diệu Phong Đỉnh— Sumumt oƒ the Mystic Peak 

2) Hòa Thượng Đi Uống Trà Đi!— Master Qing, Go Drink Tea! 

3) Lão Tăng Phải Lễ Bái Ông Cái Đã!—I Would Just Bow to You! 

4) Mặc Như Lôi (Sự Im Lặng Sấm Sét)— Thunder oƒ silence 

3) _ Thật Biết Hòa Thượng Hướng Về Hang Quỷ Làm Hoạt Kế!— You re Seeking Speaking Strategies in a Mountain Spirif's 
Cave! 

6) _ Thấy Phải Thấy Trái!—Seeing the Right Side, Seeing the Lợƒt Side! 

XLVIII.Bảo Thiền Phổ: Hoa Mẫu Đơn Nở Là Mùa Xuân, Hoa Cúc Vàng Nở Vào Tháng Chín— Pao-ch'an Pu: Tree-Peony 


Blossoms in Spring; Yellow Chrysanthemum in the Ninth Month 202 
XLIX.Bảo Thọ Diên Chiểu: Pao-shou Yen-chao 202 
1 Bảo Thọ Diên Chiểu: Hãy Thử Xem Ông Có Thể Đóng Đỉnh Trên Hư Không!—Let's See Jƒ You Can Nail Down 

Emptiness! 


2) Nếu Ông Mà Vọng Tưởng, Lão Tăng Sẽ Đánh Ông Gãy Ngang Lưng!—Iƒ You Have False Thoughs, I WiH Break You 
In Two At the Waist! 


3) _ Ông Có Gặp Khi Không?—Did You See the Monkey? 

4) Trời Xanh Cũng Phải Ăn Gậy!— The Clear Sky Also Gefs the Stafƒ! 

L. Bảo Tính & Minh Tâm Đồng Nhập Hỏa Tam Muội— Bao Tỉnh-Minh Tam Entered the Flame Samadhi Together 204 

LI. Bảo Ứng Huệ Ngung: Bao-ying Huiyong 205 

l1) Chờ Lúc Nào Có Phật Ta Nói Cho Ông Nghe— Wait UnHiI There Is a Buddha, Then I WII Tell You 

2) _ Diễn Tả Bằng Phô Diễn Chứ Không Bằng Lời — The Demonstration Provided Evidence 0ƒ Awakening, Not Words 

3) Lão Ngung Chẳng Có Ở Đây Mà Hét Cái Gì?—Old Pao-Ying Isn 't Here, What Good WiH It Do to Shout Anyimore? 

4) Mổ Vỗ Đông Thời— Sùnultaneous Pecking and Tapping 

3) _ Ông Cũng Lâm Như Ta!— You Are at Fault As Mụch As Ï Am! 

6) - Trên Cục Thịt Đỏ Vách Đứng Tám Ngàn Bộ—On Top oƒ a Lumnp oƒ Red Flesh, a Sheer Precipice gƒ Eight Thousand 
Feet 

7) _ Trường Thủy Chảy Dòng Đông Hay Dòng Tây?— Did Ch'ang-Sui Flow East or West? 

LII. Bát Nhã Đa La: Thầy Của Sơ Tổ Bồ Đề Đạt Ma— Patriarch Prajnatara: Teacher gƒ Bodhidharma 208 

LIII Bát Nhã Tâm Kinh: The Heart Sutra 208 

1) Sắc Tức Thị Không, Không Túc Thị Sắc— Form Is Emptiness, and Emptiness Is Form 

2) Tánh Không Của Vạn Hữu— The Emptiness oƒ All Phenomena 

3) Thông Điệp Của Đức Phật— The Message From the Buddha 

LIV. Bạt Đà Bà La Dữ Thập Lục Bồ Tát Nhập Dục— Bhadrapala and Sixteen Bodhisattyas Go In to Bathe 212 

LV. Bạt Đội Đắc Thắng: Bassui-Tokusho 214 

1) Bản Lai Diện Mục—Original Face or Buddha-Nature 

2) Bất Phạ Niệm Khởi—Do Not Worry About the Rising oƒ Thoughts 

3) _ Bạt Đội Đắc Thắng Và Hướng Ngạc Tự Phái— Bassui-Tokusho and Kogakuji-ha 

4) Không Có Thực Tướng Chủ Quan Lẫn Khách Quan— There Is Neither Subjective Nor Objective Reality 

3$) _ Nô Thủy— Mud and Water 

6) Ta Như Một Phiến Tuyết Đang Tan Trong Bầu Không Khí Thanh Tịnh!—I Am As A Snowƒflake Which Is Dissolving in 
the Pure Air! 

7) _ Tánh Thể Bất Sinh Bất Diệt— The Essential Nature oƒ All Things Is Not Born, So It WiII Neyer Die 

8) - Tâm Thức Nầy Là Cái Gì?— What is this Mind? 

9) - Tìm Đạt Ngộ Vì Lợi Ích Của Tất Cả Chúng Sinh— To Seek to Attain Enlightenment for the Benefit oƒ All Beings 

10) Từ Mê Mờ Đến Đại Nghỉ Dẫn Đến Giác Ngộ Chân Tánh—From Delusion to Great Doubt That Is Leading to 
Enhightenment oƒ True Nature 

LVI. Bắc Dã Huyền Phong: Rũ Bỏ Vướng Mắc!— Kitano Gempo: Getting Rid oƒ Attachments! 224 

LVII.Bắc Thông Viện: Bích Thương Họa Khô Tùng, Du Phong Cạnh Thái Nhụy— Pei T'ung Yuan: Dead Pine-Tree Is Hung 
Over the Wall, Bees Are Busily Sucking the Flowers 225 

LVIII.Bất Như Mật Đa: Tổ Thứ Hai Mươi Sáu Truyền Thống Thiền Ấn Độ—Punyamitra: The Twenty-sixth Patriarch oƒ 
Indian Zen Tradition 226 

LIX. Bernard Glassman & Rick Fields: 226 

1) Chân Giác Ngộ—To Be Truly Enhightened 

2) Chứng Ngộ Nhất Tướng— The Realization oƒ the Qneness 

3) Dùng Công Việc Làm Nơi Tu Tập Thiền Quán—Use Work As a Place for Meditation Practice 

4) _ Hãy Cố Nhìn Thế Giời Bằng Đôi Mắt Của Đối Thủ!— Try to See the World Through Your Opponenf's Eyes! 

3) _ Lưới Trời Đế Thích— The Indra's Net 

6) Nghỉ Hoặc—Doubfs 

7) _ Người Đầu Bếp Thiền— The Zen Cook 

8) _ Sự Biểu Hiện Của Trạng Thái Giác Ngộ—A Manifestation oƒ the Enlightened State 

9) _ Tỉnh Trung Lao Nguyệt— To Scoop The Moon out oƒ Well Water 

LX. Bình Thiên: Kiến Văn Tri Giác— P'ing T'ien: Seeing, Hearing, and Thinking 231 

LXI. Bồ Đề Đạt Ma: Bodhidharma 232 

l1) An Tâm —Pacjying the Mind 

2) _ Bất Nhị Và Tánh Không—Nonduality and Emptiness 

3) Bì Nhục Cốt Tủy—Skin, Flesh, Bone and Marrow 

4) Bố Thí Quảng Đại —Generosity 

3) _ Cắt Mí Mắt—Cutting Oƒƒ Eyelds 

6) _ Bồ Đề Đạt Ma: Chỉ Cần Thấy Tánh— You Only Need to See Your Own Nafure 

7) _ Chiếc Giày Cổ—A Straw Sandal 

8) Công Đức— Merit and VirtIe 

9) - Diện Bích—Siting Facing the Wall 

10) Huyết Mạch Luận— Treatise on the Lineage gƒ Faith 

11) Khuếch Nhiên Vô Thánh— The Vast Emptiness Without Holiness 

12) Lão Tăng Không Biết! —I Don't Know! 


13) Lý Nhập-Hạnh Nhập— Entering the Way Through the Principle-Entering the Way Through Pracfice 
14) Nhập Đạo—Getting into the Way 

15) Ông Hỏi, Đó Là Tâm Ông; Ta Đáp, Đó Là Tâm Ta!— You Ask, Thaf's Your Mind; I Answer, That's My Mind! 
1ó) Phật Tâm Tông— The Sect 0ƒ the Buddha-Heart 

17) Sáu Cửa Vào Động Thiếu Thất — Six Zen essays 

18) Sơ Tổ Truyền Thống Thiền ở Trung Hoa— The First Patriarch oƒ Zen Tradition in China 

19) Tam Vô Sở Cầu— Three Non-Seeking Practices 

20)_ Tâm Truyền Bởi Chư Phật— Mind-Essence Transmitted by All Buddhas 

21) Thiền Pháp —Zen Methods 

22) Thiếu Lâm Tự— Shao-Lin-Szu 

23) Truyền Pháp Kệ— Verse 0ƒ Transmission 

24) Tu Tâm Yếu Luận— Treatise on the Essentials on Culfivating the Mind 

25) Tùy Duyên Hạnh — Obcdient to Karma 

26) Tứ Gia Hạnh— The Four Disciplinary Processes 

27) Tự Tánh Hiển Nhiên Minh— Selƒ-Nature Is Clear and Obvious 

28) Vô Công Đức Thoại—No Merif 

29) Vô Sở Cầu Hạnh— Not to Seek Affer Anything 

30)  Xứng Pháp Hạnh— The Practice Being in Accord with the Dharma 


LXII.Bổn Hưng: Người Sở Hữu Một Trí Tuệ Siêu Phàm!— Honko: A Man Who Possessed a Supernatural Wisdom! 253 
LXIIH.Bổn Sự Kinh: Giác Ngộ— ltivrtaka Sua: Enhightenment 253 
LXIV.Bổn Tịch: Vượt Ngoài Có Không, Thông Cả Đốn Tiệm— Bon Tịch: Not Attached to Being or Not-Being, and Realized 

Both Sudden and Gradual Teachings 244 
LXV.Bổn Tịnh: Bon Tỉnh 255 


l1) Đại Nguyện—Great Vows 

2) Huyễn Thân Bổn Tự Không Tịch Sanh— The Illusory Body Was Originally Born From Emptiness and Stiliness 

3) Mèo Đá Vẫy Đuôi!— The Stone Cat Wags Its Tail! 

4) Thân Huyễn Giả, Hiện Tượng Là Những Bóng Ma Ảo Ảnh— Body ls an lHiusion, Phenomena Are Like Phantoms 0ƒ 
Hallucinations 

LXYVI.Bùi Hưu: Pei-Hsiu 256 

l1) Chân Dung Đây, Còn Cao Tăng Đâu?—Here Is His Portrait, But Where Is the Hiẹh Monk Hùmselƒ? 

2) Trình Thủ Bút Thiền Lên Hoàng Bá—Showed Huang Po His Manuscript oƒ His Understanding oƒ Zen 


LXVH.Butsugai: Nhu Thuật — Butsugai: Gentle Art 25 
LXVHHI.Bufsu: Kệ Giác Ngộ— Buffsu: Verse 0ƒ Awakening 200 
LXIX.Ca Diếp Như Lai— Kasyapa-Buddha 2ø0 
LXX.Ca Diếp: Kasyapa 261 


1) _ Niềm Hoa Vi Tiếu —Smiling and twirling a flower between the fingers 

2) Ca Diếp Sát Can—Mahakasyapa s Flagpole 

LXXI.Ca Na Đề Bà: Aryadeva 261 

1) Dĩ Châm Đầu Bát (Ném Kim Vào Bát Nước)— To Throw a Needle into a Bowl oƒ Water 

2) Ca Na Đề Bà và Triết Học Trung Quán— Aryadeva (Kanadeva) and the Madhyamaka Philosophy 

LXXII.Ca Tỳ Ma La: Đưa Ba Ngàn Đồ Đệ Quy Y Với Mã Minh— Kapunala: Asvaghosha Converted Him Together With His 
Three Thousand Followers 252 

LXXIII.Cảm Thành: Cam Thanh 263 

1) Chấp Vào Văn Tự Là Đi Vào Trâm Luân— To Atfach to Words Means to Ener the Cycle oƒ Bừth and Death 

2) Phật Là Mọi Thứ— Buddha Is Everything 

LXXIV.Càn Phong: Kan-Feng 204 

1) Cử Nhất — Take Up the One 

2) - Đình Chỉ Đại Vũ — Stopping Pouring Rain 

3) Nhất Lộ (Một đường của Càn Phong)— One Road 

4) Nhị Quang Tam Bệnh —Cognizing subject, cognized object, and Threc Ailnenfs 

LXXV.Cảnh Thanh: Chỉng Ch'ing 206 

1) Bàn Luận Thì Chẳng Bằng Đạo Phó Cày Ruộng—Discussion Can't Be Compared to My Hoeing the Ground 

2) Con Đường Cái Quan— The Official Road 

3) Đồng Thời Thốt Trác! —Simultaneous Breaking In and Breaking Out! 

4) Hòa Thượng Chẳng Nên Bêu Xấu Con Như Vậy!— The Master Shouldn '† Tarnish Me So! 

3) Nếu Đã Là Nguồn Thì Cần Chỉ Phương Tiện Chỉ Giáo? —]ƒ Tt's That Source, How Could You Get Any Expedient 
Guidance? 

6) _ Nhất Túc Giác Là Người Xứ Nào Vậy?—From Where Does the Overnight Guest Come? 

7) _ Rút Tay!— Withdrawing oƒ Hà Hand 

8) _ Tào Sơn Đáo Minh Thủy!— Ts 'ao Shan Arrived At Clearwater! 
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9) _ Tiếng Mưa Rơi— The Sound oƒ Raindrops 

10) Tiểu Phó Áo Vải—Little Patch-Robed Fu 

LXXYVI.Cao Phong Nguyên Diệu: Kao-feng Yuan-miao 271 

1) Chẳng Bao Giờ Có Ngộ Nếu Không Có Nghỉ!— There's No Enlightenment When There's No Spirit oƒ Inquiry! 

2) Cơ Lai Khiết Phạn, Khốn Lai Đả Miên— To Eat When We Are Hungry and to Sleep When We Are Tired 

3) Đả Thành Nhứt Phiến— To Stufƒ Everything Into One Mass 

4) Nhất Ngõa Phiến Phao Ư Thâm Đèm Trực, Trầm Đáo Để Vì Chỉ (Tấm Ngói Chìm Xuống Tới Đáy)—A Piece oƒ Tile 
Sinks UnHiI It Reaches the Bottom 

3) _ Nhất Niệm Vô Vi, Thập Phương Tọa Đoạn—One Non-Active Thought, All Things Were Settled 

6)  Trăm Năm Lão Hán Ấy Luôn Luôn Cử Động!—One Hundred Years, Thủs Same Old Fellow Moved On Forever! 

LXXYVH.Câu Chỉ: Chu-chih 276 

1) Cát Thị Giả Chỉ— To Cut Oƒƒ the Attendant' Finger 

2) Câu Chỉ Thụ Chỉ—Chu-chih: Raises One Finger 

LXXYVIH.Chang Chen Chỉ 278 

l1) Dung Hoát— The State 0ƒ Flexible Hollowness 

2) Mặc Chiếu —Observing One's Mind in Tranquility 

3) Mâu Thuẫn Tưởng —Discordamt Thinking 

4) Nghệ Thuật Thiền— The Art oƒ Zen 

LXXIX.Chánh Thọ Lão Ông: Shoju Rojin 261 

1) Giáo Huấn Đệ Tử Bạch Ẩn Huệ Hạc— Training His Disciple Hakuin 

2) Hành Trình Đi Tìm Vị Bồ Tát Bên Trong— The Journey to Find the Bodhisatva Within 

3) Nắm Mũi Bạch Ẩn Huệ Hạc— Took Firm HoÏld oƒ Hakuin s Nose 

4) Sự Cao Ngạo Của Ông Chỉ Khiến Cho Ta Gọi Ông Là Đồ Quỷ Trong Hang— Your Arrogance Only Caused Me to Call 
You A Cave-Dwelling Demon 

5) _ Thầy Nói Cái Gì Vậy?— Master, What Are You Saying? 

6) Thị Tịch Kệ—Death Poem 

LXXX.Charlotte Joko Beck: 286 

1) Chấp Tâm —Attachment to the Mind Which Chngs to Thíngs as Real 

2) Chú Tâm Có Nghĩa Là Chú Tâm! — Attention Means Attention! 

3) Cuộc Sống Của Chúng Ta Chính Là Cuộc Sống Này —Our Liƒe ls Always Just Thịs Le 

4) Hãy Trở Về Làm Công Việc Của Một Bạch Huyết Cầu Là Được! —Go Back and Do the Work oƒ a White Blood Cell, 
That's Enough! 

3) Lo Âu Và Hướng Tâm Trong Thiền Tập—Anxiety and being centered in Zen Practice 

6) _ Mất Một Nơi Tìm Một Nẻo!— To Lose Thỉngs in One Place, But to Look for It in Another Place! 

7) _ Mọi Khoảnh Khắc Đều Phải Được Tu Tập— Every Moment Must Be Moment oƒ Practice in Le 

8) _ Ngoại Cảnh Hay Nội Tâm?—External World or Inner Mind? 

9) _ Nguyên Nhân Thật Sự Của Vấn Đề— The Real Causes oƒ Problems 

10) Nhiếp Tâm— To Collect the Mind (To Concentrate the Attention) 

11) Phát Hiện Và Đương Đầu Với Ham Muốn—Discover and Face Our Desires 

12) Phật Tánh— Buddha Nature 

13) Sợ Hãi Và Sân Hận— Fear and Anger 

14) Tập Trung Vào Cái Được Gọi Là Thiền Tập Là Không Cần Thiết — Focusing On Something Called 'Zen Practice' Is Not 
Necessary 

15) Thiền Quán Thực Sự Đi Vào Cuộc Sống Hằng Ngày —Zen Really Enters Daily LỰe Activities 

16) Thiền Quán Trong Đời Sống Giúp Chúng Ta Kinh Nghiệm Được Tự Thân—Zen Practices in Daily LỰe Can Help Us 
Experiencing Qurselves 

17) Thiền Tập—Zen Practice 

18) Tu Tập Thông Minh —Intelligent Practice 

19) Tự Điều Chỉnh Trong Dòng Chảy Cuộc Đời— Adjust Ourselvyes and Flowing Forward in a Stream dƒ LỰt 

20) Tự Thân Tâm Trải Nghiệm— Experience Ourselves with Qur Own Body and Mind 

LXXXI.Chân Giác Thắng: Đem Sinh Mệnh Thủ Đắc Thiên— Chen-Chueh-Sheng: Take One's LỰC for the Mastery oƒ Zen 297 

LXXXHI.Chân Không: Chan Khong 298 

l1) Diệu Đạo— The Wonderƒful Way 

2) Đạo Tâm Đã Thành, Giáo Đã Hành, Ta Biến Hóa!—Religious Mind Is Accomplished, Teaching Has Been Practiced, 
Nơw, Ifs Tùne For Me to Pass Away! 

3) Nhân Nhân Tự Thức Vô Vi Lạc! —Evyerybody Should Know The Bliss oƒ Non-action! 

LXXXIHIChân Nguyên: Chan Nguyen 301 

l1) Đèn Tâm—Lamp 0ƒ Mind 

2) Đương Thể— The “What Is” 

3) Kiến Tánh —Seeing the Nature 
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LXXXIV.Chân Tịnh Khắc Vân: Chen-ching K'o-wen 306 

1) Cái Gì Không Căn Cứ Trên Chứng Nghiệm Là Ở Ngoài Thiên!— Anything Not Based Upon Experience Is Qutside Zen! 

2) Làm Sao Mà Con Không Thể Lên Nắm Quyền Chứ?— How Could I Not Be in Charge? 

3) Lạnh Thì Sưởi Ấm, Mệt Thì Đi Ngủ!—]ƒ You re Cold, Go and Get Warm; ]ƒ You re Tired, Go and Get Some Sleep! 

4) Lão Tăng Chẳng Dám Lừa Dối Mấy Ông! Tất Cả Mấy Ông Đều Là Phật!—I Don't Dare Deceive You! You Are AII 
Buddha! 

3) _ Nhất Quyền Quyền Đảo— To Knock Down with One Blow 

6) _ Nhược Phàm Nhược Thánh (Bất Kể Phàm Thánh)— Irrespective 0ƒ the Ordinary or the Sage 

7) _ Tay Lão Tăng Giống Như Tay Phật, Chẳng Có Gì Để Cho Ông Lãnh Hội Cả— My Hand Is So Much Like the Buddha 
Hand, Nothing Special For You to Perceive 

8) _ Tất Cả Mọi Chướng Ngại Đều Là Viên Giác! —AII Hindrances Are Complete Enlightenment! 

9) Trụ Trượng—Staƒƒ 

10) Tự Tánh Căn Bản Chính Là Phật— The Selƒ-Nature Is Fundamentally Buddha 


LXXXYV.Chấn Lãng và Thạch Đầu— Chen-Lang and Shỉh Tou 33 
LXXXVI.Châu Hoằng: Chou-hung 33 


l1) Ai Người Niệm Phật?— Who Is Reciuting the Buddha s Name? 

2) Châu Hoằng: Ngũ Uẩn Diệu Vũ, Tứ Đại Dương Oai, Sao Nói Không Tội?— Five Aggregates Are Entangling, Four 
Elements Grow Rampant, How Can You Say There Are No Evils? 

3) Thiền Quan Sách Tấn— Breaking Through the Zen Frontier Gafe 


LXXXVII.Châu Lợi Bàn Đà Già: Ta Quét Dọn, Ta Phẩy Bụi— Udapanthaka: I Wipe Dust, I Clear Filth 315 
LXXXVIII.Chí Ngung: Bia Đá Cũ Trong Chùa Khó Đọc! — Chỉh-yung: The Inscription on an Old Monastery Stone Is Hard to 
Read! 315 
LXXXIX.Chí Phùng: Xem Ra Chẳng Có Lấy Một Người Có Trí Huệ—Ch'i-ƒeng: As I Observe, Not One gƒ You Has Sagacify 
Enough to See Things Properly 316 
XC. Chí Triệt: Chih-Ch?e 316 


1) Giữ Tâm Vô Thường, Chẳng Phải Dụng Công, Phật Tánh Hiện Tiền, Chẳng Phải Thầy Trao, Cũng Không Sở Đắc— 
Hold Impermanence in Mind, Without an Eƒfort, Buddha-Nature Manjeses, Not Transmitted from Master, and Noi 
Obtain a Thing 

2) Kiếm Chánh Chẳng Tà, Kiếm Tà Chẳng Chánh, Chỉ Nợ Vàng, Chẳng Nợ Mạng—A Straight Sword Not Bent, a Bent 
Sword Not Straight, Merely Qwe You Gold, Do Not Owe You Lực 


XCI. Chiêu Hiền: Làm Lừa Hay Làm Ngựa!— Chiao Hsien: To Be a Donkey or to Be a Horse! 318 
XCII.Chiêu Minh Vấn Tăng Mân— Chao-ming Questioned Seng-Min 319 
XCIII.Chodo: Một Trong Hai Lỗi Lâm Của Bạch Ẩn—Chodo: One 0ƒ Hakuin 's Two Mistakes 319 
XCIV.Christina Feldman and Jack Cornfield: Thượng Đế Đã Làm Xong Việc Của Mình Rồi!— Christina Feldman and Jack 

Cornfield: God Has Already Done His Share! 320 
XCV.Chrisinas Humphreys: 320 


1) Công Án—Koan 

2) _ Đốn Ngộ Tiệm Ngộ— Immediate Enlightenment and Gradual Development 

3) Kỹ Thuật Thiền—Zen Techniques 

4) Trí Năng Và Ý Thức Tức Thời Trực Tiếp— The Intellect and the Immediate and Direct Awareness 

XCVI.Chulamalunkya Sutta: Thực Tiễn Cứu Cánh — Chulamalunkya Sutta: Pragmatic Approach oƒ Buddhism 322 

XCVII.Chương Kính: Chang-Chỉng 323 

1) Ấy Là Lỗi Của Lão Tăng!—It's My Fault! 

2) Bất Không — Poked the Air 

3) _ Chỉ Có Vậy À? Còn Gì Khác Không?— Just This? Nothing Else? 

4) Đây Nào Có Phải Là Câu Tương Phản!— Thịs Is Not a Contrary Phrase! 

3) _ Thời Nhân Cố Học Lấy Những Điều Vô Bổ Mà Cho Rằng Có Công Đúc! —Nowadays People Diligently Study Useless 
Things and Regard Such Activity as Meritorious! 

XCVIII.Chương Tín: Trâu Đá Rống Vang, Ngựa Gỗ Hí, và Người Đá Nhẩy Tưng— Chang-hsin: Stone Buffalo Bellowed, 


Wooden Horse Neighed, and A Stone Man Capered 325 
XCIX.Cô Thiêm Thừa Thiên và Mông Sơn— Ku-Ch?an Chˆeng-T°ien and Mung-Shan 325 
C. Cô Vân Hoài Trang: Koun-Ejo 326 


1) Một Sợi Tóc Xuyên Thủng Nhiều Lổ— One Thread (hair) Pierces Many Holes 

2) Phải Tự Mình Thấy Tánh—To See One's Original Selƒ 

3) _ Quay Lưng Lại Với Tỷ Xan Sơn Để Trở Thành Người Nối Pháp Của Đạo Nguyên— Turning His Back On Mount Hiei to 
Become Zen Master Dogen's Dharma Successor 

CI. Cổ Âm Tịnh Cầm: Tham Công Án Cho Đến Khi Sự Phân Biệt Chủ Khách Hoàn Toàn Xóa Bỏ— Ku-Yin-Ching-Ch'in: 


To Contemplate on the Koan Dntil the Distinction 0ƒ Subject and Object is Utterly Obliterated 329 
CHI. Cổ Linh Khai Bối— Ku-Ling 's Clapping on the Back 330 


CHII. Cà Châu Kiệt Phong Ngư: Sinh Tử Lao Quan— Chieh-Feng: The Hell Gate oƒ Birth and Death 330 
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CIV. Cư Độn: Chu-Tun 330 

1) Quá Bảng— ''Would You Kindly Pass Me the Meditation Plank"' 

2) Thạch Qui Khởi Thuyết— Wait UnHil the Dark Stone Turtle Begins to Talk 

CV. Cưu Ma La Đa: Kinh Lượng Bộ Xem Kinh Điển Phật là Chân Lý Tối Hậu — Kumarata: Sautrantika Considered Sutras 
As the UHiùmate Truth 331 

CVI. Cứu Chỉ: Cuu Chỉ 333 

l1) Kệ Thân Tâm— The Verse on Body and Mind 

2) Cứu Chỉ Và Sư Phụ Định Hương—Cuu Chỉ and Master Dinh Huong 

3) Tâm Pháp Không Hai— Mind and Dharma Are Not Two 

4) Tâm Vốn Tĩnh Lặng— Mind Is Originally Serene 

CVII.Cửu Phong Cần: Chỉn-ƒêng Ch'in 335 

1) Đồ Ăn Ngon Không Thỏa Mãn Cơn Đói—Delicious Food Doesn't Satisfy the Hungry 

2) _ Phật Không Chống Lại Ý Nguyện Của Con Người — The Buddha Does not Fight Against People's Wishes 

CVIII.Cửu Phong Đạo Kiền: Chiu-ƒeng Tao-ch'ien 336 

1) Cố Đem Tâm Ý Học Thiên Như Xoay Mặt Về Đông Mà Lại Đi Về Tây Vậy!— Trying to Use Your Mind to Study Zen Ìs 
Simlar to Facing West, But Traveling East! 

2) Cửu Phong và Đệ Nhất Tòa Tọa Thoát Lập Vong—Chiu-ƒeng and the Chieƒ Monk Who Liberates Hừmselƒ in the Siting 


Posture 
CIX. Daikaku: Quay Vào Bên Trong—Daikaku: To Turn Within 336 
CX. Daisefsu Sonô Và Chúng Hội Ba Ngàn Đệ Tử— Daisetsu Sonô and His Assembly oƒ Three Thousand People 336 
CXI. Dennis Genpo Merzel: 339 


l1) — Chân Tánh— True Nature 

2) Hãy Đối Đầu Với Vô Thường và Trải Nghiệm Khổ Đau Một Cách Tự Nhiên!—Lef$s Face Impermanence and 
Experience Suffering Naturaliy! 

3) _ Hãy Thương Người Thân Bằng Cách Đừng Cướp Mất Sự Tự Do Của Họ!— Let's Love Qur Beloved Ones By Not Robbing 
Them oƒ Their Independence! 

4) _ Vô Chấp Giải Thoát— Liberation by Freedom from All Attachments 

CXII.Dhammananda: Bốn Đối Tượng Thích Hợp Cho Việc Tập Trung Tư Tưởng—Dhammananda: Four Suitable Objecfs 9ƒ 


Concentration 341 
CXIIH.Di Am Chân: Như Người Chết Còn Thở, Tâm Theo Cảnh Hóa, Nhưng Đụng Đến Liền Biết—l-an-chen: As a Living 
Corpse, Mind Moves in Response to Oufside World, But When It Is Touched It Knows 342 
CXIV.Di Già Ca: Một Giảng Sư Bà La Môn Trở Thành Tổ Thứ Bảy—Mikkaka: A Teacher oƒ Brahmanism Became the 
Indian Seventh Patriarch 3⁄42 
CXV.Di Tắc Phật Quật— Wei-Tse Fo-K'u 342 
CXVI.Dịch Đường: Dẫn Dắt Nghiêm Khắc Đưa Đến Một Kết Quả Phi Thường— Ekido: Severe Guidances Lead to An 
Extraordinary Result 344 
CXVH.Diện Sơn Đoan Phương: Ẩn Cư Một Ngày Ngày Đêm Tu Tập Thiền Thâm Sâu— Menzan Zuiho: A Thousand-Day 
Period 0ƒ Strict Solitude For Intense Zen Pracfice 344 
CXVIII.Diệp Huyện: Kinh Điển— Yeh-hsien: Sufras 344 
CXIX.Diệu Đạo Tịnh Cư Ni: Ông Ấy Chẳng Phải Là Phật! —Nun Miao-T'ao's Pure Abode: he Is No Buddha! 345 
CXX.Diệu Nhân: Dieu Nhan 345 


1) Chân Lý Nên Chỉ Ra Bằng Kệ Không Lời— The Truth Should Be Said Without Words 

2) Chân Tánh Tuyệt Đốt Bất Biến, Bất Chuyển, Vượt Ngoài Khái Niệm Phân Biệ— The True Nature Is Immuutable, 
Himmovable and Beyond Concepts and Distincfions 

3) Sanh Lão Bệnh Tử, Tự Cổ Thường Nhiên— Bith, Aging, Illness, and Death Are Natural Since Ancient Từùne 

4) Tánh Về Nguồn, Đốn Tiệm Môn Tùy Thể Nhập— Return Own Nahre to Is Original Source, Enter Freely Through 
Either Sudden or Gradual Gatfe 

3) _ Thế Gian Pháp Như Chiêm Bao, Huyễn Ảo, Đáng Cho Ta Trông Cậy Hay Sao?— Worldly Dharmas Are Like Dreains 
and Hlusions, How Can I Rely On Them? 

CXXI.Diệu Phong: Mừng Ông Từ Nay Đã Đủ Vốn Để Trụ Núi!— Miao Feng: Congratulations! You Have Seized the Means 


You Can Afƒford to Dwell on the Mountain From Now On! 349 
CXXII.Dosha: Chỉ Có Bàn Khuê Là Toàn Giác! —Dosha: Only Bankei Would Come to Full Enlightenment! 349 
CXXIIILDu Già Tông: The Yogacara School 350 


l1) Tam Tính— Three Natures 

2) Tám Yếu Tố Tập Trung Tư Tưởng— Eight Facts for Concentration oƒ Thought 

CXXIV.Duy Chánh: Wei-Cheng 35 
1)  Cày Ruộng Xong Ta Sẽ Nói Pháp Thiền— Open the Farm for Me and I Wil Talk oƒ Zen 

2) Thuyết Liễu—Already Explained 

3) Triển Khai Lưỡng Thủ— The Development gƒ Two Hands 

CXXV.Duy Chiếu: Wei-chao 353 
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1) Chánh Tín Đại Thừa, Há Ở Lời Nói Mà Có Thể Rõ À?—A Belief in the Mahayana, How Can These Words Have Any 
JJƒect? 

2) ở Trong Dòng Sinh Tử Tùy Cơ Lập Bày—In the Flow oƒ LỰe and Death and Be Able to Act According to Circumsfances 

3) Phàm Thánh Vốn Một Thể— The Mundane and the Sacred Are gƒ One Body 

4 Sâu Thẳm Xa Xôi, Lão Tăng Thấy Không Người Nào Biết Nổi!—It's a Great Mystery, I Don't See Anyone Who 
Understand Tiis! 

CXXVI.Duy Khoan: Wei-k'uan 355 

l1) Con Chó Có Phật Tánh, Lão Tăng Thì Không—A Dog Has the Buddha-Nature, But I Don 't 

2) Còn Nhị Nguyên Là Còn Bị Tương Đãi Làm Mờ Mị—So Long As You Have Dualistic Views, Your Eyes are Bedinuned 
by Relafivity View 

3) Nếu Ông Không Ra Khỏi Núi Làm Sao Đến Đạo!—As Long As You Cannot Go Beyond the Mountain, You Cannot 


Reach the Way! 


CXXVII. Duy Lực: Nhất Cá Công Ấn Thành, Nhất Thiết Công Án Thành— Duy Luc: When One Breaks Through One Koan, 


The Rest oƒ the Koans WiI Be Unnecessary (One Koan Includes All) 356 


CXXYVIHIIDuy Ma Cật: Vinalakirti 357 


1) 

2) 

3) 

4) 

3) 

6) 

7) 

8) 

9) 

10) 
11) 
12) 
13) 
14) 
15) 
16) 
17) 
18) 
19) 
20) 
21) 
22) 
23) 
24) 
25) 
26) 
27) 
28) 
29) 
30) 
31) 
32) 
33) 
34) 
35) 
36) 
37) 
38) 


39) 
40) 
4I) 
42) 
43) 
44) 


Bát Pháp Thành Tựu— Eight Perfecfions 

Bất Cộng Pháp— Distinctive Dharmas 

Bất Dĩ Sanh Diệt Tâm Hạnh Thuyết Pháp Thực Tướng —Do Not Use the Mortal Mind to Preach Immortal Reality 
Bất Lai Tức Lai, Bất Kiến Tức Kiến—Not Coming Means Coming; Not Seeing Means Seeing 
Chân Thiên Nhãn— Real Deva Eye 

Chúng Sanh Bệnh Nên Bồ Tát Bệnh— All Living Beings Are Subjeet to Illness, I Am HII as Well 
Chứng Nghiệm Tâm Linh— Spiritual Experience 

Công Đức Trí Tuệ— Merits and Wisdom 

Cư Sĩ Tịnh Danh— Lay Man Vừùnalakirti 

Đại Thừa Đốn Giáo— The Abrupt Doctrine oƒ the Great Vehicle 

Đạo Tràng— Bodhi Mandala 

Điều Phục Vọng Tâm— Tame the Deluded Mind 

Độ Thoát Chúng Sanh— To Save Sentfient Beings 

Giải Thoát Bất Khả Tư Nghì —Inconceivable Liberation 

Hành Giả Cầu Pháp— Practitioner Who Searches for the Dharma 

Hành Phi Đạo Thị Thông Đạt Phật Đạo— To Tread the Wrong Ways Means to Access to the Buddha Path 
Hạnh Bất Thối Chuyển— Never-Receding Stage 

Hội Pháp Thí— The Bestowal oƒ Dharma 

Huyễn Thân— Illusory Body 

lìn Lặng Phí Nhị Nguyên— Stlent non-fwo 

Không Tận Hữu Vì Không Trụ Vô Vi—Not Exhausting the Mundane State, Not Staying in the Non-acfive Sfate 
Khuyến Giáo Ta Bà Khổ— Vimalakirti°s Biter and Eager Words 

Lạc Pháp— Religious Joy 

Lòng Bì Mẫn Của Bồ Tát— Compassion oƒ Bodhisattvas 

Nhị Tướng Bồ Tát— Two Categories oƒ Bodhisattyas 

Như Lai Chủng— The Seed gƒ Tathagata (Buddhahood) 

Như Pháp— The State 0ƒ Suchness 

Phạm Luật— To Oƒfƒend Against the Law 

Pháp Bảo Như Hải Đạo Sư— Treasures oƒ the Dharma and Acted Like Skillftl Seafaring Pilois 
Pháp Bình Đẳng— Sameness in the Truth 

Pháp Cúng Dường—Serving the Dharma 

Pháp Môn Bất Nhị— Gafte gƒ Nonduality 

Pháp Như Thật— Absolite Dharma (thing as tí iS) 

Pháp Thân Như Lai Vô Lậu— Tathagafa Is the Dharmakaya Which Is Non-Leaking 

Pháp Tướng Như Huyễn— All Things Are Illusions 

Phật Quốc Bồ Tát— The Buddha Land Sought by all Bodhisattyas 

Phật Sự— Buddha * qƒƒfairs 

Phụ Mẫu Phu Thê Tử Tôn Thân Bằng Quyến Thuộc Tượng Mã Xa—Parents-Husbands and Wives-Children-Friends- 
Relatives 

Quán Căn Cơ Chúng Sanh— Contemplaton on the Fundamenal Abitlity oƒ Sentient Beings 
Quán Chúng Sanh — Contemplation on Living Beings 

Ràng Buộc Và Giải Thoát— Bondage and Freedom from Bondage 

Tâm Thanh Tịnh Phật Độ Thanh Tịnh— Pure Mind, the Buddha Land is Pure 

Thâm Nhập Lý Duyên Khởi— Deep Entering Into the Theory 0ƒ Causation 

Thân— Physical Existence 
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45) Thần Lực Bất Cộng Pháp—Individual Supernatural Characteristics 

46)_ Thập Bộ Thất— Ten-Foot-Square Room 

47) Thập Ngũ Quán Niệm— Fƒfteen Modes oƒ Confemplation 

48) Thập Tối Thượng Pháp— Ten Excellent Deeds 

49) Thiền Tập—Meditation Practices 

50) Thực Hành Chánh Niệm— To Practice RÑight Mindfulness 

5I) Thực Tướng Thân Như Lai— The Absolite Truth or Light oƒ the Buddha 

52) Tỉnh Thần Giác Ngộ— The sptrit 0ƒ Enlightenment 

53) Tọa Thiền— Siting Meditation 

354) Tội Tánh Bất Tại Nội Bất Tại Ngoại Bất Tại Trung— The Nature 0ƒ Sin Is Neither Within nor Without, Nor in Between 
55) Vãng Sanh Tịnh Độ— Being Reborn in the Buddha?s Pure Land 

56) Vô Tận Đăng—Inexhaustible Lamp 

57) Xả—Equanimty 

358) Xuất Gia—Renunciation 

359) Ỷ Tha Thập Dụ— Body Illustrated in Ten Coimparisons 

CXXIX.Duy Thanh Linh Nguyên: Cắt Đứt Con Đường Ngôn Ngữ, Vượt Lên Quá Hiện Vị!— Wei-ch'ing Ling-yuan: Cutting 


0O the Path oƒ Language, WIH Be Beyond Past, Present, and Future! 428 
CXXX.Duy Thức Tông: Mind-Only Sect 429 


l1) Lạc Tạ Ảnh Tử— Pictures 0ƒ the Sense Objectfs Lef† in One's Mind 
2) Lại Da Tam Tướng— Three Marks oƒ the Alaya-Vỳnana 
3) Lại Da Tam VỊ —Three Posiions oƒ the Alaya-VỰỤnana 


CXXXI.Duy Tín: Nam Mô A Di Đà Phật— Yeshin: Namo Anitabha Buddha 430 
CXXXII.Duyên Minh Đức Sơn: Yuan-ming Tê-shan 430 


l1) Chuyện Sau Điện Phật Làm Sao Rõ Được?— What About the Affairs Behind the Buddha Hall? 

2) Tam Cú — Three Phrases 

3) Duyên Minh Đức Sơn: Tham Câu Sống, Không Tham Câu Chết —Investigate Living Phrases, Not Dead Phrases 

4) Thói Nhà Đức Sơn— Teshan's House 

3) _ Trước Và Sau Khi Phật Xuất Thế— Before and After Buddha Appeared In the World 

6) Trước Và Sau Khi Trăm Hoa Nở— Beƒfore and After the Hundred Flowers Bloom 

CXXXIIIL.Dược Lâm Thạch Quan: Vượt Thoát Cái Vòng Sinh Tử Đó Thì Có Lợi Ích Gì?— Yueh-Lin Shih-kuan: What Use ls 
There In Escaping the Wheecl oƒ Bừth and Deathi? 431 

CXXXIV.Dược Sơn Duy Nghiễm: Yao-Shan Wei-yen 432 

1) Bất V—Not Doing Anything 

2) Chân Kim Phố — Pure Gold Shop 

3) Chủ Trung Chủ —Shooting the Elk oƒ Elks 

4) Có Một Người Không Dự Lễ Thọ Giới Mà Vẫn Thoát Luân Hồi— There Is One Without Being Ordained, Is Free From 
the Wheel oƒ Bừth and Death 

3) _ Cổ Đức Tam Miệt— Binding Three Bamboo Strings to One's Stomach 

6) _ Da Mỏng Dầy Đầu Rới Sạch, Chỉ Có Một Chơn Thật!— Shedding the Skin Completely, Leaving Only the True Body! 

7) _ Đại Tiếu!—A Great Laugh! 

8) Hãy Ngôi Cạnh Những Vị Đã Giác Ngộ Để Học Hỏi—Sỉt Alongside Those Who've Come to Enlightenment and Learn 
Erom Them 

9) _ Lão Tăng Nghĩ Cái Không Suy Nghĩ—I Think oƒ Nof-Thinking 

10) Mấy Ông Cần Có Một Thị Lực Bén Lắm Mới Nhìn Xuyên Qua Sách Được—I Am Afraid That You Need Eyesight Sharp 
Enough to See Through the Binding 

1I) Múa Sư Tử—Lion Dance 

12) Nhơn Duyên Ở Chỗ Mã Tổ —Affinity Is At Ma-Tsu Tao-I's Place 

13) Ông Chỉ Tự Dấu Mình Dưới Lóp Áo Cà Sa Mà Thôi!— You Just Covered Yourself Under the Monk's Robe! 

14) Ông Tăng Này Có Chỗ Nghỉ!— This Monk Has a Doubt! 

15) Pháp Đường Ngã— The Dharma Hail is Collapsing 

1ó) Phi Tư Lượng—Get Rid oƒ Wrong Thoughts 

17) Dược Sơn Duy Nghiễm và Thạch Đầu — Yao Shan Wei-yen and Shih Tou 

18) Thăng Tòa—Ascending the Seat 

19) Thiền Ngữ—Zen languages 

20) Vân Tại Thanh Thiên, Thủy Tại Bình— Clouds Are in the Sky; Water Is in the Jar 

21) Dược Sơn Duy Nghiễm, Viên Trí và Đàm Thạnh— Master Yao-Shan Wei-yen and Two oƒ His Disciples Yuan-chih and 


Tan-Sheng 
CXXXV.Dược Sơn Hoằng Đạo: Tưởng Vô Tưởng— Yakusan Igen: Think oƒ Not Thinking 445 
CXXXVI.Dương Ức Đại Niên: Kệ Giải Ngộ— Vang Tai-nien: A Verse on an Opened Mental Eye 445 


CXXXVII.Đa Bảo: Tiên Đoán Lý Công Uẩn Vì Vua Tương Lai— Đa Bao: Predicted Ly Cong Uan, A Future King 446 
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CXXXVIHI.Đa Phúc: Một Nhánh Hai Nhánh Tà Tà, Ba Nhánh Bốn Nhánh Cong Cong— To-ƒu: One or Two 0ƒ the Bamboo 
are Slamting, Three or Four 0ƒ Them Are Crooked 447 

CXXXIX.Đại An: T'a-An 447 

1 Ba Mươi Năm Trên Núi Qui, Không Học Thiền Mà Chỉ Coi Chừng Trâu! — Thiry Years on Mount Kui, But Not 
Practicing Kui-Shan”s Zen! Just Look After a Bufƒalo! 

2) _ Cầu Pháp Nơi Bách Trượng— Seeking Dharma With Pai-Chang 

3) Không Có Chỗ Được, Dù Có Chỗ Được, Được Vốn Không Được! —Nothing Is AHained. Iƒ There ls Anything to Be 
Attained, It Is That Nothing Is Attained! 

4) Lìa Năm Uẩn, Thân Xưa Nay Là Gì?— Apart From the Five Skandhas, What Is the Original Body? 

35) Mấy Ông Tự Là Phật!— You Yourselves Are Buddha! 

6) _ Mỗi Người Đều Có Một Kho Tàng Vô Giá! — Each One oƒ You Has a Priceless Treasure! 

7) _ Ngươi Bổn Sắc Ở Núi, Vẫn Không Vết Dao Búa!—Inhabitants oƒ This Mountain Have No Ax With Which to Carve It! 

8) Tướng Quân Não Loạn!— Conumander Distress! 


CXL Đại Ấn: Ý Mã— Mahamudra: Restless and Intractable Mind 450 
CXLI.Đại Bát Nhã Ba La Mật Đa Kinh: Maha Prqjnaparamita Sutra 450 


1) Bất Nhập Niết Bàn—Not Entering Nirvana 

2) Biên Vô Biên Luận— Comumentaries on Fimite and Infimite 

3) _ Bốn Cách Diễn Tả Niết Bàn— Four Ways oƒ Description oƒa Nirvana 

4) Chân Lý Như Lai— Tathagata s Truth 

5) _ Lục Thập Nhị Kiến— The Sixpy-Two Views 

6) _ Mười Tám Hình Thúc Của Không— Eighteen Forims gƒ Emptiness 

7) _ Phát Triển Tánh Không—Development oƒ Sunyata in Prqjna-Paramita Sutra 

8) Sao Không Tác Hưởng, Kích Mộc Vô Thanh— To Knock in the Sky, a Sound Was Heard; to Strike a Wooden Board, No 
Sound Was Heard 

9) - Sinh Tức Vô Sinh, Vô Sinh Tức Sinh— To Be Born Is Not to Be Born, Not to Be Born Is to Be Born 

10) Thiền Vô Sở Trụ—No-abiding Zen 

l1I) Tự Tướng Không—Emptiness oƒ Se[fhood 

12) Vô Nhị —Non-Duality 

13) Vô Pháp Khả Thuyết Thị Danh Thuyết Pháp—No Dharma to Discourse About; Thủs Is Discoursing About the Dharma 

CXLIIĐại Bát Niết Bàn Kinh: Lời Di Huấn Sau Cùng Của Đức Phật —The Mahaparinirvana Sua: Buddha°s Last 
Instructions to the Sangha 402 

CXLIII Đại Châu Huệ Hải: Ta-chou Hui Hai 463 

1) _ Đói Thì Ăn, Mệt Thì Ngủ— When Hungry, Eat, When Tired, Sleep 

2) Đốn Ngộ Nhập Đạo Yếu Môn Luận— Doctrine oƒ the Vifal Gafe gƒ Sudden Entry into the Way 

3) Hãy Mở Kho Báu Của Chính Mình Mà Dùng! —Open Your Own Treasure and se Those Treasures! 

4) Lục Sư Ngoại Đạo— The Six Heretical Masters 

3) _ Trăng Lông Đáy Nước, Mấy Ông Tự Mình Vớt Lên— The Moon is Reflected in Water, You Yourself Pick It Up 

6) Vô Tâm —Eƒƒorfless Acfion 

7) Vô Tâm Dụng, Vô Đạo Tu—No Mind to Be Framed, No Truth to Be Disciplined 

8) - Vô Tịnh Vô Vô Tịnh —Absolutely Pure 

CXLIV.Đại Dương Kỉnh Huyền: T°a-Yang Jing-Xuan 471 

1) Đại Dương Cảnh (Cảnh Đại Dương)— T'a-Yang”s State 0ƒ Being 

2) Chiếu Kiến Phụ Mẫu Vị Sanh Thì — Ilhuninating the Tùne Before My Parents? Bừth 

3) _ Diệu Thừa Không Thể Tìm Thấy Trên Ngôn Cú!— The Wondrous Vehicle Cannot Be Found on the Path oƒ Words! 

4) _ Đáy Biển Đại Dương Bụi Hồng Dấy, Trên Đỉnh Tu Di Nước Chảy Ngang!— Red Dust Rises from the Bottom oƒ the Sea, 
Rirers Flow Sideways at Mountain Sumeru” Sununit! 

35) Đại Dương Gia Phong (Gia Phong Đại Dương)— T”a-Yang®š Family Customs and Habifs 

6) _ Hiện Thân Của Thể Minh Vô Tận— Embodiment øƒ Infinite Clarifty 

7)  Khắp Cả Hư Không Người Đã Hoàn Toàn Đến Không Tôn Tại!— Throughout Vast Emptiness No Such A Person Who 
Has Complefely Arrived! 

CXLV.Đại Đăng: Daito 473 

1) Bản Lai Diện Mục—Original Face or Buddha-Nature 

2) _ Cầu Pháp Hay Cầu Cơm Áo?—To Seek Dharma or Clothes and Food? 

3) Đời Tu Hành ỞT. ân Đáy Xã Hội— Cultivation Le As An Qufcast 

4) Đại Đăng Quốc Sư Và Đại Đức Tự— Daito Kokushi and Daitokuji 

5) _ Tam Chuyển— Three Kinds oƒ Turning 

6) Tam Vấn— Three Questions 

7) _ Thiết Thoại— Talk About Iron 

CXLVI.Đại Điên: Ta- Tien-Pao- Tung 477 

1) Lương Cửu Cơ Duyên— Remaining Silent 
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2) _ Minh Liễu Chân Tâm (Đại Điên biết chân tâm của chính mình)— Realization 0ƒ Own True Mind 

CXLVII.Đại Đồng: T?a-T"ong 478 

1) _ Đại Đồng và Giặc Cướp—T?a-T°ong and the Bandit 

2) Không Nhàn Đàm, Nếu Mấy Ông Hỏi, Lão Tăng Đáp Thẳng!—No Idle Talk, ]ƒ You Ask, I WiH Answer You Directly! 

3) Đại Đồng và Triệu Châu Tùng Thẩm— T°a-T°ong and Zhao-Chou T°ong-Cheng 

CXLVHI.Đại Đông Tế: Khóm Trúc Nơi Tiền Đình, Xanh Mát Dù Sau Cơn Tuyết!— Ta-tung Chỉ: The Bamboo Grove in the 
Eront Court Yard, Freshly Green Even After the Frost 479 

CXLIX.Đại Giác Hoài Liễn: Ta-Chueh Huai-Lien 480 

1)  Hắt Ca Nước Xuống Bùn!—Splashing a Canteen Cup oƒ Water on the Muddy Floor! 

2) Phản Quang Tự Kỷ— To Turn the Spotlighi to Qurselves 

CL. Đại Huệ Tông Cảo: Ta Hui Tsung-kao 461 

l1) Bội Lý —lrrationality 

2) Buông Bảo Châu, Lượm Cục Đất1!— Drop a Priceless Jewel, Pick up a Lump oƒ Dirt! 

3) _ Chỉ Cần Quạt Nhẹ, Lập Túc Lửa Sẽ Bùng Lên! —Only With a Slight Fanning, The Fire WilI Burst Out! 

4) Chỉ Có Cái Này Là Không Thay Đổi!—If's Only Thỉs That Doesn 't Change! 

3) _ Chỉ Như Gió Thổi Thành Tiếng Kêu Trên Đầu Cành Mà Thôi!—If's AII Just Wind Whisting in the Tree Top! 

6) _ Có Không Có Như Bìm Quấn Cây! —It's Like Words Without Words, Like a Creeper Held Up By a Tree! 

7) Công Án Là Ngọn Lửa Lớn Đối Cháy Tất Cả Những Con Sâu Hí Luận— Koan Is Like A Great Fire Which Burns up 
Eyery Insect oƒ Idle Speculation 

8) _ Đáp Đề Túc Tướng —A Veteran General oƒ the Dharma Assembly 

9) _ Đốt Bộ Bích Nham Lục?— Burned the Pi Yen Lu? 

10) Đừng Bỏ Thêm Phân Trên Đỉnh Của Đống Phân Nữa!—Don t Be Just Adding More Shit on Top gƒ a Shit Pile! 

11) Huân Phong Tự Nam—A Fragrant Breeze from the South 

12) Khán Thoại Thiền— Kan-Hua-Ch 'an 

13) Không Ngoại Vật Dị, Không Tự Tâm Nan— To Empty Quter Things is Easy, to Empty Inner Mind ¡is DỰƒicult 

14) Đại Huệ Tông Cảo: Lai Niên Cánh Hữu Tân Điều Tại, Não Loạn Xuân Phong Khước Vị Hưu—In the Year to Come 
There WiH Be More Fresh Shoots, Swaying Distractedly in the Spring Breeze that Blown Ever Gently 

15) Lão Thích Ca Đã Đến!—Old Sakyamuni's Come! 

16) Lâm Tế Tứ Liệu Giản— Lin-Chỉ's Four Positions 

17) Lời Cầu Nguyện— Prayer 

l8) Lột Mai Ra Thì Rùa Bay Lên Tận Trời!— Shedding Its Shell, the Turtle Flies Úp to Heaven! 

19) Nghỉ Tình Và Đại Ngộ— The Inqutring Spirit and Great Enlightenment 

20) Ngộ Không Là Một Biến Cố Đơn Độc, Mà Là Một Tiến Trình Liên Tục—Awakening Is Not a Single Event But an 
Ongoing Process 

21) Nhập Lưu Vong Sở— Entering the Stream and Losing One's Abode 

22) Nhất Thiết Phóng Hạ— Let Go 0ƒ Everything 

23) Phân Biệt Giảo Kế Tâm Và Tự Tâm— Mind oƒ Intellection and Conceptualization and Selƒ Mind 

24) Phật Cảnh —Buddha-domains (Buddha-sphere) 

25) Phật Cảnh Ma Cảnh— Realm oƒ the Buddha, Realn oƒ Mara 

26)_ Phật Hay Tâm Đều Là Những Cái Nhãn Hiệu Không Hơn Không Kém!— Words Like 'Buddha' and 'Mind' Are Labels, 
Nothing More! 

27) Phổ Thuyết— General Day-To-Day Lectures 

28) Sanh Thị Tùng Hà Xứ? Tử Khứ Đáo Hà Xứ?— Whence is birth? Wluther is death? 

29) Đại Huệ Tông Cảo và Sư Phụ Viên Ngộ— Ta-Hui-Zong-Kao and His Teacher Yuan-Wu 

30) Tám Đặc Điểm Chính Của Ngộ— Eight Chieƒ Characteristics 0ƒ 'Enlightenment° 

31) Tâm Và Phật— Mind and Buddha 

32) Tế Tăng Công Đức— The Merit oƒ Donating Food to the Sangha 

33) Thị Tịch Kệ— Verses 9ƒ Passing Away 

34) Thiền Bệnh—Zen iliness 

35) Thụ Thượng— “Up a Tree ” 

36) Triệu Châu Và Một Nửa Đại Tạng Kinh!— Chao Chou and Halƒ oƒ the Tripitaka! 

37) Tu Đạo! —Practicing the Way! 

38) Tư Lương Phân Biện (Sự Khái Niệm Hóa)— Conceptualizaftion 

39) Ứng Duyên Nhật Dụng Xứ— To Understand and Make Decisions and Judgments According to the Conditions 

40) Vô Nhiễm Đạo!— The Undgfiled Way! 

4I) Vô Tự—Wu 

42) Xả Nghiệp Lực Mà Chấp Đạo Lực Là Chỉ Uổng Phí Thời Gian—Riding Karma and Talking Dharma Only Wasting 
Từnc 

CLI. Đại Hưu Chánh Niệm: Daikyu 507 

1)  Bỗng Nhiên Bừng Ngộ Khi Đâm Đầu Vào Cây Cột!— Bumped Imto a Pillar and Suddenly Had an Insight! 
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2) Bước Đường Tu Tập— The Path oƒ Culfivafion 

3) — Vị Tăng Vô Tâm!— The Entranced Attendant! 

CLII.Đại Liễu: Sao Mấy Ông Biết Đó Là Món Cá?— Ta-Liao: How Do You Know That's Fish Flesh? 510 

CLIII.Đại Long: Hung oƒ Ta Lung 3510 

1) Hoa Núi Nở Như Gấm, Nước Khe Trong Tự Chàm!—Moumtain Flowers Bloom Like Brocade, Valley Streams Are 
Brimmming Blue As Indigo! 

2) Phật Là Ông!— You Are the Buddha! 


CLIV.Đại Ngu Tam Quyên— Lin-Chỉ's Lin-Chỉ Hitting T?a-Wu on the Side Three Times 512 
CLV.Đại Ngu Tông Trước: Daigu Sochiku 53 


1) Lãnh Chúa Ngu Ngốc Chẳng Biết Gì Về Thiền Cả!— The Blockhead Lord Who Doesn't Know Anything oƒ Zen! 
2) Tự Mình Xác Nhận Chứng Ngộ—Selƒ-Confirmafion 


CLVI.Đại Nhật Năng Nhẫn Và Đạt Ma Tông Nhật Bản— Dainichi Nonin and Japanese Nihon-Darumna School 513 
CLVII.Đại Niên Dương Ức: Giải Ngộ Kệ— Yang Tai-nien: Verse on an Opened Mental Eye 514 
CLVIII.Đại Quang: Ta-Kuang 514 


1 Chẳng Ấp Úng—Never Faltered 

2) Dã Hồ Tinh —Does a Dance 

3) Sau Khi Hết Sùng Bái Tổ Sư Mới Biết Là Không Phải Tổ Sư—Affer You Stop Worshipping Ancestors, Then You Know 
They Aren'ft Your Ancesfors 

4) Tử Thọ—Dead Tree 


CLIX.Đại Qui: Ta-kuei 516 
1) Đưa Đầu Ra Khỏi Trời Và Thấy! Ai Là Người Ở Giữa Đây?—Pop Your Head Out Beyond Heaven and See! Who Is the 
One at the Middle? 


2) _ Gạo Lô Lăng Đắc Đỏ! Cải Trấn Châu Lớn!— Luling Rice Is Expensive! Zhenzhou Turnips Are Big! 

3) Không Tướng và Tiếng Vọng Chỉ Hao Hơi. Tỉnh Mộng Thì Giấc Mộng Biến Mất!—Empty Forms and Echoes Belabor 
Your Sptrit. Wake Úp From Dream, the Dream Is Gone! 

4) Phật Trong Thành! Phật Trong Thôn! Phật Trong Núi!— Buddha in the City! Buddha in the Village! Buddha in the 
Mountain! 

3) _ Sương Trên Đỉnh Tuyết Sơn!— Frost on Top 0ƒ the Snow Mounfain! 

6) Thị Tịch Kệ—Death Poem 

7) _ Trước Và Sau Khi Ngưu Đầu gặp Tứ Tổ Đạo Tín— Bdfore and After Niutou Met the Fourth Ancestor Tao Hsin 


CLX.Dairyo và Sự Phụ Bàn Khuê Vĩnh Trác— Dairyo and His Master Bankei Eitaku 518 
CLXI.Đại Thừa: Năm Phép Quán Theo Phật Giáo Đại Thừa— Mahayana: Five Approaches to Medtation In Mahayana 

Buddhism 519 
CLXII.Đại Thừa Khởi Tín Luận: Awakening oƒ Faith 520 


l1) Bát Thức— Eight Levels oƒ Consciousnesses 

2) Chấp Thủ Tướng — Chinging Arising from Consciouness oƒ Pain or Pleasure 

3) Lục Nhiễm Tâm —Six Kinds oƒ Defiled Mind 

4) Tâm Tính— The Tathagafa-Garbha 

CLXIII.Đại Trí Độ Luận: Bất Hữu Tướng Bất Vô Tướng— Mahaprajnaparamifa: Neither With Marks Nor Without Marks 521 

CLXIV.Đại Tùy: Hỏa Kiếp— Ta-Sui: Kalpa oƒ fire 522 

CLXV.Đại Từ: Ta-Tzu 523 

1) Bát Nhã Phải Được Kinh Nghiệm, Không Là Chủ Đề Phân Tích Bằng Tri Thức— The Prajna Is to Be Experienced Not 
A Subject oƒ Intellectual Analysis 

2) Sơn Tăng Không Biết Trả Lời; Chỉ Biết Chỗ Bệnh— Thỉs Moumtain Monk Do Not Know How to Make Answers; On|y 
Know Where Diseases Are 


CLXVI.Đại Tỳ Lô Giá Na: Bồ Đề Tâm— Mahavairocana: Bodhi-Mind 524 
CLXYVII.Đại Ứng Và Sư Phụ Vạn Sơn Đạo Bạch— Enzui-daio and His Teacher Manzan 525 
CLXVIII Đại Xả: Dai Xa 525 


1) Tứ Xà Đông Khiếp Bổn Lai Không— The Four Snakes Residing in Your Luggage Are Originally Empty 

2) _ Vô Úy Tâm —Mind dƒ Fearlessness 

3) Đại Xả Và Vua Lý Anh Tông— Đai Xa and King Ly Anh Tong 

4) Xem Tâm Như Thái Độ Của Một Con Ngựa Đá— To Consider the Mind As the Attitudes oƒa Stone Horse 

CLXIX.Đàm Chương Quảng Phúc: Xuân Đến Cây Cốt Trổ Hoa— T'an-chang Kuang-ƒu: When the Spring Comes, All Planfs 


Bloom 530 
CLXX.Đàm Loan: Băng Thượng Nhiên Hỏa Dụ— T'an Luan: Fire-lce Analogy 331 
CLXXI.Đàm Sơn: Tanzan 331 


1) Ông Là Ông Phật!— You AreA BuddHa! 
2) Đàm Sơn và Sư Phụ Phong Ngoại Huệ Hạc— Tanzan and His Master Fugai Ekun 
3) Thông Báo Thị Tịch —Announcement oƒ Death 
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4) Tôi Nhấc Cô Gái Lên Tại Chỗ, Còn Ông Vẫn Còn Đang Cõng Cô Gái Đó!—I Lifted the Girl There, But You Are StilI 


Carrying Her! 
CLXXII.Đạm Nguyên Ứng Chân: Cái Gõ Đầu Cuối Càng!— Tangen Oshin: The Last Smack! 3532 
CLXXIHII.Đan Hà: Tan Hsia 533 


1) _ Đừng Dùng Kinh Điển Để Tìm Cầu Không Tánh!—Don't Go Using the Buddhist Scriptures to Look for Emptiness! 

2) _ Gặp Ông Lão Và Cậu Bé Trên Đường— Encountered an Old Man with a Boy on the Road 

3) Khiết Phạn Dã Vị?—Have You Eaten Yet or Not? 

4) Long Sinh Long Tử, Phượng Sinh Phượng Nhi —Dragons Give Bừth to Dragons. A Phoenix Gives Bừrth to a Phoenix 

5) Pháp Hiệu Là Thiên Nhiên—Dharma Name Ïs T'ien-jan 

6)  Thiêu Phật— Burning a Wooden Buddha Statue 

7) _ Vấn Tăng—Questioned A Monk 

CLXXIV.Đào Thủy: Tosui 539 

1) Chớ Để Tâm Vẩn Đục Vướng Mắc Xa Hoa Phù Phiếm Của Những Người Quí Tộc! —Don't Let Yourself' Become 
lrtoxicated by Association With Nobles 

2) Không Cầu Sanh Về Tây Phương Cực Lạc!—Not to Ask to Be Reborn in the Western Paradise! 


CLXXV.Đào Tiềm: Bế Quan— T'ao-ch'ien: To Shut In 539 
CLXXYVI.Đạo An: Tao-an 540 


1) _ Hội Duyên Nhị Đế Luận— Treatise on the Two Truths as the Confluence oƒ Conditions 

2) Vạn Hữu Bản Lai Không—All Things Are Originally By Nature (nherently) Empty 

3) Vạn Pháp Như Ảo Hiện —All Dharmas Are the Sarme As Magical Illusiorns 

CLXXVII.Đạo Bái: Tham Công Ấn Như Mèo Rình Chuột, Như Gà Ấp Trứng— Tao-Bai: To Practfice Koan Exercise As a Caf 
Tries to Caích a Rat, or as a Hen Sitting on the Eggs 542 

CLXXVIII.Đạo Cảnh Huệ Đoan: Shoju Rojin 543 

1) Những Kẻ Bắt Chước Học Theo Những Tấm Bảng Chỉ Đường— Lifeless Imifators Studying Signposts 

2) Sư Phụ, Thầy Đang Nói Cái Gì Vậy?— Master, What Are You Saying? 

CLXXIX.Đạo Đật và Hòa Thượng Kùn— Tao-yi and Reverend Kin 544 

CLXXX.Đạo Hạnh: Dao Hanh 546 

1) Chân Tâm— True Mind 

2) Hữu Vô Nhị Tà Kiến— Existence and Non-existence Are Wrong Views 

CLXXXI.Đạo Huệ: Địa Thủy Hỏa Phong Thức, Nguyên Lai Nhất Thiết Không—Dao Hue: Earth Water Fire Wind 
Consciousness Are Originally Empíy 54 

CLXXXIHI.Đạo Ngộ Thiên Hoàng: Tao-VVu T?ten-Huang 548 

1) _ Cái Huyền Diệu Lớn— The Great Mystery 

2) _ Chớ Bảo Mình Hiểu Phật Pháp!—Don't Say 'I Have Realized the Buddhadharma!' 

3) Con Chẳng Phải Người Bên Đó!—I Haven 't Come From That Place! 

4) Đầu Cơ— To Avail Oneselƒ gƒ an Opportunity 

5) Nhậm Ma— Like Thịs 

6) __ Nhất Gia Điếu Ủy (Đạo Ngô Bất Đạo Bất Đạo)— Offering Ritual Objects to a Deceased Person 

7) _ Nhiều Cọng Cỏ Ngắn Dễ Dàng Trở Thành Một Đám Lau Sậy Um Tùm!— Short Grasses Easily Become Tall Reeds! 

8) _ Vấn Thạch Đầu —Questioned Shih-T'ou 


CLXXXIII.Đạo Nguyên: Cảnh Đức Truyền Đăng Lục— Tao-Yuan: The Records oƒ the Transmission oƒ the Lamp 35 
CLXXXIV.Đạo Nguyên Hy Huyền: Dogen Eithei 332 


1) _ Ba Mươi Bảy Phẩm Trợ Đạo— Thirty Seven Aids to Enlightenmenf 

2) Bây Giờ Ta Nhảy Qua! —Now I Leap Through! 

3) Bất Khả Tư Nghì —Inexpressible 

4) Bất TưDuy—Not Thinking 

3$) Bố Thí —Giùing 

6) _ Bồ Đề Tâm— Bodhi-Mind 

7) _ Bộ Sưu Tập 300 Công Án—Collection oƒ Three Hundred Cases 

8) _ Cách Đơn Giản Để Thành Phật—A Sùnple Way to Become a Become Buddha 

9) _ Càng Chứng Ngộ Càng Cần Phải Thực Hành— The More Deeply You Experience awakening, the More You Perceive the 
Necd for Practice 

10) Chánh Pháp Nhãn Tạng— The Right Dharma Eye Treasury 

11) Chỉ Quán Đả Tọa—Nothing But Precisely Siting 

12) Công Phu Biện Đạo— The Discourse on the Practfice 0ƒ the Way 

13) Đa Nguyên—Diversify 

14) Điển Tọa Giáo Huấn—Instruetions for the Zen Cook 

15) Điều Túc— Regulating One's Breathing 

16)_ Hành Thiền Chính Là Một Hành Động Của Phật— The practice 0ƒ meditation is nothing but the Buddha?s act ifselƒ 

17) Hiểu Tự Ngã Túc Hiểu Đạo— To Understand the Self is to Understand the Way 
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18) Học Đạo Dụng Tâm Tập— Precaufions on Practicing the Way 

19) Hữu Thời— Being-Time 

20) Khi Vạn Sự Vô Ngã— When Myriad Things Are All Not Selƒf 

21) Không Sanh Không Tử— Neither to Be Born Nor Ended 

22) Mắt Ngang Mũi Dọc— My Nose Is Vertical, My Eyes Are Horizontal 

23) Ngã —Seclƒf 

24) Nguyên Lý Tọa Thiền— General Presentation oƒ the Principles oƒ Zazen 

25) Nhân Sinh — Human LỰc 

26) Phật Tánh— Buddha-Nature 

27) Phổ Khuyến Tọa Thiền Nghi— Universal Promotion oƒ the Principles oƒ Zazen 
28) Quyền Năng Phật— Buddha's Juridical Capaciy 

29) Sanh Tử— Bừth and Death 

30) Sự Buông Bỏ Trong Giác Ngộ—Dropping oƒƒ Body and Mind 

31) Sự Hiện Diện Như Thị — Presence 0ƒ Things As They Are 

32) Tâm Phải An Trên Bước Đường Tu Tập— The Mind Must Be At Ease On the Path oƒ Cultivation 
33) Tâm và Phật— Mind and Buddha 

34) Thành Phật— To Become Buddha 

35) Thể Chứng Sẵn Có—Realisation Is Already Here 

36) Thiền Đường— Buddhist Meditation Hail 

37) Thiền Tọa Thị Đạo—Zazen is the Way 

38) Thực Tại Của Đời Sống— Reality oƒ LỰe 

39) Tọa Thiền— Siting Meditation 

40) Tối Thượng Thừa Thiền— Zen oƒ the Highest Vehicle 

4I) Tu Tâm —Cultivate the Mind 

42) Tứ Chủng Mã— Four Kinds oƒ Horses 

43) Tự Thọ Dụng Tam Muội— Selƒ-Fulfilling Samadhi 

44) Vạn Lý Vô Thốn Thảo— Ten Thousand Miles, Not an Inch oƒ Grass 

45) Vô Lưu Tích—Leaving No Trace. 

46) Xả Ly Thân Tâm — Cast Oƒƒ Body and Mind 

CLXXXYV.Đạo Ninh Khai Phước: T'ao-ning K'ai-fu 578 
1) _ Không Gì Có Thể Ngăn Cản Ông Tự Thấy Cho Chính Mình! —Nothing's Stopping You From Seeing For Yourself! 
2) Nồi Nước Đang Sôi— The Pot dƒ Boiling Water 

3) Toàn Thân Phật Vô Tướng!— The Entire Buddha Body Is Formless! 

4) Ý Và Câu!—Meanings and Words! 


CLXXXVI.Đạo Phó Súc Thủ (Đạo Phó Rút Tay)— Tao-ƒu's Withdrawing oƒ His Hand 580 
CLXXXVII.Đạo Sanh: Người Thiết Lập Thiền Đường Đầu Tiên Tại Nhật—Dosho: One Who Established the First Zen 

Meditation Haill in Japan 580 
CLXXXYVIH.Đạo Sinh: T?ao-Shêng 3Ø1 


1) Điểm Thạch— The Stone Nodded in Approval 
2) Mọi Thực Thể Kể Cả Xiển Đề Đêu Có Phật Tánh— Everybody Including Ichchantikas Possess Buddha-Nature 


CLXXXIX.Đạo Thúy: Thiên Chân Độc Lãng— Tao-Sui: The Fundamental Reality ls the Only Iliuuminafion 381 
CXC.Đạo Tiềm: Tao-Ch'ien 381 


1) Hỏi Trương Tam Lý Tứ! —Ask Chan-San and Li-Szu! 

2) Không!—Kung! 

CXCI.Đạo Tín: Tao-Hsin 362 
1) Hà Tính— What Nature 

2) _ Hãy Đóng Cửa Lại và Ngôi Xuống!— Shut the Door and Sit! 

3) Một Sợi Chỉ—A Thread 

4) Phật Pháp Nói Dễ Khó Làm!— Buddhist Teachings Are Easy to Say, But D{ƒicult to Do! 

35) _ Quan Lệ Tử—Latch oƒa Door 

6) - Tánh Không Và Sự Tĩnh Lặng— Emptiness and Quietude 

7) _ Thiền Là Nền Tảng Phát Triển Giác Ngộ—Zen Is the Fundamental Development oƒ Enlightenment 

CXCHI.Đạo Tông: Phiêu Lãng Quỷ Quốc— Dao-tsung: Drifting to the Land dgƒ the Demons 536 
CXCHII.Đạo Ứng: Tao-ying 587 
1) Chẳng Uớt! Chẳng Khô! —It's Not Wet, Not Dry! 

2) Đồ Nhà Quê!— You, Clownish Guy! 

3) Hoằng Giác Thiền Sư— Vast Awakening Zen Master 

4) Khiến Động Sơn Toát Mô Hôi Hột!— Caused Tung Shan s Entire Body Broke Out in a Sweat! 

3) _ Muốn Đạt Như Thế Phải Là Người Như Thế!— To Desire to Atain Such a Thỉng, You Must Be Such a Person! 
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6) _ Nếu Có Một Con Đường Như Thế, Thì Con Lập Tức Bỏ Hòa Thượng Mà Đi Lên Đó! — ]ƒ There)s Such a Path, Then I'II 
Leave You Immediately to Go on Ìt! 

7) _ Nhất Bả Mao Cái Đầu — To Cover the Head with a Bundle oƒ Thatch 

8) - Nói Lên Trên Tức Chẳng Tên Đạo Ưng!—]ƒ I Looked Up, Then There's Nothing Named Tao-Ving! 

9) _ Thế Tôn Mật Ngữ!— The World Honored One's Secret Phrase! 

CXCIV.Đạo Viên: Tao-yuan 590 

1) Nhân Quả Bất Lạc? Bất Muội?— Cause and Ejfect, Not Falling? Not Obscuring? 

2) - Đạo Viên Và Sư Phụ Hoàng Long Huệ Nam— Tao-yuan and His Master Huang Lung Hui Nan 


CXCYV.Đạo Xước: An Lạc Tập— T"ao Ch'o: Book ogƒ Peaceful and Joyfl Pracfices 391 
CXCVI.Đầu Tử Đại Đông: T°ou-Txi Ta-t'ung 391 


1) Ấy Là Trời Mưa Đấy!— The Falling Rain! 

2) Chẳng Cho Đi Đêm, Đợi Đến Sáng Sẽ Đến!—Can°t Make the Journey at Night, Must Arrive in the Daylight! 

3) Cho Tôi Tiền Trà Muối! — Tea, Salt, a Coin, Please Heip Me! 

4) _ Diễn Xuất Đại Tạng Giáo!—Demonstrate the Teaching oƒ All the Scriptures! 

5) _ Đáp Phật -Answers Buddha 

6) _ Đó Chỉ Là Danh Tự Mà Mấy Ông Ôm Giữ Thôi!—It's Due to This Name That You Esteem and Sustain! 

7) _ Đừng Tự Tác Đại, Cũng Đừng Tin Có Ta Có Người!— Don † Build Yourselƒ Up, and Don t Believe im Selƒ and Other! 

8) Hôm Nay Lão Tăng Bị Đau Lưng!— Today, Thịs Old Monk Has a Back Pain! 

9) _ Khô Mộc Long Ngâm, Độc Lâu Lý Sư Tử Hống— The Dragon Bellow From Within the Withered Tree; Inside the Skull 
the Lion Roars 

10) Mở Rồi Đấy!— They Are Open! 

11) Thị Phi Giao Kết Xứ—Afflictions Are Places that Arised from Gossips oƒ Right and Wrong 

12) Đầu Tử Đại Đồng và Thúy Vi— T°?ou-Tsi Ta-t'ung and 1s 'i- Wei 

13) Trả Lời Câu Hỏi "Văn Thù Có Thầy Không?'—Answered the Question "Did Manjusri Have a Teacher?" 

14) Trọn Không Nói Hướng Thượng Hướng Hạ, Có Phật, Có Pháp, Có Phàm, Có Thánh!—I WiH Never Say That Above, 
Below, a Buddha, a Dharma, Ordinary or Sacred! 

15) Từ Tế Đại Sư—Great Teacher Compassionate Succor 

16) Ý Thúc Không Bao Giờ Ngừng Chảy!—Consciousness Never Sfops Flowing! 


CXCVII.Đầu Tử Đạo Tông: Cà Sa Khỏa Hài— T'ou-Tzu Tao-Tsung: Straw Sandals in My Vesinent 35% 

CXCVIII.Đầu Tử Nghĩa Thanh: T'ou-Tzu Yi-Qing 59 

1) Loan Phụng Bay Giữa Hư Không Chẳng Để Dấu VếU—A Phoenix Soaring Imto the Heavens, Not Leaving a Trace 
Behind! 


2) Món Ăn Ngon Không Cần Đối Với Người Bụng No!— Faney Food Doesn°t Interest Someone Who?s Full! 

3) Ngay Cả Ba Tấc Tuyết Không Nghiền Nát Được Tâm Thức Của Cây Tùng Một Phân!— Even Three Feet gƒ Snow Can '† 
Crush a One-Inch Spiritual Pine! 

4) Ngưu Tại— "'Cow is St Here"" 

5) _ Nhất Thiết Phật Âm—AII Sounds Are Sounds oƒ Buddha 

6) _ Nhất Tự Quan—A One-Word Gafe 

7) _ Tào Khê Động Liêm Quyện— The Cao-T?ong Screen Rolled Úp 

8) Thập Thân Điều Ngự— Ten Buddha-Bodies 

9) _ Thị Tịch Kệ—Dcath Poem 

10) Tức Tâm Tự Tánh— Mind Is Selƒ Nafure 

CXCIX.Dennis Genpo Merzel: 602 

1) Chân Tánh— True Nature 

2) _ Vô Chấp Giải Thoát— Liberation by Freedom from All Attachmenfs 

CC. Đề Đa Ca: Patriarch Dhiftaka (Dhritaka) 603 

1) Cải Đạo Di Già Ca Và 8.000 Đệ Tử— Converted Micchaka and His Eighf Thousand Followers 

2) Ngộ Rồi Như Chưa Ngộ, Không Tâm Cũng Không Pháp—Enlightened and Not-Enlightened Are the Same, There Ïs 


Neither Mind Nor Thing 
CCI. Dhammananda: Bốn Đối Tượng Thích Hợp Cho Việc Tập Trung Tư Tưởng—Dhammananda: Four Objects That Are 
Suitable For Development 0ƒ Concentration 604 
CCHI.Địa Tạng Kinh: Tánh Thức Bất Định— The Earth Store Bodhisattta Sutra: Unfixed Natures and Consciousnesses 604 
CCIHII.Điền Vương Tư Phật— King Udayana Thinks oƒ the Buddha 605 
CCIV.Định Châu: Tọa Đoạn (Tiêu trừ, quét sạch)— Tỉng-chou: To Eradicate, to Clean up Completely 605 
CCYV.Định Hương: Dinh Huong 606 


1) Chánh Kiến Đoạn Trừ Điên Đảo và Giúp Thấy Chân Tánh — Right Understanding Alone Removes Hlusions and Help 
Cognizing the Real Nature 

2) Ngộ Rồi Cũng Đông Chưa Ngộ!— When I Have Understood Is No Difƒferent From When I Did Not Understand! 

3) Thị Tịch Kệ— Verse gƒ Death 

CCVI.Định Không: Cổ Pháp— Đỉnh Khong: Ancient Dharma 608 
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CCVH.Định Thượng Tọa: Tíng Shang-Tso 609 

1) Nếu Không Có Hai Ông Đây Cầu Khẩn, Ta Đã Đưa Ngươi Xuống Dò Đáy Thiên!—Iƒ These Two Hadn't Rescued You, Ì 
Would Let You Find the Bottom oƒ Zen! 

2) Tiêu Trừ, Quét Sạch! — To Eradicate, to Clean up Completely! 

CCVIII.Đoạn Kiều: Sinh Từ Đâu, Chết Về Đâu?— Tuan Chiao: Where Was I Before Bừth, Where WiH I Be After Death? 610 


CCIX.Đơn Đồng Đại Nhẫn: Daimin Katagiri 610 
1) Quy Y Phật Pháp Tăng Là Nền Tảng Của Giới Luật Phật— Taking Refuge in the Triple Treasure Is the Foundation oƒ 
the Preceptfs 


2) Thế Giới Của Khái Niệm Chỉ Là Bản Vẽ Xây Nhà— The World oƒ Conceptualiation is Kind oƒa Blueprint for a House 
3) _ Trở Về Với Sự Im Lặng— Returning to Silence 


CCX.Đồ Lăng Huyện Úc: Đầu Cơ Kệ— Tu-Ling-Huen-Yu: Enlightenment Verse 612 
CCXI.Đỗ Hồng Tiệm và Hòa Thượng Vô Trụ— Tu Hung-chien and Reverend Wu Chu 613 
CCXII.Độc Ông: Bất Thị Tâm, Bất Thị Phật, Bất Thị Vật!— Tou-Weng: Neither Mind, Nor Buddha, Nor a Thỉng! 615 
CCXIIILĐộc Phong Bản Thiện: Muốn Vượt Thoát Sanh Tử Trước Tiên Phải Khởi Đại Tín và Lập Đại Nguyện— Tu-ƒeng 

Pen-shan: To Escape Bừth and Death, a Great Believing Heart and Great Vows Must Be First Estabhished 615 
CCXIV.Độc Thể: Kiểm Soát Và Tịnh Tâm—Doc The: Mind-Control and Purfication 616 
CCXYV.Độc Trạm: Dokutan 618 


1) À!Ông Quả Đúng Là Đệ Tử Tịnh Độ!—Ah! You Are Indeed a Follower oƒ the Pure Land! 
2) Bản Thư Pháp Bằng Gỗ Có Khắc Dòng Chữ “Liên Hoa Đường ”— The Wooden Calligraphy Which Is Carved the Words 


%The Lotus Flower Hall ” 
3) _ Công Án “Ai Đang Niệm Phật?”— The Koan “Who Is Reciting the Buddha's Name?” 
CCXVI.Độc Viên Thừa Chu: Dokuon Shoju 619 


1) Bài Thơ Ngu Tăng Của Thiền Sư Kaigan— The Kaigan's Poem Which Tidled “Ignorant Monks ” 
2) Nếu Không Có Gì Hiện Hữu, Vậy Cơn Giận Của Anh Từ Đâu Đến?—Iƒ Nothing Exises, Where Did Your Anger Come 


Erom? 
CCXVII.Đông Dương: Chích Thủ Âm Thanh— Toyo: The Sound oƒ One Hand 621 
CCXYVIIIĐông Lãnh Viên Từ: Torei Enji 622 


1) Không Nên Hướng Ngoại Cầu Phật!— Not to Turn Outward to Look for Buddha! 

2) Không Nghĩ 'Có' Cùng 'Không', Ai Thấy Ai Nghe?— Without Thinking 'Yes' or 'No,' Tell Me: Who Is It That Sees? Who 
ls lt That Hears? 

3) Lão Tăng Luôn Hiển Thị Năng Lực Tâm Linh! —I'm Always Manifesting Spiritual Powers! 

4) Luận Vô Tận Đăng Thiền— Treatise On the Eternal Lamp oƒ Zen 

3) Sống Trong Chân Lý Vi Diệu, Nhưng Không Nhận Ra Sự Vi Diệu Của Chân Lý!—People Are in the Midst oƒ Sublime 
Truth, But Do Not Know the Truth! 

6) _ Tham Công Ấn: Nếu Một Con Quỷ Ném Ông Vào Địa Ngục Thì Ông Làm Sao Tự Giải Thoát?— Investigate the Koan: Iƒ 
a Demon Throw You Into Hell, How Would You Free Yourselƒf? 

7) _ Tứ Hoằng Thệ Nguyện— Four All-Encompassing Vows 

CCXIX.Đồng An Đạo Bị: T'ung-an Tao-p'i 628 

1) Cao Xanh Ơi! Cao Xanh Ơi!— Blue Heaven! Blue Heaven! 

2) _ Chó Ngọc Đi Đêm Chẳng Bao Giờ Biết Có Ánh Sáng!— The Jade Dog Roams at Night, Never Knowing the Daylight! 

3) Hôm Nay Có Nhiều Người Đến Viếng Từ Kiến Xương!— Many People Are Visiting Here Today From Jianchang! 

4) Mãi Tên Đồng An!—T'ung-an's Arrow! 

3) _ Quan Điểm Đông An Về Giải Thích Bằng Kinh Điển— T'ung-an 's Point oƑ View In Explaining by Using Scripture 

6) _ Tại Sao Ông Phải Trở Vào trong Ấy— Why Have You Come Back In There? 

7) _ Thiên Lưu Tả Giáng!— Slide Qƒƒ to the Leƒt! 

8) _ Thói Nhà Đồng An— T'ung-an's Family Spple 

9) _ Trả Lời Mà Không Dùng Lời Cũng Không Im Lặng!— To Respond With Neither Words Nor Silence! 

CCXX.Đồng An Quan Trí: T'ung-an Kuan-chih 630 

1) _ Bất Cứ Dấu Hiệu Nào Cũng Đều Tệ Cả!—Any Special Sign Is Bad! 

2) _ Mấy Ông Nên Giống Như Con Lừa Đần Độn Này!— You Should AII Be Like This Foolish Ass! 

3) Một Nơi Mà Nhị Nguyên Không Thể Đến Được! —A Place Where Duality Can't Be Reach! 

4) Nếu Nó Không Lộ Ra Trước Mắt Thì Không Có Gì Lâm Lẫn Sau Ngôn Tự!—]ƒ It Is Not Revealed Before the Eyes, 
Theres No Conƒusion After the Words! 

CCXXI.Đồng Phong: Tung-Fêng 631 

1) Kẻ Sát Nhân! Kẻ Sát Nhân!— Murder! Murder! 

2) Một Cơ Một Cảnh, Một Lời Một Câu, Tự Nhiên Sống Linh Động! —One Device, One Object, One Word, One Phrase, 
Naturally Leaping With LỰc! 

3) Sát Biện—Attempting to See WWhere the Master Stands 

4) Xà Lê! Xà Lê! —Your RÑeverence! Your Ñeverence! 

CCXXII.Đông Thủy Vân Khê: Tosui Unkei 633 


1) 


2) 
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Đừng Nghĩ Tôi Sẽ Nhờ Ngài Giúp Cho Tái Sinh Nơi Thiên Đường Của Ngài!—Don † Think I Am Asking You to HeÏp 
Me to Be Reborn In Your Paradise! 
Thiên Trong Cuộc Sống Ăn Mày—Zen in a Beggar's LỰt 


CCXXLII.Động Sơn: Tung-shan 634 


1) 
2) 
3) 
4) 
3) 
6) 
7) 
8) 
9) 
10) 
11) 
12) 
13) 
14) 
15) 
16) 


17) 
18) 
19) 
20) 
21) 
22) 
23) 
24) 
25) 
26) 
27) 
28) 
29) 
30) 
31) 
32) 
33) 
34) 
35) 
36) 
37) 
38) 
39) 
40) 
41) 
42) 
43) 
44) 
45) 
46) 
47) 
48) 
49) 
50) 
51) 
52) 
33) 
54) 
55) 


Bảo Cảnh Tam Muội— Treasure House gƒ Mirror-like Samadhi 

Bất An—Unease 

Bất Đọa Phàm Thánh— To Fall Ino Neither the Ordinary Nor the Saints 

Chủ Trung Chủ Cú— To Turn Back Into Oneselƒ to Find the Buddha-Nature 

Chủ Trung Tân Cú— Fundamemtal Principle Is Originally Immmutable Reality 

Cúng Chân— Celebrating an Qƒƒering to Yun-yen 's hmage 

Đại Sự— Great Matter 

Đáo Đỉnh Ma?— Have You Reached the Peak? 

Đào Mễ Thoại— Straining the Rice 

Địa Thân— Land Deity (Earth Spirit who confrols the earth) 

Điểu Đạo— The Path oƒ Birds 

Định Không Cửa, Làm Sao Ông Vào Được?— Samadhi Has No Gafe, So How Have You Entered lí? 
Độc Nhãn—One Eye 

Hạ Mạt— End dƒ the Training Period 

Hàn Thử— TNo Cold or Heat 

Hòa Thượng Chớ Đè Nén Kẻ Lành Để Nó Trở Thành Nghịch Tặc! — Master, Don † Try to Make a Fine Servant Into a 
Slaye! 

Động Sơn và Huệ Siêu— Tung-Shan and Hui-Chao 

Huyền Lộ— The Profound Path 

Kiến Ảnh Trung Thủy—Glimpsing Reflection in the Water 

Kiêm Trung Đáo— Ken-Chu-To 

Kim Tỏa Huyền Lộ— The Good Is Only a Golden Rope 

Kỳ Diệu Thay Vô Tình Thuyết Pháp!—Inanimate Things Preaching Dharma Is Inconceivable! 
Lưỡng Nhận Tương Thương— Two Sharp Swords That Cause Some Damage and Loss 
Ma Tam Cân— Three Pounds oƒ Flax (Hemp) 

Na Biên Cú Giá Biên Cú (Bên kia và bên này)— That Side and TÌis Side 

Ngộ Bổn Thiền Sư— Enlightened Source Zen Master 

Ngôn Ngữ Vô Triển Sự— Speech Cannot Carry the Truth 

Ngũ Vị— Five degrees 0ƒ Tung-Shan-Liang-Chieh 

Ngữ Bất Đầu Cơ— Speeches Are Not Suitable for Zen 

Ngữ Sấm Lậu— Wasting Tùne and Ejfort in Words and Languages 

Nhất Bả Mao Cái Đầu — To Cover the Head With a Bundle oƒ Thatch 

Người Sáng Lập Ra Thiền Tông Tào Động— The Founder oƒ the Ts'ao-Tung Zen School 
Pháp Môn Công Truyền— The Exofteric Method 

Phất Tụ Xuất Khúứ— Moving His Sleeves and Leaving the Hall 

Phật Hướng Thượng Sự— Awakening that Enlighterument is the Path oƒ the Inclination to the Good 
Quả Tử— Eating Fruifs 

Sao Xướng Câu Hành — Knocking at the Door ƒor Insirucfions 

Tại Sao Ông Vẫn Còn Kiến Giải Như Vậy?— Why Do You Have Such Understanding? 
Tam Chủng Cương Yếu — Three main thesis or ideas 

Tưm Đốn— Three Cudgels (blows) 

Tam Lộ— Three Main Arfs ƒor Guiding and Teaching Disciples 

Tam Sấm Lậu— Three afachimenfs 

Tân Chủ Cú— Four Relationships Between Subjective and Objecfive 

Tân Trung Chủ Cú— Theory and Practice are in Harmony 

Tân Trung Tân Cú— The Ability to Transƒform and the Object That is Transƒformed 
Thánh Đế Cũng Chẳng Làm!—I Wasn't Practicing the Noble Truths! 

Thiết Tật Lê—An Iron Thorny Thrash or Club 

Thiết! Trai— Hosted a Feast 

Thùy Ngữ—Instrucfions 

Thủy Thâm Thiển— "'Is the Water Deep or Shallow?" 

Thuyết Tâm Thuyết Tính— Talking About Mind and Nature 

Thừa Ngôn Giả Táng— Cannot Utilize Words to Undertake the Great Work 

Thường Thiết— Close to the Body That Does Not Drop on Numbers 

Tôi Không Biế—I Don 't Know 

Trê Cú Giả Mô— Not Rely on Words and Sentences to Atfain a Wonderƒful Enlightenment 
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56) Triển Thủ— To Extend the Arms 

57) Truyền Y Bát— Handing on the Rob and Bowl 

358) Trừ Danh— Eliminafion oƒ Vainglory 

59) Tứ Cú —Four Senfences 

60) Động Sơn Và Vị Thần Hộ Pháp Tự Viện— Tung-shan and the Guardian Deity oƒ His Temple 

61) Vô Thốn Thảo— There's Not An Inch oƒ Grass 

CCXXIV.Đức Dị: Nước Tuy Chảy Xiết, Trong Khi Mặt Trăng Phản Chiếu Vẫn Y Nhiên Bất Động—Te-I: The Wafer Is in 


Rapid Motion, While the Reflected Moon Itselƒ Retained Motionless 661 
CCXXV.Đức Hồng Thanh Lương: Cao Tăng Truyện và Thụy Hiệu Bảo Giác Toàn Tịnh —Dehong Qingliang: Precious 
Biographies 0ƒ Eminent Monks and the Posthumous Name Enlighterniment Perƒfect Clarity 661 
CCXXVI.Đức Phổ: Biết Ngày Giờ Thị Tịch— Te Fu: Knowing His Time oƒ Passing Away 662 
CCXXVII.Đức Sơn: Te-Shan 662 


1) - Cái Đã Từng Được Trân Trọng Nầy Chẳng Đáng Bằng Một Cọng Rơmn!— What Had Been Regarded As Most Precious 
Was Now Not Worth a Straw! 

2) Điểm Thập Ma Tâm? (Điểm cái tâm nào?)— Which Mind Do You Wish to Punctuafe? 

3) Hiệp Phúc Vấn Đáp —Carrying His Bundle 

4) _ Kiến Thức Huyền Triế— Knowledge oƒ Abstruse Philosophy 

3) _ Lão Tăng Chẳng Có Cái Gì Để Cho Cả, Hãy Cút Đi—I Have Nothing to Give, Begone! 

6) Đức Sơn Và Long Đàm— Te-Shan and Lung-T"an 

7) _ Những Thứ Này Sẽ Chẳng Bao Giờ Cứu Độ Được Mấy Ông!— These WilI Never Save You! 

8) Ở Lại Đầm Rồng— To Stay At the Dragon 's Pool 

9) _ Ông Hỏi Cái Gì?— What's Your Question? 

10) Quan Niệm Trừu Tượng Thông Thường Của Con Người — Human Beings' Normal Point 0ƒ View on Abstraction 

11) Sư Tử Nhi— Lion Cub 

12) Tam Thập Bổng— Thirty Blows 

13) Tam Thế Bất Khả Đắc— "'Mind oƒ the Three Times Cannot Be Atfained" 

14) Thác Bát— Bowls im Hand 

15) Thiêu Sớ—Burns His Conunenfaries 

16) Vượt Lên và Đi Ra Ngoài Cái Tỉnh Ngộ Từ Mộng Thì Còn Lại Cái Gì?— Beyond Awakening From a Dream, And Then 
Going Beyond Thịs Awakening, What Matters Remain? 

CCXXVIII.Đức Thành: Tê-ch êng 672 

1) Đáp Trả Ân Thầy—To Repay The Master's Grace 

2) Mọi Người Tự Tu Tự Thấy, Chẳng Có Gì Để Truyên— Practice and See for Vourselves, Nothing!'s Lefï to Pass On 

3) Đức Thành Và Thiện Hội— Tô-ch 'êng and Shan-Hui 


CCXXIX.Đường Hiển Tông Vấn Quang— T'ang Hsien Tsung: Asks about the Lighf 676 
CCXXX.Đường Thái Tông Kình Bát— T'ang T'ai-Tsung Holds a Bowl 677 
CCXXXI.Đường Túc Tông Và Quốc Sư Huệ Trung— Tang Shu Tsung and the National Teacher Hui-Chung 678 
CCXXXII.Edward Conze: 678 


1) Bốn Giai Đoạn Phát Triển Thiền Tông— Four Stages oƒ Development 0ƒ Zen in Zen Sect 

2) Bốn Nét Đặc Trưng Của Thiền Tông— Four Special Characteristics oƒ Zen Buddhism 

CCXXXIII.Enjo: Giống Tuổi Với Phật A Di Đà! — Enjo: The Same Age As Amida Buddha! 682 

CCXXXIV.Eugen Herrigel: 682 

1) Nghệ Thuật Bắn Cung Và Thiền— The Art oƒ Archery and Zen 

2) Tâm Tỉnh Thức— The Mind is Awakened 

CCXXXV.Funei: Tâm Bất Nhị— Funei: The Non-dual Mind 682 

CCXXXYVI.Gako: 683 

1) Có Một Con Đường Tỉnh Thức Không Gì Gợn Ý Ta!— There Is a Path Mindless and Nothing to Arouse My Thoughis! 

2) Đã Lâu Rồi Ta Sống Chốn Hàn Sơn!—I Settled at Cold Mountain Long Ago! 

3) Đói Ăn, Khát Uống. Đừng Than Phật Khó Tìm; Chỉ Cần Quay Ngược Vào Tâm!— To Be Hungry: Eat; to Be Thirsty: 
Đrink. Do Not Complain Buddha Ils Hard To Find; Just Turn You Mind Within! 

4) Gako: Lòng Ta—My Heart 

5) _ Sơ Tổ Bồ Đề Đạt Ma— The First Patriarch Bodhidharma 

6) - Tiếng Cười và Tiếng Hét!—Ha, ha, ha and Tofsu! 


CCXXXVII.Ganseki: Thiện Tâm Thị Phật Tâm —Œanseki: The Good Heart is Buddha 687 
CCXXXYVIII.Genro: Giác Ngộ Kệ—Genro: Verse 0ƒ Awakening 687 
CCXXXIX.Gesshf Shâko: 688 


1) Cái Thú Vị Của Cuộc Sống Tĩnh Lặng Cô Liêu!—A Quiet LỰe and Solifary Contentment! 

2) Công Án Vô Tâm— The Koan Without Mind 

3) _ Hay Tin Mẹ Mất Là Cả Đời Ta Tăm Tối!—My Entire Le Is Darkened Upon Hearing My Mother's Death! 
4) _ Không Biết Ánh Trăng Thu!—Not Know Bright Moon Autunn! 
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5) _ Thị Tịch Kệ—Dcath Poem 


CCXL.Già Da Xá Đa: Con Một Trăm Tuổi— Samgayashas: Ï am one hundred years old 691 
CCXLI.Già Sơn Toàn Bảng: Từ Chúc Vì Chưa Đủ Tiêu Chuẩn Làm Thầy— Kasan Zenryo: Resigned For Not Yet Qualified to 

Be a Teacher 692 
CCXLII.Giác A: Chỉ Thổi Một Nốt Sáo!— Kakua: Just Played A Single Note on the Flhute! 692 
CCXLIII.Giác Hải: Giac Hai 693 


1) Hoa Bướm Xưa Nay Đều Là Huyễn, Giữ Tâm Bên Chặt Bướm Hoa Thây— Keep Your Mind Unmoved, Despite All the 
ButterƒIies and F'lowers 

2) Phật Và Chúng Sanh, Ai Khách Ai Chủ?— Buddha and Sentient Beings, Who Is the Host and Who Is the Guest? 

3) Giác Hải Và Thông Huyền— Giac Hai and Thong Huyen 


CCXLIV.Giác Nhiên: Năm Giai Đoạn Thiền Tập—Giac Nhien: Five Stages oƒ Medifation Practices 695 
CCXLV.Giác Tâm: Nếu Muốn Đạt Đến Phật Quả, Mấy Ông Phải Quán Xét Bản Tâm Của Chính Mình!— Kakushin: Iƒ You 

Want to Arrive at Buddhahood, You Must Look Into Your Own Mind! 69% 
CCXLVI.Giám Ba Lăng: Gà Lạnh Lên Cây, Vịt Lạnh Xuống Nước—Chien oƒ Pa-ling: When Its Cold, the Fowl Flies Úp in 

the Trees, While the Wild Duck Goes Down Inío Wafer 697 
CCXLVII.Gian Cung Anh Tông: Người Chết Trả Lời— Mamiya: Dead Man Speaks 698 
CCXLVIII.Giáo Giới La Hầu La: The Ambalatthikarahulovada Sutta 698 


1) Phản Tỉnh Khẩu Nghiệp—Action With the Speech 

2) Phản Tỉnh Thân Nghiệp—Action With the Body 

3) _ Phản Tỉnh Ý Nghiệp —Action With the Mind 

CCXLIX.Giáp Sơn: J]ia-Shan 702 

l1) Cảnh Thoại—Surroundings 

2) Hà Diệp Đoàn Đoàn—"”A Lotus Leqƒ Is Roundish " 

3) _ Huy Kiếm—Throwing out His Sword 

4) Không Pháp Là Đạo!— The Dharmaless Ñoot Is the Way! 

5) _ Lộ Phùng Tử Xà—A Dead Snake in the Road 

6) Ngộ Pháp—Dharma oƒ Awakening 

7) Pháp Thân—Dharmakaya 

8) - Quật Khanh —Digs a Hole 

9) _ Sát Nhân Đao Hoạt Nhân Kiếm (Đao giết người, kiếm cứu người)— Knjfe for Killing, and Sword for Saving 

CCL.Gido Shushin: Ghỉ Dấu Trên Thuyền Để Tìm Gươn!— Giáo Shushin: Marked the Gunwale to Find the Sword! 708 

CCLI.Giới Không: Gioi Khong 709 

1) Pháp Là Tay Chỉ Trăng Chứ Không Phải Trăng—Dharma is the Finger Poiming at the Moon, Not the Moon 

2) Thượng Pháp Ung Xả, Hà Huống Phi Pháp?— Correct Dharma Can Be Cast Aside; How Much More Should You Cast 
Aside Non-Buddhist Teachings? 


CCLII.Gôchô Kankai: 712 
1) Một Tăng Sĩ Chân Ngôn Thực Hành Nghiêm Túc Việc Thiền Định —A Shingon Monk Who Also Seriously Practiced 
Zen Meditation 


2) Nhà Hội Họa và Thư Pháp Lừng Danh Nhật Bản!— An Outstanding Japanese Painter and Brush Painter! 
REFERENCE 715 
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Lời Đầu Sách 


Đã có quá nhiều những bộ sách về Phật giáo vậy thì hà tất lại phải có thêm một bộ mang tên 
"Thiển Lâm Bảo Thoại"? Kỳ thật, trên thực tế có rất nhiều người đã đặt ra những câu hỏi như là 
"Thiền là cái gì và những vị Thiên sư là những ai?" và "Những cái khác biệt giữa một vị Tăng Phật 
giáo và một vị Thiền sư là những thứ gì?" cũng như "Những lời dạy về Thiền có gì khác biệt với giáo 
lý nhà Phật hay không?" vân vân và vân vân. Và đây là lý do chính khiến cho bộ sách "Thiền Lâm 
Bảo Thoại" này ra đời. Phật tử thuần thành không nên nghĩ về "Zen" như một thuật ngữ, mà nên nghĩ 
về nó như là một tiến trình kỷ luật tâm linh. Nếu chúng ta có thể nghĩ về "Zen" được như vậy thì 
những câu hỏi vừa kể trên sẽ không còn lý do để tổn tại nữa. Thật vậy, Phật giáo để ra cho các tín đổ 
của mình ba tiến trình kỷ luật trong cuộc sống và cuộc tu hằng ngày. Đó là giới, định và huệ. Trong ba 
thứ đó, thiển định là chiếc cầu nối liền giữa giới và trí huệ giúp cho hành giả thấy rõ được thực tính 
của vạn hữu. Bởi vì Thiển là một phương pháp kỷ luật tâm linh chứ không phải là một triết học, Thiển 
đối trị một cách trực tiếp với cuộc sống hằng ngày; và đây chính là chỗ mà Thiển phát triển những 
đường nét đặc thù của nó. Thiển có thể được mô tả như là một hình thức huyền học, nhưng cái cách 
mà Thiền đối trị với kinh nghiệm thì hoàn toàn độc đáo. Thật vậy, gần 26 thế kỷ về trước, sau khi kinh 
qua nhiều pháp môn tu tập nhưng không thành công, Đức Phật đã quyết định thử nghiệm chân lý bằng 
cách tự thanh tịnh lấy tâm mình. Ngài đã ngồi kiết già suốt 49 ngà y đêm dưới cội Bồ Đề và cuối cùng 
đạt được thiển định cao nhất mà thời bấy giờ người ta gọi là giác ngộ và giải thoát. Ngài đã tuần tự 
chứng sơ thiển, nhị thiển, tam thiển, tứ thiển... Như vậy Thiển bắt nguồn ngay cả trước thời Đức Phật 
và Thiển Phật Giáo thành hình từ cốt lõi của giáo lý nhà Phật. 

Người ta cũng cố gắng tu tập thiển quán trong những sinh hoạt hằng ngày của họ nhằm cải thiện 
cuộc sống của mình và cuối cùng nó cũng giúp cho con người đạt tới giác ngộ qua việc thấy được thực 
tánh của chân như mà người ta tin rằng không thể nào truyền đạt được qua tư tưởng, mà chỉ tìm được 
sự chứng ngộ thật dù đó là một cái đánh hay một tiếng cười. Dĩ nhiên, lúc đầu hoàn toàn không có 
công án như chúng ta biết ngày nay. Qua một cuộc đối thoại, các vị Thiển sư thường đưa ra một để 
mục triết lý cho một vị Thiển sinh mới nhập môn để quán tưởng. Đây là một phương pháp thông 
thường trong nhà Thiển nhằm giúp các Thiền sinh mới giảm bớt sự chấp trước. Vì Thiển không phải là 
một triết lý, đồng thời nó cũng không có một phương thức cố định nào để theo vì điều này không thể 
xảy ra trong truyền thống nhà Thiển. Vì thế, người ta thường sử dụng các giai thoại của một bậc cổ 
đức nào đó, hoặc một cuộc đối thoại giữa một bậc Thây với Tăng chúng, hoặc lời nói hay câu hỏi của 
một bậc Thầy khi thượng đường thuyết pháp, tất cả đều được dùng như phương tiện khai mở cho tâm 
trí của hành giả đến với chân lý Thiển. Tóm lại, thiển thoại là một câu chuyện Thiển, nói về một hoàn 
cảnh về Thiền, hay một vấn đề về Thiển, không phải để cho qua thời qua khắc, mà nhằm giúp cho các 
Thiên sinh vượt quá cái công thức muôn đời của nhị nguyên và biện chứng tư duy bình thường. Người 
ta không ngừng nhấn mạnh rằng không thể nào nắm được chân lý bằng cách chỉ đơn thuần từ bỏ cái 
sai trái, cũng như không thể nào đạt được cái tâm bình an hay tìm được giải đáp tối hậu bằng tranh 
biện hay lý luận. Các mẫu thiển thoại quý báu thường là những diễn đạt trực tiếp sự thể nghiệm của 
các thiển sư ngày xưa, một sự thể nghiệm không thể nhận ra, không thể hiểu được theo lối duy lý. Bản 
chất của những mẫu thiển thoại này có khi dựa vào thuận lý, mà rất nhiều khi lại là nghịch lý, nghĩa là 
dựa vào những gì vượt ra ngoài khái niệm. Chẳng hạn như những câu trả lời nghịch lý của một số 
Thiền sư như sau: "Cầu trôi nước không trôi"; "Quay về phương Nam nhìn sao Bắc đẩu"; “Nước sông 
Hoàng Hà chảy ngược về phương Bắc”; “Liễu không xanh, hoa không đỏ”; vân vân. 

Những lời dạy của bất cứ vị Thiển sư nào cũng luôn hướng đến một trạng thái tâm thanh sạch, nơi 
mà mọi dục vọng và thôi thúc đều được điều phục để tâm trở nên tập trung và thể nhập vào trạng thái 
minh mẫn và tỉnh thức. Những lời dạy này chỉ ra những phương pháp hành thiền của các vị Thiền sư 
đều gắn liền với những sinh hoạt hằng ngày của đời sống, chứ các ngài không ngôi đó tĩnh lặng để 
được hội nhập với bất cứ đấng tối thượng nào, cũng không nhằm đạt được chứng nghiệm huyền bí, 
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cũng không là thôi miên. Dầu những lời dạy về Thiền có nhiều, nhưng hầu như tất cả đều nhằm giúp 
tâm đạt được trạng thái vắng lặng và minh sát tuệ để tiến đến mục tiêu duy nhất là đạt được sự giải 
thoát không lay chuyển, đây là sự an toàn tối thượng, vượt ra ngoài mọi trói buộc, bằng cách tận diệt 
hoàn toàn những bợn nhơ tinh thần. Qua những lời dạy quí báu này chúng ta thấy điều quan trọng trên 
hết là hành thiển theo Phật giáo không phải là tự nguyện lưu đày ra khỏi đời sống cũng không phải là 
thực hành cho kiếp sau. 

Qua cuộc sống, hành trạng, và những mẫu đối thoại quý báu của các vị Thiển sư thời trước, chúng 
ta thấy rằng thiển tập phải được áp dụng vào cuộc sống hằng ngày, và kết quả của công phu nầy phải 
được hưởng tại đây, ngay trong kiếp nầy. Hành thiển không phải là tự mình tách rời hay xa lìa công 
việc mà thường ngày mình vẫn làm, mà thiển là một phần của đời sống, là cái dính liền với cuộc sống 
nây. Đối với các vị Thiển sư, các ngài sống thiển bất cứ khi nào các ngài sống hoàn toàn với hiện tại 
mà không chút sợ hãi, hy vọng hay những lo ra tầm thường. Các ngài chỉ ra cho chúng ta thấy rằng với 
sự tỉnh thức chúng ta có thể tìm thấy thiển trong những sinh hoạt hằng ngày. Thiển không thể tìm được 
bằng cách khám phá chân lý tuyệt đối bị che dấu từ ngoại cảnh, mà chỉ tìm được bằng cách chấp nhận 
một thái độ đến với cuộc sống giới hạnh. Người ta tìm cầu giác ngộ bằng cách nỗ lực, tuy nhiên, đa số 
chúng ta quên rằng để đạt đến giác ngộ chúng ta phải buông bỏ. Điều này cực kỳ khó khăn cho tất cả 
chúng ta vì trong cuộc sống hằng ngày chúng ta thường cố gắng thành đạt sự việc. 

Qua cuộc sống, hành trạng, và những mẫu đối thoại quý báu của các vị Thiển sư thời trước, chúng ta 
thấy người tu Thiền không lệ thuộc vào ngôn ngữ văn tự. Đó chính là giáo ngoại biệt truyền, chỉ thẳng 
vào tâm để thấy được tự tánh bên trong của tất cả chúng ta để thành Phật. Trong khi những tông phái 
khác nhấn mạnh đến niềm tin nơi tha lực để đạt đến giác ngộ, Thiển lại dạy Phật tánh bên trong 
chúng ta chỉ có thể đạt được bằng tự lực mà thôi. Thiển dạy cho chúng ta biết cách làm sao để sống 
với hiện tại quí báu và quên đi ngày hôm qua và ngày mai, vì hôm qua đã qua rồi và ngày mai thì 
chưa tới. Trong Thiễển, chúng ta nên hằng giác ngộ chứ không có cái gì đặc biệt cả. 

Qua cuộc sống, hành trạng, và những mẫu đối thoại quý báu của các vị Thiển sư thời trước, chúng 
ta thấy với người tu Thiển mọi việc đều bình thường như thường lệ, nhưng làm việc trong tỉnh thức. 
Bắt đầu một ngày của bạn, đánh răng, rửa mặt, đi tiêu tiểu, tắm rửa, mặc quân áo, ăn uống, làm 
việc... Khi nào mệt thì nằm xuống nghỉ, khi nào đói thì tìm cái gì đó mà ăn, khi không muốn nói 
chuyện thì không nói chuyện, khi muốn nói thì nói. Hãy để những hoàn cảnh tự đến rồi tự đi, chứ đừng 
cố thay đổi, vì bạn chẳng thể nào thay đổi được hoàn cảnh đâu! Thiển dạy chúng ta đoạn trừ mọi vọng 
tưởng phân biệt và khiến cho chúng ta hiểu rằng chân lý của vũ trụ là căn bản thật tánh của chính 
chúng ta. Mọi người chúng ta nên thiển định thâm sâu về vấn đề nầy, vì nó là cái mà chúng ta gọi là 
'Ngã'. Khi hiểu nó là gì, chúng ta sẽ tự động quay về hòa cùng thiên nhiên vũ trụ trong cảnh giới nhất 
thể, và chúng ta sẽ thấy thiên nhiên chính là chúng ta và chúng ta cũng chính là thiên nhiên, và cảnh 
giới thiên nhiên ấy chính là cảnh Phật, người đang thuyết pháp cho chúng ta ở mọi nơi mọi lúc. Hy 
vọng rằng tất cả chúng ta đều có thể nghe được thiên nhiên đang nói gì với chúng ta, để ai cũng có thể 
tìm về cảnh giới an lạc mà chúng ta đã một lần xa rời. 

Thật tình mà nói, Thiển không có phương pháp nào đặc biệt để cho người ta học cả. Những ai muốn 
tu tập Thiền nên đến với một vị thây Thiển, nhưng vị thầy này lại cũng không có sẵn khuôn mẫu giáo 
dục nào, bởi vì điều này là không thể nào có được trong bản chất của vạn hữu. Thiền sư chỉ giảng dạy 
phương cách riêng của mình hoặc là bằng cử chỉ hoặc bằng lời nói để không chấp thuận bất cứ quan 
điểm nào của các môn đồ có thể trình ra cho ông ta cho đến khi nào ông hoàn toàn thỏa mãn và đồng 
ý với họ. Trong những tập sách sau đây các bạn sẽ thấy những mẫu đối thoại quý báu, mà cũng được 
xem như là những cách mà các vị Thiển sư hướng dẫn các môn đồ của mình được ghi lại trong các ngữ 
lục của họ về tu tập tâm linh thì hoàn toàn độc đáo. Có lúc các vị Thiển sư đánh các đồ đệ bằng gậy, 
có lúc thì tát tai họ, hay đá họ lăn nhào xuống đất; lúc khác thì họ lại đưa ra những lời lẽ nghe có vẻ 
phi lý, hay cười nhạo, hoặc khinh miệt, châm biếm, đôi lúc thậm chí có vẻ lăng mạ, những điều này 
chắc chắn sẽ làm sửng sốt những ai không quen với phong cách của những vị Thiển sư này. Điều này 
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không phải là do tánh khí nông nổi của một số Thiển sư đặc biệt nào đó; mà đúng hơn nó là sự biểu lộ 
tính chất đặc biệt của kinh nghiệm về Thiển, mà với tất cả phương tiện và điệu bộ có trong tay, các vị 
Thiền sư này nỗ lực giao tiếp với các đồ đệ đang tầm cầu chân lý của mình. Thiệt không dễ gì cho các 
đồ đệ có thể hiểu được kiểu giao tiếp này. Tuy nhiên, vấn để ở đây không phải là chuyện các đổ đệ 
hiểu được những gì từ bên ngoài, mà là thức tỉnh những gì nằm bên trong họ. Những vị Thiển sư không 
còn cách nào khác hơn là chỉ ra cách để cho các đổ đệ của mình được sự tỉnh thức từ bên trong. Kết 
quả của tất cả những điều này là không có nhiều người sẵn sàng nắm bắt được giáo lý Thiển. Một 
hôm có một vị Tăng hỏi Thiển Sư Triệu Châu Tòng Thẩm (778-897): "Một con chó có Phật tánh hay 
không?" Triệu Châu đáp: "Vô." (Mu). Tham thiền phải lọt qua cửa Tổ, diệu ngộ phải dứt tuyệt đường 
tâm. Cửa Tổ không lọt, đường tâm không dứt thì cũng như bóng ma nương nhờ cây cỏ. Thử hỏi cửa Tổ 
là gì? Chỉ một chữ "Không" chính là cửa ấy, bèn gọi là Vô Môn Quan của Thiển tông vậy. Hành giả 
nên nhớ rằng qua được cửa ấy chẳng những thấy được Triệu Châu mà còn cùng chư Tổ xưa nắm tay 
chung bước, thâm sâu giao kết, cùng một mắt mà thấy, một tai mà nghe. Há chẳng vui thú lắm sao? 
Há chẳng ai muốn qua cửa ấy lắm sao? Muốn được như vậy hãy vận dụng cả thân tâm khởi thành một 
mối nghi, ngày đêm nghiền ngẫm tham thẳng chữ "Không". Chớ nên cho Không là Không theo nghĩa 
trống rỗng, chớ nên cho Không là Không theo nghĩa có, không. Hãy cố gắng loại bỏ những thái độ và 
sự hiểu biết lầm lẫn trong quá khứ. Trong ngoài đều trở thành một khối. Hãy dùng hết sức lực mà 
nghiền ngẫm chữ "Không" ấy. Một ngày nào đó, chữ "Không" ấy sẽ thình lình bộc phát. Khi ấy, bạn 
sẽ dửng dưng với bờ sinh tử, dạo chơi trong chốn lục đạo tứ sanh một cách vô ngại. Ngay lúc đó, chỉ 
cần một tia lửa nhỏ có thể làm cháy bừng lên ngọn đuốc Pháp. Thật vậy, từ khi những lời của các thầy 
thiển được coi như những phương tiện đào tạo thì công án 'Vô' đã giúp cho hàng ngàn thiển sinh thực 
hiện được thể nghiệm đầu tiên của đại giác. Mãi đến ngày nay người ta vẫn dạy nó cho môn đồ trẻ 
tuổi như công án đầu tiên. 

Thật vậy, dù có tài ba thế mấy, không ai có thể thực sự diễn tả được cốt lõi của Thiền. Những 
quyển sách nhỏ này chỉ nhằm trình bày những lời đối thoại quý báu của chư Thiền đức thời xưa; và rất 
có thể những câu chuyện Thiền này sẽ giúp cho độc giả thấy được những phương thức đơn giản và dễ 
thực hành nhất cho bất cứ ai muốn tu tập, nhất là những người tại gia. Hy vọng nó sẽ phơi bày cho 
chúng ta cốt lõi của giáo lý nhà Phật về Thiền. Chúng ta nên bắt đầu cuộc hành trình bằng phương 
cách đơn giản, tìm một vị thầy và niềm tin, rồi kiên nhẫn phủ phục dưới trí tuệ của vị thầy ấy để tu 
tập. Rồi từ đó chúng ta có thể rút ra những kinh nghiệm sống Thiền cho riêng mình trong đời sống 
hằng ngày. Dù thích hay không thích, những phút giây hiện tại này là tất cả những gì mà chúng ta phải 
làm việc. Tuy nhiên, đa phần chúng ta thường hay quên chúng ta đang ở đâu. Hy vọng chúng ta có thể 
áp dụng thiển quán vào những sinh hoạt hằng ngày để có thể sống được những giây phút hiện tại của 
chính mình để không mất đi sự tiếp xúc với chính mình, từ đó chúng ta có thể chấp nhận chân lý của 
giây phút “này” trong cuộc sống của chính chúng ta, từ đó chúng ta có thể học hỏi để tiếp tục đi tới 
trong cuộc sống thật của chính chúng ta. 

Đây là tập sách đầu tiên trong bộ sách năm tập mà trong đó tác giả góp nhặt những câu chuyện về 
Thiển và những lời dạy trong các kinh điển hay từ các vị Thiển sư mà tên kinh và tên của Thiển sư 
được sắp xếp theo mẫu tự từ A đến G. Đây không phải là tác phẩm bác học về Thiền, mà chỉ là một 
sự sưu tập những câu chuyện về Thiển không hẳn là những tiêu biểu cho những mẫu mực chính yếu. 
Tuy nhiên, tác giả này tin một cách mạnh mẽ rằng từng câu chuyện Thiền trong tập sách này đều có 
tiểễm năng giúp cho hành giả tu Thiển đạt được sự "tỉnh thức," nếu không muốn dùng thuật ngữ "giác 
ngộ," giống với kinh nghiệm mà Phật Tổ Thích Ca Mâu Ni và chư Tổ cũng như chư Thiền đức thời xưa 
đã từng có bởi vì do chính cuộc sống và hành trạng ấy mà Sĩ Đạt Đa thành Phật và chư Tổ chư Thiển 
đức đã thành những bậc "Giác Ngộ." Sau hết, với tinh thần chia xẻ, hy vọng rằng những câu chuyện 
và những thiền thoại này có thể giúp gợi lên cảm hứng cho những ai muốn bước trên con đường tu tập 
Thiền. 

Thiện Phúc 
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PREFACE 


There are many books on Buddhist, so why adding on another set named "Precious Dialogues 1n 
Zen Forests"? ÀAs a matter of fact, in reality, so many people asked such questions as "What 1s Zen and 
who are the Zen Masters?" and "What are the differences between a Buddhist monk and a Zen 
Masters?" and "Are there any differences between Zen teachings and Buddhist teachings?” and so on, 
and so on. And this 1s the main reason that gives birth to the set of books named "Precious Dialogues In 
Zen Forests". Devout Buddhists should not think of "Zen” as a term, but as a process of menfal 
discipline. If we can think of "Zen” this way, such questions will have no reasons to exist. In fact, 
Buddhism offers for 1ts followers three forms of discipline in dealing with daily living and cultivation. 
They are morality, meditation, and wisdom. Among them, the meditation 1s the bridge that links 
moralifty and Intuitive knowledge that helps practitiloners see the true nature of things. ÀAs meditation or 
Zen 1s a discipline of mind and not a philosophy, 1t directly deals with daily life; and this 1s where Zen 
has developed 1ts most characteristicfeatures. Zen may be described as a form of mysficism, but the 
way 1t handles 1ts experience 1s absolutely unique. In fact, almost 26 centuries ago, after experiencing 
a variefy Of methods of culivation without success, the Buddha decided to test the truth by self 
purification of his own mind. He sat cross-legged for 49 days and nights under the bodhi-tree and 
reached the highest meditative attainments which are now known as enlightenment and deliverance. 
He gradually entered the first, second, and third Jhanas. So Zen originated from even before the time 
of the Buddha and Buddhist meditation forms the very heart and core of the Buddhaˆs teaching. 

People have been trying to practise Zen In therr daily activitles to improve therr life, and eventually 
1t also help mankind attain enlightenment through the sponfaneous understanding of the nature of 
reality, which 1t believes cannot be communicated through rational thought, but rather found 1n a 
simple brush stroke or a hearty laugh. In the beginning, of course, there was no koan as we understand 
1t now. Through a dialogue, Zen masters usually give a philosophical topic to a Zen student for 
contemplation. This 1s a common method in Zen which helps the novice Zen students lessen his 
attachments. For Zen 1s not a philosophy, at the same time 1t has no fixed formulae to follow, for this 1s 
1mpossible 1n the tradition of Zen. Therefore, people usually utilize some anecdote of a certain ancient 
master, or a dialogue between a master and monks, or a statement or question put forward by a 
teacher, all of which are used as the means for opening ones mind to the truth of Zen. In short, Zen 
đialogue means a Zen story, or a Zen situation, or a Zen problem, not for passing the time, but 1t helps 
to force the student to go beyond the eternally dualistc and đialetic pattern of ordinary thinking. Again 
and agann it 1s emphasized that one cannot take hold of the true merely by abandoming the false, nor 
can one reach peace of mind or any final answer by argument or logic. Zen dialogues are usually 
Immediate expressions of the Zen realization of the anclent masters, realization that 1s not 
conceptually graspable, not understandable. Their nature 1s sometimes reasonable, but a lot of times 
paradoxical, 1.e., beyond concept. Such as some unreasonable responses from some Zen masft€rs as 
follows: “he bridge flows but the water does not”; “Turn south to look at the North Pole Star”; “The 
Yellow River flows North”; “The willow-leaves are not green, the flowers are not red”; and so on. 

Teachings of any Zen master always aim at a state of mental purity where disturbing passions and 
1mpulses are subdued and calmed down so that the mind becomes concenfrated and collected and 
enters Iinto a state of clear consciousness and mindfulness. These teachings point out methods of 
practicing of meditation of Zen masters stick to activities of their daily lives, not sitting in tranquility 
for gaimng union with any supreme being, nor for bringing about mystical experiences, nor for any 
self-hypnosis. Although teachings on Zen are numerous, most of them help gaining tranquility of mind 
(Samadhi) and Insight (vipassana), for the sole purpose of attaining unshakable deliverance of the 
mind, that supreme security from bondage attainable through the total extirpation of all mental 
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defilements. Through these precious teachings we see that the most important thing in Zen 1s that, 
meditation 1s not a voluntary exile from life or something practiced for the hereafter. 

Through lives, acts, and precious đialogues of Zen masters of the ancilent times, we see that 
meditation should be applied to the daily affairs of life, and 1s results obtained here and now, In this 
very lIfe. lt is not separated from the daily activities. It 1s part and parcel of our life. For Zen masfters, 
they are living a Zen life whenever they are wholly in the present without usual fears, hopes and 
distractions. They show us that with mindfulness we can find Zen in all activities of our daily life. Zen 
cannot be found by uncovering an absolute truth hidden to outsiders, but by adopting an attitude to life 
that 1s disciphned. People seek enlightenment by striving; however, most of us forget that to become 
enlightened we must give up all striving. This 1s extremely difficult for all of us because 1n our datÌy 
life we always strive to achieve things. 

Through lives, acts, and precious dialogues of Zen masters of the ancient times, we see that Zen 
practitioners depend on no words nor letters. It's a special transmission outside the scriptures, direct 
pointing to the mind of man 1n order to see 1nto one”s nature and to attain the Buddhahood. While other 
schools emphasized the need to believe In a power outside oneself to attain enlightenment, Zen 
teaches that Buddha-nature 1s within us all and can be awakened by our own efforts. Zen teaches us to 
know how to live with our precious presence and forget about yesterdays and tomorrows for yesterdays 
have gone and tomorrows do not arrive yet. In Zen, we should have everyday enlightenment with 
nothing special. 

Through lives, acts, and precious dialogues of Zen masters of the ancient times, we see that with 
Zen practitioners everything 1s Jjust ordinary; business as usual, but handling business with mindfulness. 
To start your day, brush your teeth, wash your face, relieve your bowels, take a shower, put on your 
clothes, eat your food and go to work, etc. Whenever you re tired, go and lie down; whenever you feel 
hungry, go and find something to eat; whenever you do not feel like to talk, don't talk; whenver you 
feel like to talk, then talk. Let circumstances come and go by themselves, do not try to change them for 
you can”t anyway. Zen teaches us to cut off all điscriminating thoughts and to understand that the truth 
Of the universe 1s ultimately our own true self. All of us should meditate very deeply on this, for this 
thing 1s what we call the “self'? When we understand what 1t 1s, we will have automatically returned to 
an Infuifive oneness with nature and will see that nature 1s us and we are nature, and that nature 1s the 
Buddha, who 1s preaching to us at every moment. We all hope that all of us will be able to hear what 
nafure 1s saying to us, so that we can return to the peaceful realm that we once separated. 

Truly speaking, there 1s no specified method of studying of Zen. Those who wish to understand 1t 
should come to see a Zen master, but the latter has no stereotyped Instruction to give, for this 1s 
1mpossible In the nature of things. ÀA Zen master can simply express his own way either by gestures or 
in words his disapproval of whatever view his disciples may present to him, until he 1s fully satisiied 
and agreed with them. In the following volumes, you wiÏÏ see precious Zen dialogues, also considered 
as ways the masters' dealing with his disciples was quite unique 1n their records of spiritual exercises. 
Sometimes they struck them with a stick, sometimes slapped them ¡n the face, or kicked them down to 
ground; other times they gave an incoherent ejaculation, they laughed at them, or made scornful, 
satirical, or sometimes even abusive remarks, whiích will surely shocked those who are not used to the 
ways of these Zen masters. This was not due to the 1rascible character of some particular masfers; 1t 
rather came out of the peculiar nature of the Zen experience, which, with all the means verbal and 
øesticulatory at their command, these Zen masters endeavor to communicate to their truth-seeking 
disciples. Ít was no easy task for them to understand this sort of communication. The point was, 
however, not to understand what came to them from the outside, but to awaken what lies within 
themselves. These masters could not do anything further than Iindicate the way to 1t. In consequence of 
all this, there were not many who could readily grasp the teaching of Zen. One day a monk asked 
Chao-chou: 'Does a dog really have Buddha-nature, or not?' Chao-chou said: Wuư. Eor the practice of 
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Zen, 1t 1s Imperative that you pass through the barrier set up by the Ancestral Teachers. For subtle 
realization, 1t 1s of the utmost Importance that you cut off the mind road. If you do not pass the barrler 
of the ancestors, 1Ÿ you do not cut off the mind road, then you are a ghost clinging to bushes and 
grasses. What 1s the barrier of the Ancestral Teachers? It 1s Just this one word “Mu” (WUu), the one 
barrier of our faith. We call 1t the Gateless Barrier of the Zen Tradition. When you pass throuph this 
barrier, you will not only interview Chao-Chou intimately. You will walk hand in hand with all the 
Ancestral Teachers in the successive generations of our lineage, the hair of your eyebrows entangled 
with theirs, seeing with the same eyes, hearing with the same ears. Wont that be fulfilling? Is there 
anyone who would not want to pass this barrier? To do this, make your whole body a mass of doubt to 
concentrate on this one word "Mu". Day and night, keep digging into 1t. Dont consider 1t to be 
nothingness. Dont think in terms of Thas' and 'has not.' Try to eliminate mistaken knowledge and 
atttitudes you have held from the past. Inside and outside become Just one. Exhaust all your life energy 
on this one word "Mu." Some day the "Mu” wIll suddenly break open, at the very cliff edge of birth- 
and-death, you find the Great Freedom. In the Six Worlds and the Four Modes of Birth, you enJoy a 
samadhi without any obstruction. At that time, Jjust a single spark can light up your Dharma candle. As 
a matter of fact, since the time when words of the old masters began being used as a means of training, 
this so-called koan 'Mu' has helped thousands of Zen students to a first enlightenment experience. Still 
today 1t 1s øgiven to many Zen students as therr first koan. 

In fact, no matter how talented, no one can really describe the essential nature of Zen. These little 
books are only designed to display precious đialogues of Zen virtues of anclent times; and possibly 
these Zen stories will help giving readers the simpliest and practiceable methods for any Buddhists 
who want to cultivate, especially lay people. Hoping 1t will be able to show us the essentials and cores 
of the Buddhaˆs teaching on Zen. The original followers of Zen in China, Vietnam and Japan would 
embark upon therr own spiritual Journeys by simply choosing a teacher and with faith and trust they 
would patiently surrender to his wisdom. Then find for ourselves our own way of Zen in đaily life. Like 
1t or not, this very momert 1s all we really have to work with; however, most of us always forget what 
we are in. Hoping that we are able to apply meditation and contemplation In our daily activifies so that 
we are able to to live our very moment so that we don't lose touch with ourselves, so that we are able 
to accept the truth of this moment of our life, learn from 1t and move on 1n our real life. 

Thịs 1s the first of the five volumes in which this author gather together the Zen stories as well as 
teachings of Zen in Sutras and from Zen masters, where the names of Sutras and Zen masters were 
arranged ¡in alphabetical orders from A to G. This 1s not a work of Zen scholarship, but a collection of 
Zen stories which may be historically and chronologically accurate or may be not. However, this 
author strongly believes that each of the Zen stories or Zen dialogues 1n this book has the potential to 
help Zen practitioners to attain "awakening” 1Ÿ we do not want to use the term "enlightenment," the 
same experience that Siddhartha Gautama, patriarchs, and other Zen virtues of ancient times had had 
because of which Siddhartha came to be called "Buddha” and Patriarchs and other Zen virtues became 
the "“Enlightened Ones." Last but not least, with the spirit of sharing, hoping that these Zen storles and 
Zen dialogues can help intriguing people to the practice of Zen. 


Thiện Phúc 
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Lời Giới Thiệu Từ Cố Hòa Thượng 
Thích Giác Nhiên 


Bửu Thoại Thiền là điển cố ngày xưa 
Đa duyên hữu phước nên thừa hành 
Đến khi đắc nhập chơn Thiền Định 
Quả giác thành công cũng tự mình! 


Một hôm vào đầu tháng Sáu năm 2015, khoảng hơn một tháng trước ngày thị tịch, Thầy Bổn Sư Hòa 
Thượng Thích Giác Nhiên đã kêu Thiện Phúc đến gần bên giường bệnh và thêu thào bên tai của đệ tử 
bốn câu thơ này. Và mãi cho đến ngày hôm nay, đệ tử Thiện Phúc vẫn còn tự hỏi không biết bằng 
cách nào mà Thầy biết là Thiện Phúc đang biên soạn bộ Thiển Lâm Bửu Thoại, vì cho đến ngày Pháp 
Sư thị tịch, đệ tử chưa bao giờ bẩm bạch với ngài là mình đang soạn bộ sách có nhan để "Thiển Lâm 
Bửu Thoại." Thầy Ôi! Cái luật vô thường khắc nghiệt làm sao ấy! Một đời hoằng dương Chánh Pháp 
của Thầy rồi đến lúc cũng phải chịu tuổi thời gian. Nhưng đối với Thây, Thầy đã làm tất cả những gì 
Thầy có thể làm được cho rất nhiều rất nhiều chúng sanh. Thầy đã sống một đời hết sức thanh cao; và 
Thầy đã để lại vô số những vần thơ đạo với những nội dung sâu sắc và huyển diệu nhằm giáo hóa 
phàm nhân. Giờ đã đến lúc Thây yên bình cao đăng Phật Quốc! 

Nhơn đây, trước tiên, tôi xin cung kính cúng dường tác phẩm này lên ngôi Tam Bảo, và kế thứ tôi 
muốn nhân cơ hội này xin cung kính vinh danh Cố Bổn Sư của mình là Hòa Thượng Thích Giác Nhiên, 
và cuối cùng xin khiêm cung hồi hướng công đức này đến cha mẹ quá vãng nhiều đời cùng pháp giới 
chúng sanh đồng thành Phật Đạo nơi đất Phật. 


Infroduction From Lafe Venerable 
Thích Giac Nhien 


Precious Zen đialogues are classical words from ancient times 
Those who have opportunities and bless should practice 

Unữil the time you achieve and enter the true samadhi 

'YouTl know that the Fruit of Enlightenmernt 1s self-attained! 


One day In the beginning of June, 2015, about more than a month before he passed away, my Original 
Master, Most Venerable Thịch Giac Nhien, asked Thien Phục to come close to hís sick-bed and 
whispered these four stanzas to me. Until this day, I still wonder the reason why my Original Master 
recifed this poem to me, for [d never told him that Ứd been working on the work tiled "Precious 
Dialogues In Zen Forests." €h my Master! How harsh 1s the law of impermanencel Your whole life of 
spreading the Truth cant escape the age of time. But for you, Master, you had done whatever you 
could for the welfare of many many beings. Youd lived a lofty life; and you'd left numerous relÌig1ous 
poems with profound and marvelous contents to teach ordinary people. Now, 1ts time for you fo 
peacefully ascend the Buddha-Land. 

Anyway, I first want to offer this work to the Triratna; secondly, I would like to take this chance to 
honor my Late Original Master, Most Venerable Thịch Giac Nhiên, in the most respectable way; and 
last but not least, I would humbly like to transfer all merits from this work, 1f any, to all my parenfs 1n 
1nnumerable lives and all sentient beings to achieve therr Buddhahood together in the Buddhaland. 
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L  A Hàm Kinh: The Agama Sufra 

1) Chân Lý Tam Chủng— Three Kinds oƒ Truth 

Trong Tam Pháp Độ Luận có một đoạn văn nói rằng: "Có ba loại chân lý: chân lý đa nguyên, chân lý 
sắc tướng, và chân lý đệ nhất." Trong Tứ A Hàm Mộ Sao Giải có chứa đựng một đoạn ngắn về tam 
đế: "Chân lý gồm có nghĩa của thế gian hữu tướng và nghĩa đệ nhất. Kinh nói: 'Chân lý thế tục, chân 
lý của hình tướng, và chân lý tối thượng'." Mỗi thứ trong ba chân lý này được giải làm ba phần. Đẳng 
đế được giải thích như cõi thế tục, gia đình và giáo dục. Chỗ này tương hợp với hiện hữu giả tạm trong 
đời sống hằng ngày, và sự chấp nhận cái nhìn tương đối hợp lý. Thứ nhì là chân lý của sắc tướng gồm 
ba phần thuộc Tứ Diệu Đế: khổ, tập và đạo. Đây gọi là chân lý của hình tướng vì nói đến việc quán 
chiếu hình tướng hoặc sự thực, vượt luân hồi sanh tử, chứng ngộ khổ đế, tập đế và đạo đế. Phần thứ tư 
của Tứ Diệu Đế là diệt đế, được giải thích là vô tướng, vì vậy không nằm trong phạm vi tướng mạo. 
Chân lý đệ nhất nghĩa gồm có ba phần: tịnh thân, tịnh khẩu và tịnh ý. Thân chỉ cho những hoạt động 
sinh vật lý, khẩu chỉ cho lời nói và ý chỉ cho tự tưởng. Như vậy thanh tịnh tất cả ba mặt này là đệ nhất 
nghĩa—In the Treatise on liberation in three parfs contains a commentary, sayings: ”There are three 
types of truth: the truth of plurality, the truth of marks, and the truth of supreme meaning." The 
Summary of the four Agamas (Ssu Ê Han Mu Ch'ao Chieh) contains a short reference to three truths: 
“Truth includes that of mundane plurality, that which has marks, and that of supreme meaning. A Sutra 
says "The truth of mundane plurality, the truth of marks, and the truth of supreme meaning'." These 
three truths are each explained in three parts. First, the truth of plurality 1s explained as the realm of 
the mundane, the family, and the education. This corresponds to the conventional world of everyday 
existence and the acceptance of the commonsensical view of reality. Second, the truth of marks 
consists of three parts of the Four Noble Truths: suffering, the cause of suffering, and the Path. This 1s 
called the "truth of marks” because 1t refers to contemplating the marks or characteristics of reality, the 
transiency of samaric existence, and realizing the truth of suffering, the cause of suffering, and the way 
to liberation. The fourth Noble Truth, that of the extinction of suffering, 1s explained as having no 
marks, and therefore does not correspond to the realm of marks. Third, the truth of supreme meaning 
also has three parts: It consists of the complete cessaton of action, words, and thoughts. Action 
corresponds to physical activity, words to verbal activity, and thoughts to mental activity. Thus the 
cessation of all activity 1s the realm of supreme truth. 


2) A Hàm: Tứ Chủng Mã —Four Kinds oƒ Horses 

Theo Kinh A Hàm, quyển 33, đức Phật dạy hội chúng: "Có bốn loại ngựa để ví với bốn loại Tỳ Kheo. 
Loại ngựa hay nhất là loại cứ theo bóng soi mà dong ruối, nhanh chậm tả hữu tùy theo ý chủ. Loại 
ngựa thứ nhì là loại roi chạm lông đuôi, xét ý người cưỡi mà theo ý đó. Loại ngựa thứ ba là loại roi vọt 
chạm vừa phải là làm theo ý chủ. Loại ngựa thứ tư là loại phải lấy vùi sắt đâm vào thân thấu đến tận 
xương mới chịu làm theo ý chủ. Cũng như vậy, đức Phật dùng bốn phương pháp hướng dẫn chúng sinh 
ngộ Đạo. Thứ nhất là giảng về qui luật của "sinh". Điều này cũng giống như người điều khiển sau khi 
quất roi vào lông đuôi con ngựa thì nó sẽ tìm được hướng chính xác. Thứ nhì là giảng về qui luật của 
"tuổi già". Điều này cũng giống như người điều khiển sau khi quất roi vào da của con ngựa thì nó sẽ 
tìm được hướng chính xác. Thứ ba là giảng về qui luật của "bệnh tật". Điều này cũng giống như người 
điều khiển sau khi quất roi vào tận thịt của con ngựa thì nó mới tìm được hướng chính xác. Thứ tư là 
giảng về qui luật của "chết". Điều này cũng giống như người điều khiển sau khi quất roi vào đến tận 
xương của con ngựa thì nó mới tìm được hướng chính xác. Tuy nhiên, không phải luôn luôn nài ngựa 
có thể điều khiển con ngựa đi đúng đường, nhưng trái lại, từ trước đến nay đức Phật chưa từng hướng 
dẫn sai trật chúng sanh. Theo Thiển sư Đạo Nguyên trong bộ "Chánh Pháp Nhãn Tạng", loại ngựa thứ 
nhất cũng giống như một người chỉ thực chứng vô thường khi nghe có người chết bên làng kế cận. Loại 
ngựa thứ nhì cũng giống như một người chỉ thực chứng vô thường khi nghe có người chết trong làng 
của mình. Loại ngựa thứ ba cũng giống như một người không thực chứng vô thường cho đến khi nghe 
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có người chết trong gia đình của chính mình. Và loại ngựa thứ tư cũng giống như một người chỉ bừng 
tỉnh tâm này khi cái chết của chính mình sắp xảy ra. Còn chúng ta, những hành giả tu Thiền, chúng ta 
đã hiểu cái gì? Mức độ nhạy cảm của con ngựa đối với cây roi quất vào da nó sẽ quyết định nó chạy 
nhanh khi nào và hướng về chỗ nào. Vậy thì, chúng ta nhạy cảm được bao nhiêu đối với sự thật sanh, 
lão, bệnh, tử? Cuộc đời chúng ta đang sống là vô thường, tất cả chúng ta đều đang thể nghiệm vô 
thường trong mọi lúc. Chúng ta nhạy cảm được bao nhiêu nếu không thấu đạt tận xương tủy đối với 
cảm thọ vô thường, thì chúng ta không phải là con ngựa giỏi chỉ nhìn thấy bóng roi là lập tức phóng đi. 
Vô thường là sự biến đổi thật sự, là sống chết, lên xuống, sinh diệt. Chúng ta lãnh hội thế nào với việc 
chúng ta chỉ sống được một khoảnh khắc ngay bây giờ đây? Nếu chúng ta không sáng tỏ được điều 
này là chúng ta không hiểu được vô thường. Hành giả tu Thiển nên luôn nhớ rằng chính đức Phật 
Thích Ca Mâu Ni là người đầu tiên tuyên dương qui luật "Sanh, Lão, Bệnh, Tử". Ngài tuyên dương nó 
không phải để cho con người thoát khỏi chúng, cũng không phải đặt ra tiêu chuẩn của Đạo. Mà Ngài 
muốn dùng chúng như một phương tiện hướng dẫn chúng sanh đi vào Đạo, công việc mà từ trước đến 
nay Ngài chưa từng thất bại. Lại nữa, hành giả tu Thiền nên luôn nhớ rằng cuộc đời của mỗi người 
chúng ta đều khác, nhưng cuộc đời ấy lại giống nhau ở qui luật "Sanh, Lão, Bệnh, và Tử". Vậy thì 
hành giả chúng ta phải làm mọi cách để sống đời sống "Đạo" cao tột như thế—According to the 
Agama Sutra, Volume 33, the Buddha said to the assembled people, "There are four kinds of horses, 
likened to four classes of monks. The first 1s a horse that out of fear will obey his riders will at the 
mere sight of the whip's shadow. The second will act accordingly when the whip touches 1s hair. The 
third, when the whip has struck 1ts flesh. And the fourth will yield only when the whip has reached 1ts 
very bones. Similarly, the Buddha used four ways to lead sentient beings to the Way. The first 1s to 
expound the law of birth. This 1s similar to a horse that finds the correct path as a result of having his 
harr struck by his rider. The second 1s to also expound the law of old age. Thịs 1s like a horse that does 
the same after being struck on the skin. The thírd 1s to further expound the law of sickness. This 
equates with striking the horse's flesh. And the fourth 1s to include death in the explanation. This 1s like 
striking the horse's bones. A rider, however, 1s not always successful in leading a horse Into the right 
path. Sakyamumi Buddha, on the other hand, never fails to lead sentient beings to the Way. According 
to Zen master Dogen in "Shobogenzo”, the first horse 1s like a man who realizes Impermanence when 
he learns of a death in the neighboring village. The second horse 1s like a man who realizes 
1mpermanence when he learns of a death in the his own village. The third horse 1s like a man who does 
not awaken his mind until death occurs among his own family. And the fourth horse 1s like a man who 
awakens this mind only when his own death 1s Iimminent. And for us, Zen practitioners, what do we 
see? The horses run according to their sensifivity to the whip. How sensitive are we to birth, old age, 
1llness, and death as the very fact of reality? We are living this life of Iimpermanence, all experiencing 
1t this very moment. How sharply are we sensing 1? And 1ƒ we do not feel it deep within our own 
bones, we are not the horse who runs at the shadow of the whip. Impermanence 1s the reality of 
change, the reality that 1s birth and death, rise and fall, creation and extinction. How are we truly 
appreciating this very moment, which may be the only moment we are living? If we do not see this, we 
do not understand impermanence. Zen practiioners should always remember that 1t was Sakyamunmi 
Buddha himself who 1mtially proclaimed the law of "bírth, old age, sickness, and death." He địd so not 
to break man unity with these, nor to establish them as a standard of the Way. Rather, he used them 
as a means to lead sentient beings to the Way, a task in which he never fails. And again, Zen 
practitioners should always remember that each of us has a different life and yet the same life, the life 
of "birth, illness, old age, and death”. So we have to do our best to live this life of the supreme Way. 


35 


HA Nan: Ananda 
1)_ Những Điều Thỉnh Cầu Trước Khi Được Phục Dịch Đức Phật— Conditions Asked To Be Granted 
Bejore He Beggcd to Serve the Buddha 

A Nan là anh em họ của Phật, là em trai của Đề Bà Đạt Đa, và cũng là một trong những đại đệ tử. A 
Nan nổi tiếng là người đệ tử học rộng nhất của Đức Phật. Ngài có một trí nhớ toàn hảo và vì thế mà 
có thể nhớ hết những bài thuyết giảng của Đức Phật. A Nan chính là thị giả thân cận nhất của Đức 
Phật trong suốt 25 năm. Ông nổi tiếng nhờ trí nhớ tuyệt hảo mà ông đã nhớ lại hết những thời thuyết 
pháp của Phật, sau nầy nhờ đó mà ghi lại thành kinh điển Phật giáo. A Nan thường được dẫn ra như 
một tấm gương trong các kinh điển vì tính khiêm nhường và lòng tận tụy của ông đối với Đức Phật. 
Ông chỉ nhận phục vụ riêng cho Đức Phật sau khi Đức Phật bảo đẩm với ông rằng cương vị ấy không 
mang lại cho ông bất cứ ưu thế nào. Tên ông có nghĩa là “Hoan Hỷ” vì ngày ông sanh ra chính là ngày 
Đức Phật thành đạo. Với trí nhớ vô song của ông nên ông là người đầu tiên được chọn trùng tụng trong 
lân kết tập kinh điển đầu tiên (4 tháng sau khi Phật nhập diệt). Ông là người binh vực nữ quyển. Sau 
khi Đức Phật từ chối lời khẩn cầu của Di Mẫu Ma Ha Ba Xà Ba Đề về việc thành lập Ni đoàn, A Nan 
đã can thiệp cho bà và cuối cùng Đức Phật đã đồng ý cho thành lập Ni đoàn. Khi A Nan xin được phục 
dịch cho đức Phật, ông đã bạch với Phật những điều sau đây: Đức Phật không ban cho ngài những bộ y 
mà thiện tín đã dâng cúng cho Phật. Đức Phật không ban cho ngài vật thực mà thiện tín đã cúng dường 
cho Phật. Đức Phật không cho phép ngài cùng ở trong một tịnh thất với Phật. Đức Phật không cho 
phép ngài đi cùng với Đức Phật những nơi nào mà thí chủ thỉnh Đức Phật. Đức Phật sẽ hoan hỷ cùng 
ngài đi đến nơi nào mà thí chủ thỉnh ngài đến. Đức Phật hoan hỷ cho phép ngài được tiến dẫn những vị 
khách từ phương xa đến viếng Phật. Đức Phật hoan hỷ cho phép ngài đến bạch Đức Phật mỗi khi có 
điều hoài nghi phát sanh. Đức Phật hoan hỷ lập lại bài pháp mà Đức Phật đã giảng lúc ngài vắng 
mặt —Ananda was a cousin of Shakyamuni, a younger brother of Devadatta; he was noted as the mostf 
learned disciple of the Buddha. He had a perfect memory and thus was capable of recalling all of the 
Buddha”s sermons, one of the Buddha”s ten great disciples. Ananda served as the Buddhaˆs personal 
attendant during the last twenty-five years of his life. He was famous for his excellent memory and 1s 
supposed to have memorized all the Buddha's sermons, which were later recorded as sutras. Ananda 1s 
often extolled (praised) 1n the canonical writings for his humility and devotion toward the Buddha. He 
first took his position of a personal attendant after the Buddha had assured him he would acquired no 
advanfages as a result of his position. His name means “rejoicing,` because he was born on the day the 
Buddha realized Buddhahood. With his flawless memory, he was chosen to recite the Dharma at the 
First Council (4 months after the cremation of Buddha sacred body). Ananda was more than any other 
an advocate for the cause of women. After the Buddha Iimitially refused a request by his stepmother 
MahapraJapati that he allow her and other women to be ordained, Ananda 1nterceded with the Buddha 
on her behalf, and the Buddha eventually agreed to Institute ordination for women. When Ananda 
begged to serve the Buddha, he asked the Buddha to grant him the following conditions: The Buddha 
should not gIive him robes which people offered to the Buddha. The Buddha should not give him food 
which people offered to the Buddha. The Buddha should not allow him to dwell in the same fragrant 
chamber. The Buddha should not take him with him wherever the Buddha 1s invited. The Buddha 
should kindly go with him wherever he 1s invited. The Buddha should give him permission to 1ntroduce 
Visitors that come from afar to see the Buddha. The Buddha should kindly grant him permission to 
approach him whenever any doubt should arise. The Buddha should kindly repeat to him the điscourses 
that were declared in his absence. 


2) A Nan: Trí Nhớ Siêu Phàm — Supernatural Memory 

A Nan là con vua Hộc Phạn (em trai của vua Tịnh Phạn). A Nan là em ruột của Để Bà Đạt Đa. Ông 
được biết đến như là Thiện Hoan Hỷ vì khi ông sanh ra mang lại hoan hỷ cho mọi người nên mới được 
đặt tên là A Nan. Ngài là em họ của Phật Thích Ca và cũng là một trong thập đại đệ tử của Ngài. Hai 
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năm sau ngày Phật thành đạo, A Nan đã cùng với năm vị hoàng thân khác của dòng Thích Ca 
(Anuruddha, Devadatta, Bhaddiya, Bhagu, và Kimbala) đã xin xuất gia với Đức Phật. Khi Đức Phật 
được 55 tuổi ông A Nan đã theo làm thị giả cho Ngài trên hai mươi năm. A Nan nổi tiếng nhờ trí nhớ 
xuất sắc, có khả năng nhớ từng chữ trong những thời thuyết giảng của Phật, rồi sau nầy được trùng 
tụng thành kinh điển. Ông được chọn trùng tụng về Kinh điển trong lần Đại hội kết tập kinh điển đầu 
tiên (4 tháng sau ngày Phật nhập diệt). Người ta nói chính ngài A Nan đã đọc thuộc lòng những bài 
thuyết pháp của Đức Phật mà về sau được ghi lại thành Kinh Tạng. Ngài là vị Tổ thứ hai sau Đại Ca 
Diếp. Người ta nói ngài A Nan chứng đạo sau khi Phật đã nhập diệt và ông sống đến 120 tuổi. Phật 
thọ ký cho ngài sau nầy thành Phật hiệu là Sơn Hải Tự Tại Thông Vương Phật —Ananda was the son 
of Dronodana-raJa (a younger brother of King Suddhodana). Ananda was a younger brother of 
Devadatta. He was known as Sundarananda or Beautiful Nanda, as he was born bringing happiness to 
all his kinsfolk, he was named Ananda. He was a cousin of Sakyamuni and one of the Buddha”s ten 
great disciples. In the second year of the Buddha”s ministry, Ananda entered the Sangha together with 
the other Sakya Nobles (Anuruddha, Devadatta, Bhaddiya, Bhagu, and Kimbala). When the Buddha 
was fifty-five years old, Venerable Ananda became his chief attendant (he was personal attendant to 
the Lord Buddha for more than twenty years). Ananda volunteered to become a personal attendant for 
Lord Buddha on condition the Buddha would grant the following eight things. He was famous (famed) 
for his extraordinary (excellent) memory, capable of remembering every word ever spoken by the 
Buddha ¡n his sermons, which were later recorded as sutras. Who was chosen to recite the Dharma at 
the First Council (4 months after the cremation of Buddha sacred body). He 1s said to have recited all 
the Buddhas”s sermons which were later recorded as “Basket of Buddhist Scriptures.” He was the 
second patriarch in India, after Mahakasyapa. Ananda 1s said to have attained enlightenment after the 
passing of the Buddha and to have lived to the age of 120. The Buddha predicted that Ananada wIll 
become a Buddha named Saga-ravara-dhara-buddhi-vikridi-tabhidJina. 


HI. A Tỳ Đạt Ma: Abhidharma 

1) Bốn Mươi Đề Mục Của Thiền Chỉ— Forty Meditation Subjects in Samatha 

Theo Vi Diệu Pháp, có bốn mươi đề mục hành thiền: Mười đề mục đầu là Thập Đại. Thập đại chỉ 
“lãnh vực toàn diện,” phạm trù của những để mục dùng trong thiển Nguyên Thủy như những căn bản 
đi vào “định.” Lãnh vực được dùng làm đối tượng hay thoại đầu trong nhà thiển nhằm giúp cho sự tập 
trung tinh thần. Tinh thần lúc nào cũng chỉ bị một đối tượng xâm chiếm cho tới đại định. Hành giả nhất 
tâm tập trung vào một ngoại vật đặc biệt nào đó như là một hình ảnh chuẩn bị cho tới khi nào hành giả 
nhắm mắt mà để mục vẫn hiện lên, chừng đó hành giả đã đạt được giai đoạn đầu của thiền định. Có 
mười lãnh vực trong thiển định: đất, nước, lửa, gió, màu xanh lam, màu vàng, màu đỏ, màu trắng, 
không gian, và ý thức (trong Vi Diệu Pháp là “ánh sáng”). Mười đề mục kế tiếp là mười đề mục về 
bất tịnh. Theo Vi Diệu Pháp, có mười loại tử thi, bất tịnh, hay mười giai đoạn tan hoại của tử thi. Đây 
là những để mục hành thiển được để nghị cho những người ham mê sắc dục: tử thi sình (Uddhumataka 
(p). tử thi đã đổi màu (Vinilaka (p), tử thi đã tan rã chảy nước (Vipubhaka (p), tử thi bị đứt ha 
(Vicchiddaka (p), tử thi bị đục khoét (Vikkhayitaka (p), tử thi bị văng vụn ra thành từng mảnh 
(Vikkhittaka (p), tử thi rã rời vung vảy tẩn mác (Hata-vikkhittaka (p), tử thi đẩm đầy máu (Lohitaka 
(p), tử thi bị đồi tửa đục tan (Pulavaka (p), và bộ xương (Atthika (p). Mười để mục thứ ba là mười để 
mục Suy Niệm. Thứ nhất là Niệm Phật (Buddhanussati (p) hay suy niệm về Đức Phật. Thứ nhì là 
Niệm Pháp (Dhammanussati (p) hay suy niệm về giáo pháp. Thứ ba là Niệm Tăng (Sanghanussati (p) 
hay suy niệm về Tăng. Thứ tư là Niệm Giới (Silanussati (p) hay suy niệm về Giới Luật. Tỉnh thức về 
việc tu hành trì giữ giới luật. Thứ năm là Niệm Thí (Caganussati (p) hay suy niệm về Tâm Bố Thí. 
Tỉnh thức về việc tu hành hạnh bố thí. Thứ sáu là Niệm Thiên (Devatanussati (p) hay suy niệm về chư 
Thiên. Thực tập bằng cách suy niệm như vầy: “Chư Thiên được sanh ra trong những trạng thái siêu 
việt vì họ có những phẩm hạnh tín, giới, bố thí, và trí huệ. Ta cũng có những phẩm hạnh ấy.” Đề mục 
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hành thiển nây là để mục tu thiển tỉnh thức về những phẩm hạnh đặc biệt với sự chứng kiến của chư 
thiên. Thứ bảy là Niệm Lạc (Upasamanussati (p) hay suy niệm về trạng thái thanh bình an lạc. Quán 
chiếu về sự an lạc của Niết Bàn. Thứ tám là Niệm Tử (Marananussati (p) hay suy niệm về sự chết. 
Quán tưởng về cái chết là chắc chắn, cái chết đến bất ngờ, và khi chết người ta phải bỏ hết mọi thứ. 
Thứ chín là Niệm Thân (Kayagatasati (p) hay suy niệm hay tỉnh thức về thân. Quán tưởng về 32 phần 
của thân thể như tóc, lông, móng, răng, da, xương, tủy, vân vân. Thứ mười là Niệm Tức (Anapanasati 
(p) hay suy niệm về hơi thở. Tỉnh thức về cảm giác xúc chạm của những vùng phụ cận hai lổ mũi hay 
môi trên khi không khí ập đến lúc ta thở vào thở ra. Từ để mục thứ 31 đến 34 là Tứ Vô Lượng Tâm 
hay bốn Tâm Vô Lượng. Tâm vô lượng là tâm rộng lớn không thể tính lường được. Tâm vô lượng 
không những làm lợi ích cho vô lượng chúng sanh, dẫn sinh vô lượng phúc đức và tạo thành vô lượng 
quả vị tốt đẹp trong thế giới đời sống trong một đời, mà còn lan rộng đến vô lượng thế giới trong vô 
lượng kiếp sau nây, và tạo thành vô lượng chư Phật. Bốn tâm vô lượng, còn gọi là Tứ Đẳng hay Tứ 
Phạm Hạnh, hay bốn trạng thái tâm cao thượng. Được gọi là vô lượng vì chúng chiếu khắp pháp giới 
chúng sanh không giới hạn không ngăn ngại. Cũng còn được gọi là “Phạm Trú” vì đây là nơi trú ngụ 
của Phạm Chúng Thiên trên cõi Trời Phạm Thiên. Thứ nhất là Từ Vô Lượng Tâm. Từ vô lượng tâm 
là lòng thương yêu vô cùng rộng lớn đối với toàn thể chúng sanh mọi loài, và gây tạo cho chúng sanh 
cái vui chân thật. Cái vui của thế gian chỉ là cái vui giả tạm, vui không lâu bền, cái vui ấy bị phiển 
não chi phối; khi tham sân si được thỏa mãn thì vui; khi chúng không được thỏa mãn thì buồn. Muốn 
có cái vui chân thật, cái vui vĩnh viễn thì trước tiên chúng ta phải nhổ hết khổ đau do phiển não gây 
ra. “Từ” phải có lòng bi đi kèm. Bi để chỉ nguyên nhân của đau khổ và khuyên bảo chúng sanh đừng 
gây nhân khổ, từ để chỉ phương pháp cứu khổ ban vui. Từ vô lượng tâm là tâm đem lại niềm vui sướng 
cho chúng sanh. Ở đây vị Tỳ Kheo với tâm đầy lòng từ trải rộng khắp nơi, trên, dưới, ngang, hết thầy 
phương xứ, cùng khắp vô biên giới, vị ấy luôn an trú biến mãn với tâm từ, quảng đại, vô biên, không 
hận, không sân. Từ vô lượng tâm còn có nghĩa là tâm ao ước mong muốn phúc lợi và hạnh phúc của 
chúng sanh. Tâm nầy giúp đoạn trừ sân hận. Nổi khổ của chúng sanh vô lượng thì lòng từ cũng phải là 
vô lượng. Muốn thành tựu tâm từ nầy, Bồ Tát phải dùng đủ phương tiện để làm lợi lạc cho chúng sanh, 
trong khi hóa độ phải tùy cơ và tùy thời. Tùy cơ là quan sát trình độ căn bản của chúng sanh như thế 
nào rồi tùy theo đó mà chỉ dạy. Cũng giống như thầy thuốc phải theo bệnh mà cho thuốc. Tùy thời là 
phải thích ứng với thời đại, với giai đoạn mà hóa độ. Nếu không thích nghi với hoàn cảnh và không 
cập nhật đúng với yêu cầu của chúng sanh, thì dù cho phương pháp hay nhất cũng không mang lại kết 
quả tốt. Trong Kinh Tâm Địa Quán, Đức Phật đã dạy về bốn thứ không tùy cơ là nói không phải chỗ, 
nói không phải thời, nói không phải căn cơ, và nói không phải pháp. Thứ nhì là Bi Vô Lượng Tâm hay 
tâm cứu khổ cho chúng sanh. Ở đây vị Tỳ Kheo với tâm đây lòng bi mẫn trải rộng khắp nơi, trên, dưới, 
ngang, hết thảy phương xứ, cùng khắp vô biên giới, vị ấy luôn an trú biến mãn với tâm bi, quảng đại, 
vô biên, không hận, không sân. Bi vô lượng tâm còn làm tâm ta rung động khi thấy ai đau khổ. Tâm 
ao ước mong muốn loại trừ đau khổ của người khác, đối lại với sự tàn ác. Thứ ba là Hỷ Vô Lượng 
Tâm. Tâm vui mừng khi thấy người khác thoát khổ được vui. Ở đây vị Tỳ Kheo với đầy tâm hỷ trải 
rộng khắp nơi, trên, dưới, ngang, hết thảy phương xứ, cùng khắp vô biên giới, vị ấy luôn an trú biến 
mãn với tâm hỷ, quảng đại, vô biên, không hận, không sân. Hỷ tâm còn là tâm vui khi thấy người 
thành công thịnh vượng. Thái độ khen ngợi hay chúc mừng nầy giúp loại bỏ tánh ganh ty bất mãn với 
sự thành công của người. Thứ tư là Xả Vô Lượng Tâm. Xả bỏ là không luyến chấp khi làm lợi lạc cho 
tha nhân. Thói thường khi chúng ta làm điều gì nhất là khi được kết quả tốt, thì chúng ta hay tự hào, tự 
mãn, và đắc chí. Sự bất bình, cãi vã xung đột giữa người và người, nhóm nầy với nhóm khác cũng do 
tánh chấp trước mà nguyên nhân là do sự chấp ngã, chấp pháp mà ra. Đức Phật dạy rằng nếu có người 
lên án mình sai, mình nên trả lại họ bằng lòng thương, không nên chấp chặt. Khi họ càng cuồng dại thì 
chúng ta càng xả bỏ, luôn tha thứ cho họ bằng sự lành. Lầm được như vậy là vui. Các vị Bồ Tát đã ly 
khai quan niệm chấp pháp, nên không thấy mình là ân nhân của chúng sanh; ngược lại, lúc nào họ 
cũng thấy chính chúng sanh mới là ân nhân của mình trên bước đường lợi tha mẫn chúng, tiến đến 
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công hạnh viên mãn. Thấy chúng sanh vui là Bồ Tát vui vì lòng từ bi. Các ngài xả bỏ đến độ người 
gần xa đều xem bình đẳng, kẻ trí ngu đều coi như nhau, mình và người không khác, làm tất cả mà thấy 
như không làm gì cả, nói mà không thấy mình có nói gì cả, chứng mà không thấy mình chứng gì cả. 
Tâm xả bỏ mọi thứ vật chất cũng như vượt lên mọi cảm xúc. Ở đây vị Tỳ Kheo với đây tâm xả trải 
rộng khắp nơi, trên, dưới, ngang, hết thảy phương xứ, cùng khắp vô biên giới, vị ấy luôn an trú biến 
mãn với tâm xả, quảng đại, vô biên, không hận, không sân. Xả vô lượng tâm còn được coi như là nơi 
mà chư Thiên trú ngụ. Đây là trạng thái tâm nhìn người không thiên vị, không luyến ái, không thù 
địch, đối lại với thiên vị và thù hằn. Đề mục thứ 35 là Một Đề Mục Quán Tưởng. Theo Vi Diệu Pháp, 
đây là quán tưởng về tánh cách không trong sạch của thức ăn, hay sự ghê tởm của vật thực. Để mục 
thứ 36 là Một Đề Mục Phân Tách Phân tách về tứ đại. Phân tách về tứ đại hay phân tách về bốn yếu 
tố lớn cấu tạo nên vạn hữu. Bốn thành phần nầy không tách rời nhau mà liên quan chặt chẽ lẫn nhau. 
Tuy nhiên, thành phân nầy có thể có ưu thế hơn thành phần kia. Chúng luôn thay đối chứ không bao 
giờ đứng yên một chỗ trong hai khoảnh khắc liên tiếp. Theo Phật giáo thì vật chất chỉ tổn tại được 
trong khoảng thời gian của 17 chập tư tưởng, trong khi các khoa học gia thì cho rằng vật chất chỉ chịu 
đựng được 10 phần 27 của một giây. Nói gì thì nói, thân thể của chúng ta chỉ là tạm bợ, chỉ do nơi tứ 
đại hòa hợp giả tạm lại mà thành, nên một khi chết đi rồi thì thân tan về cát bụi, các chất nước thì từ 
từ khô cạn để trả về cho thủy đại, hơi nóng tắt mất, và hơi thở hoàn lại cho gió. Chừng đó thì thần thức 
sẽ phải theo các nghiệp lực đã gây tạo lúc còn sanh tiền mà chuyển vào trong sáu nẻo, cải hình, đổi 
xác, tiếp tục luân hổi không dứt. Tứ đại gồm có địa đại, thủy đại, hỏa đại và phong đại. Từ để mục thứ 
37 đến 40 là Bốn Đề Mục về Thiển Vô Sắc. Tứ Vô Sắc Thiên: không vô biên xứ, thức vô biên xứ, vô 
sở hữu xứ, phi tưởng phi phi tưởng xứ —According to The Abhidharma, there are forty meditation 
subJects: The first ten subjects are ten elements or a complete field of obJects for meditation, a 
category of meditative objects used in Theravada meditative tradition as bases for developing the 
ability to enter into meditative absorptions (jhana or dhyana). Total field served as objects of 
meditation as supports for concenfration of the mind. The mind 1s exclusively and with complete clarity 
filed with this obJect until reaching samadhi. The meditator concentrates one-pointedly on a particular 
external obJects as the preparatory Iimage (parikamma-nimitta) until 1t appears even when the eyes are 
closed, at which point 1t 1s called an “acquired image” (uggaha-nimitta). When one 1s able to 
concentrate single-mindedly on the meditative object, one enters Iinto the first Jhana. There are ten 
kasinas: earth, water, fire, wind, blue color, yellow color, red color, white color, space, and 
consciousness (in the Abhidharma, the light kasina). The next ten subjects are ten 1mpurities. 
According to The Abhidharma, there are ten kinds of foulness, Impurifies, or corpses 1n different stages 
of decay. This set of meditation subjects 1s especially recommended for removing sensual lust: a 
bloated corpse, a livid or điscoloured corpse, a festering corpse, a dismembered or dissected corpse, 
an eaten corpse, a scattered-in-pleces corpse, a mutilated and scattered-in-pieces corpse, a bloody 
corpse, a worm-infested corpse, and a skeleton. The third ten subjects are ten recollectlons. First, the 
recollection of the Buddha. Second, the recollection of the Dharma. Third, the recollection of the 
Sangha. Fourth, the recollection of Morality. The practlce of mindfully recollecting the special 
qualities of virtuous conduct. Fifth, the recollection of generosity which involves mindful reflection on 
the special qualiles of generosity. Sixth, the recollection of the devas, practised by mindfully 
considering: “The deities are born in such exalted states on account of their faith, morality, learning, 
øenerosity, and wisdom. Ï too possess these same qualities.” This meditation subJect 1s a term for 
mindfulness with the special qualities of one”s own faith, etc., as 1ts obJecfs and with the devas standing 
as Wiftnesses. Seventh, the recollection of peace. The contemplation on the peaceful attributes of 
Nibbana. Eighth, the recollection of death. The contemplation on the fact that one”s own death 1s 
absolutely certain, that the arrival of death 1s utterly uncertain, and that when death comes one must 
relinquish everything. Ninth, mindfulness occupied with the body. The contemplation of the thirty-two 
repulsive parts of the body, hair of the head, hairs of the body, nails, teeth, skin, flesh, sinews, bones, 
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marrow, etc. Tenth, mindfulness of breathing. The attentiveness to the touch sensation of in-breath and 
out-breath in the vicimty of the nostrils or upper lip, whether the a1r 1s felt striking as one breathes 1n 
and out. From the thirty-first to thirty-fourth subJects are four immeasurables or four sublime states. 
The mind 1s immeasurable. It not only benefit Iimmeasurable living beings, bringing Iimmeasurable 
blessings to them, and producing immeasurable highly spiritual attainments in a world, in one life, but 
also spreads all over immeasurable worlds, in immeasurable future lives, shaping up immeasurable 
Buddha. The four immeasurables or infinite Buddha-states of mind. Four Immeasurable Minds. The 
four virtues of Infinite greatness. The four kinds of boundless mind, or four divine abodes. These sfates 
are called illimitables because they are to be radiated towards all living beings without limit or 
obstruction. They are also called brahmaviharas or divine abodes, or sublime states, because they are 
the mental dwellings of the brahma divinities in the Brahma-world. The first immeasurable mỉnd 1s 
1mmeasurable loving kindness (Maitri). Immeasurable loving kindness 1s the greatest love dedicatedto 
all sentient beings, together with the desire to bring them JjJoy and happiness. Human Joy 1s totally 
1mpermanent; 1t 1s governed by misery, that 1s, when our passions such as greed, anger, and Ignorance 
are satisfied, we feel pleased; but when they are not satisfied, we feel sad. To have a permanert Joy, 
we must first sever all sufferings. Loving kindness generally goes together with pity whose role 1s tO 
help the subJects sever his sufferings, while the role of loving kindness 1s to save sentient beings from 
sufferings and to bring them Joy. Immeasurable Love, a mind of great kindness, or infinmte loving- 
kindness. Boundless kindness (tenderness), or bestowing of Joy or happiness. Here, a monk, with a 
heart filled with loving-kindness. Thus he stays, spreading the thought of loving-kindness above, 
below, and across, everywhere, always with a heart filled with loving-kindness, abundant, magnified, 
unbounded, without hatred or 1ll-will. The loving-kindness 1s also the wish for the welfare and 
happiness of all living beings. It helps to eliminate 1ll-will. To respond to 1immeasurable human 
sufferings, we should have Iimmeasurable loving kindness. To accomplish the heart of immeasurable 
loving kindness, the Bodhisattvas have developed their Iimmeasurable loving kindness by using all 
means to save mankind. They act so according to two facfors, specific case and specific time. SpecIfic 
case, like the physician who gIves a prescription according to the specific disease, the Bodhisattva 
shows us how to put an end to our sufferings. Specific tine means the teachings must always be 
relevant to the era, period and situation of the sufferers and their needs. The Contemplation of the 
Mind Sutra teaches that we must avoid four opportune cases: What we say 1s not at the right place, 
what we say 1s not 1n the right trnme, what we say 1s not relevant to the spiritual level of the subJect, and 
what we say 1s not the right Buddhist Dharma. The second immeasurable mỉnd ¡1s immeasurable 
compassion (Karuna). Immeasurable Compassion, a mind of great plíy, Or Infinite compassion. 
Boundless pity, to save from suffering. Here a monk, with a heart filled with compassion. Thus he 
sfays, spreading the thought of compassion, above, below, across, everywhere, always with a heart 
filed with compassion, abundant, magnified, unbounded, without hatred or ill-will. Compassion also 
makes the heart quiver when other are subJect to suffering. It 1s the wish to remove the suffering of 
others, and it 1s opposed to cruelty. The third immeasurable mỉnd is immeasureable Inner Joy 
(Mudita). Immeasurable Joy, a mind of great joy, or infinite Joy. Boundless Jjoy (gladness), on seeing 
others rescued from suffering. Here a monk, with a heart filled with sympathetic Joy. Thus he stays, 
spreading the thought of sympathetic Joy above, below, across, everywhere, always with a heart filled 
with sympathetic Joy, abundant, magnified, unbounded, without hatred or ill-will. Appreciative Joy 1s 
the quality of reJoicing at the success and prosperity of others. lt 1s the congratulatory attitude, and 
helps to eliminate envy and discontent over the success of others. The fourth immeasuarable mỉnd 1s 
perfect equanimity or immeasurable detachment (Upeksha or Dpekkha). Detachment 1s the attitude of 
those who give up, forget, do not attach any importance for what they have done for the benefit of 
others. In general, we feel proud, self-agsrandized when we do something to help other people. 
Quarrels, conflicts, or clashes between men or gøroups of men are due to passions such as greed or 
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anger whose source can be appraised as self-attachment or dharma-attachment. The Buddha taught 
that 1f there 1s someone who misJudges us, we must feel pity for him; we must forgive him 1n order to 
have peace in our mind. The Bodhisattvas have totally liberated themselves from both self-attachment 
and dharma-attachment. When people enjoy material or spiritual pleasures, the Bodhisattvas also 
rejoice, from the1r sense of compassion, pity, and inner Joy. They always consider human beings as 
their benefactors who have created the opportumiies for them to practice the Four Immeasurable 
Minds on ther way to Enlightenment. In terms of the Immeasurable Detachment, the Bodhisattvas 
consider all men equal, the clever as the stupid, themselves as others, they do everything as they have 
done nothing, say everything as they have said nothing, attain all spiritual levels as they have attained 
nothing. Immeasurable Equanimity, a mind of great detachment, or infinite equanimity. Limitless 
1ndifference, such as rising above all emotions, or giving up all things. Here a monk, with a heart filled 
with equanimity. Thus he stays, spreading the thought of equanimmity above, below, across, 
everywhere, always with a heart filled with equanimty, abundant, magnified, unbounded, without 
hatred or ill-will. Equanimity 1s also considered as a đivine abode. It 1s the state of mind that regards 
others with Impartiality, free from attachment and aversion. An impartial attitude 1s 1s chief 
characteristic, and 1t is opposed to favouriism and resentment. The thirty-fifth subJject 1s One 
perception or One contemplation. According to The Abhidharma, this 1s the one perception of 
loadsomeness of material food (ahare patikkulasanna). The thirty-sixth subJect 1s One analysis or the 
analysis of the four elements. Analysis of the four great elements that form everything in the world. 
These four elements are 1nterrelated and inseparable. However, one element may preponderate over 
another. They constantly change, not remaining the same even for two consecufive moments. 
According to Buddhism, matter endures only for I7 thought-moments, while sclentists tell us that 
matter endures only for 10/27” of a second. No matter what we say, a human body is temporary; it is 
created artificially through the accumulation of the four elements. Once death arrives, the body 
deteriorates to refturn to the soil, water-based substances will gradually dry up and return to the great 
water, the element of fire 1s lost and the body becomes cold, and the great wind no longer works within 
the body. At that time, the spirit must follow the karma each person has created while living to change 
lives and be reincarnated into the six realms, altering image, exchange body, etc in the cylce of births 
and deaths. Four great elements include earth or solid matter, water element, fire element, and air 
element. From the thirty-seventh to fortieth subJects are four subJects on the Immaterial states (four 
formless Jhanas or four states of formlessness). The four Immaterial or Formless Heavens: heaven of 
Infinite space, Infinie consciousness, nothingness, and the heaven of neither-percepfion-nor-non- 
p©rception. 


2) A Tỳ Đạt Ma: Nhất Điểm Quán—One-Pointed Contemplation 

Một để mục quán tưởng hay quán vào một điểm. Theo Vi Diệu Pháp, đây là quán tưởng về tánh cách 
không trong sạch của thức ăn, hay sự ghê tởm của vật thực. Theo A Tỳ Đạt Ma Luận (Vi Diệu Pháp), 
nhất điểm quán có nghĩa là quán vào một điểm duy nhất hay là trạng thái gom tâm an trụ vào một 
điểm duy nhất. Đây là tâm sở nằm trong các tầng thiền (jhanas). Nhất điểm tâm tạm thời khắc phục 
triển cái tham dục, một điều kiện tất yếu để đạt được thiển định. “Ekaggata” thực tập quán tưởng thật 
sát vào để mục; tuy nhiên, “Ekaggata” không thể nào đạt được riêng lẽ, mà nó cần đến những yếu tố 
khác như “Tầm,” “Sát,” “Phỉ,” và “Lạc.” Nhất điểm quán còn có nghĩa là nhất điểm trụ, là trạng thái 
tập trung mà tất cả những khả năng và sức mạnh tinh thần đều nhắm vào và điều khiển bởi sức mạnh 
ý chí hướng về một điểm hay một đối tượng. Nhất điểm tâm là một tâm được tập trung và hợp nhất. 
Nhất điểm tâm là sự đối nghịch của tâm buông lung hay tán loạn. Bình thường trạng thái tinh thần của 
chúng ta chạy đi mọi hướng, nhưng nếu sự tập trung được dồn vào một đối tượng, bạn bắt đầu biết bản 
chất thực sự của đối tượng ấy. Tiến trình của sự tập trung lần lần thay đổi trạng thái tỉnh thần cho đến 
khi toàn bộ năng lượng tinh thần đồng quy vào một điểm. Nếu bạn huấn luyện tâm vào “nhất điểm,” 
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bạn sẽ mang lại bình tĩnh và sự tĩnh lặng cho tâm, và bạn có thể gom sự chú ý vào một điểm, cũng như 
có thể ngưng những vọng tưởng của tâm và những phí phạm năng lượng hữu dụng. Tuy nhiên, tâm tĩnh 
lặng không phải là mục đích tối hậu. Sự tĩnh lặng nầy chỉ là cần thiết để phát triển tuệ giác. Nói một 
cách khác, tâm tĩnh lặng cần thiết nếu bạn muốn có một cái nhìn sâu vào chính mình, và có được sự 
hiểu biết sâu xa về chính mình và thế giới. Nhất điểm trụ là loại thiển “Tam Ma Địa', huấn luyện tâm 
với nhiễu giai đoạn khác nhau của sự tập trung tinh thần. Ở giai đoạn cao của sự tập trung tinh thần, 
tức là đắc thiển hay jnana, sức mạnh tâm linh được phát triển. Tuy nhiên, giai đoạn cao về sự tập trung 
không cần thiết hay thực tiển cho hầu hết mọi người sống trong nhịp độ cuồng nhiệt của đời sống hiện 
đại. Với hầu hết mọi người, tâm nhẩy từ quá khứ tới hiện tại vị lai, và từ chỗ nầy đến chỗ khác không 
ngừng nghỉ. Những người như vậy phí phạm một khối lượng năng lực tinh thần to lớn. Nếu bạn có thể 
huấn luyện tâm bạn duy trì đủ sự tập trung chú ý đến mỗi nhiệm vụ từng chập một thì quá thừa đủ! 
Khi bạn đọc sách, đi tẩn bộ, nghỉ ngơi, trò chuyện, hay bất cứ thứ gì mà bạn làm trong cuộc sống hằng 
ngày, hãy hoạt động với một tâm tĩnh lặng, đó là chú tâm vào mỗi nhiệm vụ. Lối tu tập này có vẻ 
giản dị, nhưng thực ra khó khăn. Nhiều bậc thầy đề nghị hành giả nên trước tiên thông suốt các phép 
"điều tức" (điều ngự hơi thở) đến một trình độ nào đó trước khi bắt đầu pháp tu "Nhất điểm trụ" này; 
nếu không, hành giả sẽ thấy rất khó khăn và chán nản. Chuyên tâm vào một điểm ở bên ngoài thân 
thể nghĩa là tập trung sức chú ý vào bất cứ đối tượng nào trước mặt hành giả thì an toàn hơn, nhưng lại 
không hữu hiệu bằng chuyên tâm vào một điểm đặc biệt nào đó trong thân thể. Tập trung sức chú ý 
vào bất cứ thành phần nào trong thân thể hẳn sẽ đưa lại những kết quả phi thường và đôi khi rất lạ 
lùng. Chuyên tâm tập trung sức chú ý vào một trung tâm thân thể đặc biệt nào đó sẽ đem lại một kinh 
nghiệm tâm linh đặc biệt. Chẳng hạn như chuyên tâm vào điểm giữa hai lông mày sẽ đưa lại kinh 
nghiệm "ánh sáng" và chuyên tâm vào trung tâm "rún" đưa lại một kinh nghiệm an lạc. Khi chuyên 
tâm vào trung tâm trái tim, các nguồn lực tích cực và tiêu cực của thân thể sẽ mau chóng trở nên hợp 
nhất và vì thế, sẽ kịp thời đưa lại kinh nghiệm "chiếu diệu không" hay "an lạc không". Những nhà tu 
Phật giáo Mật tông xác nhận rằng mỗi trung tâm trong năm trung tâm chính của thân thể có những 
chức năng đặc biệt và những công dụng thích hợp của nó. Chỉ có một vị Thầy đã đắc đạo mới có thẩm 
quyên giải thích cặn kẻ được chúng—One-Pointed Contemplation or one object of contemplation, or 
the contemplation on the one-pointedness. According to The Abhidharma, this 1s the one percepftion of 
loadsomeness of material food. According to the Abhidharma, one-pointed contemplation means a one 
pointed state. This mental factor 1s the primary component ¡in all jhanas. One-pointedness temporarily 
inhibifs sensual desire, a necessary condition for any medlitative attainment. “Ekaggata” exercises the 
function of closely contemplating the obJect; however, 1t cannot perform this function alone. Ït requires 
the Joint acton of the other Jhanas such as “Vitaka” (applying the associated state on the obJect), 
“Vicara” (sustainng them there), “Piti” (bringing delight in the obJect, “Sukha” (experiencing 
happiness in the Jhana). One-pointed contemplation also means one-pointedness, which 1s a 
concentrated state in which all the faculties and menftal powers are focussed and governed by the will- 
power and directed towards one point or one obJect. A one-pointed mind 1s the opposife of a distracted 
or scattered mind. Ordinarily our mental states are scattered In all đirections but 1f the concentration 1s 
fixed on one obJect, then you begin to know the true nature of that object. The process of concentration 
øradually modifies the mental states until the whole mental energy converges fowards one point. If you 
train your mind in one-pointedness, you will be able to bring calmness and tranquility to the mind and 
you wIll be able to gather your attention to one poiïnt, so as to stop the mind from frittering away and 
wasting 1fs useful energy. A calm mind 1s not an end in i(self. Calmness of mind 1s only a necessary 
condition to develop “Insight.” In other words, a calm mind 1s necessary 1Ÿ you want to have a deep 
look Into yourself and to have a deep understanding of yourself and the world. One-pointedness 1s a 
samatha meditation trains the mind to various stages of mental concentration. At very high stages Of 
menfa]l concentration, known as Jjnana, psychic powers can be developed. However, such high stages of 
concentration are not necessary or practical for most people who have to live in the hectic pace of 
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modern life. For most people, the mind 1s Jumping from past to present to future and from place to 
place. Such people waste an enormous amount of mental energy. lf you can train your mind to 
maintain enough concentration to pay aftention to each task from moment to moment, this 1s more than 
enough! When you are reading, walking, resting, talking, whatever you do 1n your daily life, act with a 
mind that 1s calm and that 1s paying attention to each and every action. Learn to focus the mind on each 
task. This 1s apparently simple, yet actually difficult, way of meditating. Many masters recommended 
that the practiioner should first have mastered the breathing exercises to a certain extent before he 
engages 1n this "concentrating-on-one-point” meditation; otherwise, he will find 1t very difficult and 
boring. To concentrate on a point oufside the physical body means to focus the attention on any obJect 
1n front of one 1s safer than, but not as effective as, concentrating the mind on a particular spot within 
the body. Focusing the attention on any part within the body will produce extraordinary and sometimes 
astonishing results. A specific psychical experience will always be brought forth by concenftrating on a 
specific body centre. For instance, concentrating on the point between the eyebrows will produce the 
experience of "light” and on the navel-centre that of blissfulness. When the concentration 1s on the 
heart-centre, the positive and negative forces of the body will soon become united and will thus, in 
time, produce the "1lluminating-void” or "blissful-void” experience. Buddhist Tantrics assert that each 
of the five main centres (chakras) of the body has its special functions and preferential applications. 
Only an accomplished Master can explain them with authoritative intimacy. 


3) A Tỳ Đại Ma: Tứ Trợ Duyên— Four Sub-Causes in the Theory 0ƒ Causal Relation 

Theo Câu Xá Tông trong A Tỳ Đàm Luận, có bốn trợ duyên trong luật Nhân Quả: Thứ nhất là Nhân 
Duyên. Nhân duyên hoạt động như một căn nhân, không có sự phân biệt nào giữa căn nhân và trợ 
duyên, thí dụ nước và gió tạo ra sóng. Thứ nhì là Thứ Đệ Duyên. Thứ đệ duyên là loại duyên diễn ra 
trong trật tự, cái nầy tiếp theo cái kia, những hậu quả đến trực tiếp và bình đẳng sau những nhân trước, 
như những làn sóng nây kế tiếp theo những làn sóng khác. Thứ ba là Sở Duyên Duyên. Sở duyên 
duyên có một đối tượng hay môi trường khi một nguyên nhân diễn ra, thí dụ những làn sóng được tạo 
ra do ao, hồ, sông, biển hay tàu bè. Thứ tư là Tăng Thượng Duyên. Tăng thượng duyên là nguyên 
nhân có quyển năng nhất trong việc đưa những nguyên nhân tổn tại đến chỗ cực thành; thí dụ, làn 
sóng cuối cùng làm lật đổ con thuyển trong một cơn bão. Tăng thượng duyên và năng tác duyên là hai 
nguyên nhân quan trọng nhất. Năng tác nhân tự nó là tăng thượng duyên—According to the Kosa 
School in the Abhidharma, there are four sub-causes 1n the theory of Causal Relation: First, hetu- 
pratyaya or the cause sub-cause which acts as chief cause (hetu-pratyaya), there being no distinction 
between the chief cause and the secondary cause, 1.e., the water and the wind cause a wave. Second, 
Samanantra-pratyaya or the immediate sub-cause, occuring 1n order, one after another, consequences 
coming Iimmediately and equally after antecedents, as waves following one after another. Third, 
alambana-pratyaya or the obJective sub-cause, which has an obJect or environment as a concurring 
Cause, as Waves are condifioned by a basin, a pond, a river, the sea, or a boat. Fourth, adhipati- 
pratyaya or the upheaving sub-cause which 1s the most powerful one to bring all the abiding causes to a 
culmination, as the last wave that upsets a boat In a storm. Among these four causes, the cause sub- 
cause and the upheaving cause are the most Important ones. The active cause 1s 1tself the upheaving 
sub-cause. 


4) A Tỳ Đạt Ma: Vô Hạn Định Nghiệp—Indeftmitely Eƒƒfectfive Karma 

Theo A Tỳ Đạt Ma Luận (Vi Diệu Pháp), nghiệp vô hạn định là loại nghiệp mà quả của nó có thể trổ 
bất cứ lúc nào nó có dịp trổ quả trong những kiếp tái sanh. Nghiệp vô hạn định không bao giờ bị vô 
hiệu lực. Không có bất cứ ai, kể cả Đức Phật hay một vị A La Hán, có thể tránh khỏi hậu quả của 
nghiệp nây. Ngài Mục Kiển Liên đã là một vị A La Hán trong thời quá khứ xa xôi, đã nghe lời người 
vợ ác tâm, âm mưu ám hại cha mẹ. Do hành động sai lầm ấy, ngài đã trải qua một thời gian lâu dài 
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trong cảnh khổ và, trong kiếp cuối cùng, ngài bị một bọn cướp giết chết. Đức Phật cũng bị nghi là đã 
giết chết một nữ tu sĩ tu theo đạo lõa thể. Theo Kinh Tiền Thân Đức Phật thì Ngài phải chịu tiếng oan 
như vậy là vì trong một tiền kiếp Ngài đã thiếu lễ độ với một vị độc giác Phật. Đề Bà Đạt Đa toan 
giết Đức Phật, ông đã lăn đá từ trên núi cao làm trầy chơn ngài, theo truyện Tiền Thân Đức Phật thì 
trong một tiền kiếp Đức Phật đã lỡ tay giết chết một người em khác mẹ để đoạt của trong một vụ 
tranh chấp tài sẩn—According to the Abhidharma, indefinitely effective karma (Aparapariyavedaniya 
(p) 1s a karma which can ripen at any time from the second future existence onwards, whenever 1t 
gaIns an opportunmty to produce results. It never becomes defunct so long as the round of rebirth 
continues. No one, not even a Buddha or an Arahant, 1s exempt from experiencing the results of 
indefimtely effective karma. No one 1s exempt from this class of karma. Even the Buddhas and 
Arahants may reap the effects of their past karma. Arahant Mogsallana In the remote past, Instigated 
by his wicked wife, attempted to kill his mother and father. As a result of this he suffered long in a 
woeful state, and in his last birth was clubbed to death by bandits. To the Buddha was imputed the 
murder of a female devotee of the naked ascetics. This was the result of his having 1nsulted a Pacceka 
Buddha 1n one of his previous kalpa. The Buddha”s foot was slightly inJured when Devattava made a 
futle to kill him. This was due to hís killng a step-brother of his previous birth with the obJect of 
appropriating his property. 


3) A Tỳ Đại Ma: Vô Hiệu Lực Nghiệp— Defunct Karma (Counteractive kamunag) 

Theo A Tỳ Đạt Ma Luận (Vi Diệu Pháp), từ “Ahosï” không chỉ một loại nghiệp riêng biệt, mà nó dùng 
để chỉ những nghiệp khi phải trổ quả trong kiếp hiện tại hoặc kế tiếp, mà không gặp điều kiện để trổ. 
Trong trường hợp của các vị A La Hán, tất cả nghiệp đã tích lũy trong quá khứ, đến hồi trổ quả trong 
những kiếp vị lai thì bị vô hiệu hóa khi các vị ấy đắc quả vô sanh—According to the Abhidharma, the 
term “ahosi (Upanidaka-kamma (p)” does not designate a special class of karma, but applies to karma 
that was due to ripen 1n either the present existence or the next existence but did not meet condiflons 
conductive fo 1s maturation. In the case of Arahants, all their accumulated karma from the past which 
was due fo ripen 1n future lives becomes defunct with their final passing away with their achievement 
of “non-birth” fruit. 


TY. Abora: 

1) Chấp Ngã—Ego-Grasping 

Trong Tứ Diệu Đế, Phật dạy rằng chấp ngã là nguyên nhân căn bản của khổ đau; từ chấp trước sanh 
ra buồn khổ; từ buồn khổ sanh ra sợ sệt. Ai hoàn toàn thoát khỏi chấp trước, kẻ đó không còn buồn 
khổ và rất ít lo âu. Nếu bạn không còn chấp trước, dĩ nhiên là bạn đã giải thoát. Viện chủ Tào Động 
Abora đã viết trong quyển 'Hang Cọp': "Chúng ta thường nghe nhiều người nói về hy sinh, quên mình, 
phục vụ tha nhân, nhưng vì tất cả đều đặt trên căn bản của chấp ngã, những người đó trông chờ sớm 
hưởng được kết quả báo đến. Như thế đó là một điều thiện xấu xa, bất tịnh, tuy rằng vẫn có thể gọi đó 
là điều thiện... Chừng nào mà cái chấp ngã chưa diệt, trong lúc trái tim mê hoặc với cái 'Tôi' chưa dứt 
được, điều thiện chỉ là ảo tưởng và cái ác cũng vậy. Khi ảo tưởng vẫn còn chưa dẹp bỏ, họa chăng chỉ 
nhờ may mắn mà cái gọi là 'điều thiện, vốn dựa trên cái ngã, có thể làm được điều gì đó thật sự tốt. 
Chúng ta làm được chút ít điều thiện nhưng chỉ do tình cờ dong ruổi mà thôi."—In the Four Noble 
Truth, Sakyamuni Buddha taught that “attachment to self (Clinging to the “I”})” 1s the root cause of 
suffering. From attachment springs grief; from grlef springs fear. For him who 1s wholly free from 
attachment, there 1s no grief and much less fear. lf you don”t have attachments, naturally you are 
liberated. According to Soto Zen Abbot Abora in The Tigers Cave: "People these days talk about 
sacrifice, about self-demial, about service, but as 1t 1s all based on attachmernt to self, quite soon they 
are expecting fo see some result. So 1t 1s a mean impure good, though good 1t may be called... Until 
attachment to self at the center melts. while the heart deluded by an I 1s not completely negated, good 
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1fself 1s an 1llusion and evil also. While the 1llusion remains unbroken, the so-called good, founded on 
self as 1t 1s, only by chance does any real good. We do some good, but by accident." 


2) Abora: Vô Lưu Tích —Leaving No Trace 

Vô lưu tích là không để lại dấu vết nào đằng sau mình. Giống như con chim không để lại dấu vết nào 
trên trời; và con cá không để lại dấu vết nào dưới nước. Theo thiền, con người đã đạt được đại giác 
cũng phải sống như vậy. Cuộc sống của người đó phải hoàn toàn tự nhiên, không một dấu vết nhỏ nào 
của ý thức đại giác riêng của mình. Viện Chủ Thiển Viện Tào Động Abora nói trong quyển 'Hang 
Cọp': "Hãy nhìn cuộc đời theo đúng bản chất của nó: có tiếng khóc và có tiếng cười. Trong cả hai 
trường hợp, có một dấu vết... dấu vết cuộc sống của chúng ta để lại. Nhưng điều tôi muốn nhấn mạnh 
là ngay khi cười, chúng ta nên cười với một trái tim thật sự trống rỗng. Nhưng chúng ta chưa bao giờ 
làm được như thế. "A! Hôm nay trời lạnh quá!" "Bạn có khỏe không?" là những câu vô thưởng vô 
phạt, trên đầu môi chót lưỡi, mà chúng ta thường thốt ra dễ dàng kèm theo với một tiếng cười khẽ. 
Không thật sự là một nụ cười hoàn toàn vì vui thích, vì ngay trong lúc chúng ta cười, trái tim chúng ta 
vẫn chưa trút hết sầu não. Điều mà chúng ta gọi là "tôi" nằm trong lổng ngực, và tiếng cười tập trung 
vào cái "tôi" ấy. "Tôi" cười vì mọi chuyện có vẻ như tốt đẹp đối với tôi. Và "tôi" khóc cũng theo cùng 
cách đó. Mỗi bước chân chúng ta đi đều lưu lại dấu vết, và cái cách sống đó của chúng ta là cái cách 
của thế giới của cái "sống-và-chết" của cuộc đời huyễn hoặc. Những dấu vết lưu lại từ niềm vui hay 
nỗi phiền muộn là những dấu chân vết tích. Trong từ ngữ tôn giáo, Thiền sư Đạo Nguyên Hy Huyền 
gọi những dấu vết ấy là gánh nặng của vô minh, là căn nguyên của caí xấu. Đi tìm sự thư thái cho nội 
tâm, tức là có thể khóc với một trái tim trống rỗng và có thể cười cũng với một trái tim trống rỗng như 
thế, đó là đại trí huệ. Xử thế với cái trống không trong nội tâm, đó là đại trí huệ tri kiến Tánh Không 
tối thượng. Khả năng buông xả để đạt đến Tánh Không là đại trí huệ... Tánh Không không có nghĩa là 
khoảng trống, không dung chứa gì bên trong nhưng có nghĩa là không lưu lại dấu vết gì."——Leaving no 
trace behind us as a flying bird leaves no trace in the sky and a swimming fish no trace in the water. 
According to the Zen view, the person who has realized enlightenment should live leaving no trace'. 
By this 1s meant that he should live with a complete naturalness to which no trace of his knowledge of 
having attained 'enlightenment' clings. Soto Zen Abbot Abora said in The Tigers Cave: "Consider our 
le as it 1s with 1fs crying and laughing. There 1s in each case a trace left... Our living leaves these 
traces. What I emphasize always 1s that even when 1t 1s laughter, we should laugh with a truly empty 
heart. But we never do so. 'Cold today!' and "Well, how are you? remarks which have no point, poured 
out like oil and accompanied with a little laugh. No real laughter of pure enJoyment, because even in 
our laughter the heart does not become empty of 1ts burdens. The thing called the I 1s in the breast and 
the laughter 1s centered round that I. It 1s laughing because things seem well for the I. And the crying 1s 
of the same sort. With each step the track 1s left, and this way of life 1s the world of birth-and-death, the 
life of illusion. The tracks left by Joy or grief are footmarks. In religious terms, Zen master Dogen calls 
them the heavy burden of Ignorance, the root of evil... The quest for inner lightness, to be able to cry 
but with an emptiness within the heart, to laugh but with the same emptiness, such 1s the great wisdom. 
To do things with an inner emptiness 1s the wisdom of the knowledge of ulimate Emptiness. The 
pOWer Of negating Into emptiness 1s the great wisdom... Emptiness does not have the meaning of a void 
with nothing 1n 1t. It means not leaving a track." 


VY. Achaan Buddhadasa: Thiền Tự Nhiên Được Thực Hiện Qua Những Sinh Hoạt Thường Nhật — 
Natural Meditation Done Throughout One's Daily Activifies 

Thiển sư Achaan Buddhadasa là một trong những Thiền sư nổi tiếng của Thái Lan trong thời cận đại. 

Sư đã viết nhiều sách thiển bằng tiếng Anh và tiếng Thái. Sư đã viết nhiều sách dạy thiển bằng cả hai 

ngôn ngữ Thái và Anh, giáo lý so sánh và áp dụng Pháp vào đời sống hàng ngày. Trong một bài kinh 

bao quát, Anapanasati, Nhập Tức Xuất Tức Niệm, Thiển sư Achaan Buddhadasa đã trình bày chỉ tiết 
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phương pháp thực hành hơi thở chánh niệm đều đặn từ giai đoạn bắt đầu cho đến sự giác ngộ cuối 
cùng. Mặc dầu đây là phương pháp chủ yếu cho sự tu tập của riêng Sư, nhưng lúc nào Sư cũng thiên 
về những điều này hơn để hướng dẫn theo một lối tu tập rất cởi mở, sử dụng thiền pháp như một 
phương tiện để tiếp cận mỗi sinh hoạt trong đời sống. Sư là một bậc thầy đã giác ngộ, người luôn nhấn 
mạnh rằng trái tim hay chân lý của các tôn giáo đều giống nhau, tự do vay mượn các hình ảnh và các 
phương pháp giảng dạy từ tất cả các truyển thống. Qua những bài nói chuyện về Pháp, Thiển sư 
Achaan Buddhadasa đã trở thành một tiếng nói hàng đầu trong Phật giáo Thái Lan từ những nghi lễ 
đơn giản cho đến sự hiểu biết làm cách nào để có sự an lạc phát sinh từ sự không chấp trước. Với 
Thiển sư Achaan Buddhadasa, người ta có thể ngồi một mình và theo dõi hơi thở chánh niệm đều đặn 
như là tu tập bình thường có tập trung, hay tu tập thiển trong khi đang làm việc xung quanh Thiền viện. 
Đây là tâm điểm lời dạy của Thiền sư Achaan Buddhadasa: phương pháp thiển tự nhiên, được thực 
hiện qua những hoạt động hàng ngày. Mặc dầu Thiển sư Achaan Buddhadasa không chối bỏ những 
phương pháp thiền tích cực của nhiều vị thầy khác, Sư cảnh giác chúng ta về những nguy hiểm của sự 
chấp thủ với bất cứ phương pháp tu tập theo nghi thức nào hoặc bất cứ trạng thái đặc biệt nào của tâm. 
Sư nhấn mạnh rằng bất cứ sự ham muốn nào đều dẫn đến khổ đau, ngay cả việc ham muốn cho một sự 
giác ngộ, sự an lạc của tâm đến một cách tự nhiên mà không cần phải nỗ lực tìm kiếm——Master 
Achaan Buddhadasa was one of the most outstanding meditation masters 1n Thailand Buddhism in the 
modern time. He has wriftten numerous books in Thai and English on medifation, comparative religion 
and the application of Dharma to daily life. In one extensive work, AnapanasatIl, Master Achaan 
Buddhadasa details the practice of formal mindfulness from preliminary stages to final enlightenmett. 
Although this was central to his practice, he 1s more included these days to teach in a very open style, 
using medifation as a way to approach each activity of the day. He 1s an enlightened teacher who 
always stresses that the heart or truth of all religions 1s the same, freely borrowing Images and ways of 
teaching from all traditions. Through his numerous Dharma talks, master Achaan Buddhadasa has 
become a leading voice In raising Thai Dharma from simply ritual to an understanding of how peace 
arises from nonattachment. With Master Achaan Buddhadasa, practiioner may sit alone and pursue 
strict mindfulness of breathing as an intensive formal practice, or work around the monastery. This 1s 
the chief focus of Master Achaan Buddhadasa's teaching: natural meditation done throughout one's 
daily activities. Although he does not deny that the strict intensive methods advocated by many other 
Theravada teachers, he warns us about the dangers of attachment to any formal practice, tO 
concentration, or to any special states of mind. He emphasizes that any desire lead to suffering, 
1ncluding the desire for an enlightenmernt, the peace of mind comes naturally from non-sftrIving. 


VI. Achaan Chah: Ajahn Chanh 

1) Không Một Vật Hiện Hữu Nào Không Phải Là Pháp!—No Existing Thỉng Is Not Dharma! 
Achaan Chaa (1918- 1992) Tên của một vị Thầy dạy Thiền người Thái, thuộc truyền thống sơn Tăng. 
Ông sanh ra trong một ngôi làng ở vùng quê thuộc miền Đông Bắc Thái Lan, thọ cụ túc giới ở tuổi 20 
sau khi học Thiền với một số vị thầy. Trong mấy năm trời ông theo đuổi cuộc sống của một du Tăng 
khổ hạnh, ngủ trong rừng, trong hang và nghĩa địa. Cuối cùng ông trụ lại trong một ngôi ẩn thất gần 
nơi ông sanh ra, và một tự viện lớn tên là Wat Pah Pong được dựng lên tại đó vì ông đã thu hút rất 
nhiều đệ tử. Vào năm 1975, tự viện này được chỉ định là trung tâm huấn luyện Thiển cho người Tâ y 
phương và được đặt tên là Wat Pah Nanachat, và từ lúc đó có một số thầy có ảnh hưởng đến Phật giáo 
Tây phương đã theo học Thiễển tại đây. Năm 1979, chỉ nhánh đầu tiên trong số những chi nhánh ở Âu 
Châu được một đại đệ tử người Tây phương của ông thiết lập tại Sussex, Anh Cát Lợi, trong số các vị 
này có Ajahn Sumedho, người trở thành vị trưởng lão tại tự viện Amaravati ở Anh. Ngày nay có nhiều 
chi nhánh ở các xứ Âu Châu khác, cũng như ở Úc Châu và Tân Tây Lan. Thiển sư Ajahn Chah không 
có nhấn mạnh đến bất cứ kỹ thuật thiển tập nào đặc biệt mà cũng không động viên tu tập tích cực để 
đạt được tuệ giác và giác ngộ một cách nhanh chóng. Theo Thiển sư AJahn Chah, đầu là một cội cây, 
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một trái núi, một con người, hay một con thú, tất cả đều là Pháp, mọi sự mọi vật đều là Pháp. Pháp ở 
cùng khắp mọi nơi. Nói một cách đơn giản, không có thứ hiện hữu nào mà chẳng phải là Pháp. Pháp là 
Thiên Nhiên, là Chân Pháp hay Giáo Pháp của chân lý, Giáo Pháp đúng với chân lý. Nếu người ta 
thấy Thiên Nhiên tức là thấy Giáo Pháp. Nếu người ta thấy Giáo Pháp tức là thấy Thiên Nhiên. Khi 
thấy Thiên Nhiên người ta thấu hiểu Giáo Pháp. Và như vậy, học hỏi cho thật nhiều có lợi ích gì, khi 
mà chân lý tối thượng của đời sống nằm trong mỗi khoảnh khắc, trong mỗi hành động, chỉ là một vòng 
sanh và tử, lẩn quẩn loanh quanh vô cùng vô tận? Nếu chúng ta giữ chánh niệm, ghi nhận và tỉnh giác 
trong khi ngồi, đứng, đi, nằm, thì sự hiểu biết của chính mình đã sẵn sàng để phát khởi. Đó là thấu 
hiểu chân lý của Giáo Pháp, đã có hiện hữu nơi đây và trong hiện tại. Trong hiện tại, Đức Phật, vị 
Phật thật sự, vẫn đang sống bởi vì Ngài chính là Giáo Pháp. Và chính Giáo Pháp của chân lý đã làm 
cho người ta có thể trở thành vị Phật vẫn còn hiện hữu. Giáo Pháp chẳng bao giờ lẩn trốn nơi nào cả. 
Cũng theo Thiền sư Ajahn Chah, trong hình thức ngồi, người ta có thể theo dõi hơi thở cho đến khi nào 
tâm tĩnh lặng, và sau đó tiếp tục thực hành bằng cách quan sát tiến trình thân tâm. Sống đơn giản, hãy 
để tự nhiên, và hãy theo dõi tâm là cơ bản cho sự thực hành của chính mình. Hành giả tu Thiển nên 
luôn nhớ rằng tất cả sự thực hành chỉ là phát huy tâm quân bình và không vướng mắc, khong ích kỷ. 
Ngồi thiền hay làm việc trong những sinh hoạt hàng ngày của chúng ta là một phần của việc tu tập và 
theo dõi một cách miên mật và kiên nhẫn để trí tuệ mở mang và an lạc một cách tự nhiên. Đây chính 
là con đường chân chánh của bất cứ hành giả tu thiển nào—NÑame of a Thai meditation teacher who 
belonged to the forest monk tradition. Born in a rural village in northeast Thailand, he received 
Bhikshu ordination at the age of twenty, after which he studied meditation with a number of teachers. 
For several years he pursued an ascetic lifestyle, sleeping 1n foresrs, caves, and cremation grounds. 
Eventually he settled in a forest hermitage near his birthplace, and a large monastery named Wat Pah 
Pong grew there as he attracted followers. In 1975 it was designated as a special training center for 
Westerners and named Wat Pah Nanachat, and since that tme a number of influential Western 
Buddhist teachers have studied there. In 1979 the first of several European branch monasterles were 
established in Sussex, England by his senior Western disciples, among them AJahn Sumedho, who 
became the senior monk at Amaravati Buddhist Monastery in England. Today there are branch 
monasteries in other European countries, as well as in Australia and New Zealand. Master Ajahn Chah 
does not emphasize any special meditation techniques nor does he encourage crash course fo atfain 
quick insight and enlightenment. According to the master, whether a tree, a mounfain, a man, or an 
animail, 1s all Dharma, everything 1s Dharma. Speaking simply, no existing thing 1s not Dharma. 
Dharma 1s Nature, the True-Dharma. If one see Nature, one sees Dharma. If one sees Dharma, one 
sees Nature. Seeing Nature, one knows the Dharma. And so, what 1s the use of a lot of study when the 
ultimate reality of life, in 1ts every momeiIt, 1n 1s every act, 1s just an endless cyvle of births and 
deaths? If we are mindful and clearly aware when in all postures of sitting, standing, walking, lying, 
then the knowledge 1s ready to be born; that 1s, knowing the truth of Dharma already 1n existence right 
here and now. At present, the Buddha, the real Buddha, 1s still living for He 1s the Dharma 1tself, the 
True-Dharma. And True-Dharma, that which enables one to become Buddha, still exists. It hasn't never 
fled anywhere! Also according to Master AJahn Chah, in formal sitting, one may watch the breath until 
the mind 1s still, and then continue practice by observing the flow of the mind-body process. Live 
simply, be natural, and watch the mind are the keys to one's own practice. Practitioners should always 
remember that all of practice 1s simply developing a balance of mind, not clinging, unselfishness. 
Siffting in medifation or working at our daily activitles are all part of practice and watching patiently 
allows the unfolding of wisdom and peace 1n a natural way. This 1s the true path of any practitioners. 


2) Achaan Chaa: Tiết Độ Và Hành Giả—Moderation and Zen Practitioners 
Điều độ và hành giả tu Thiển. Theo Thiển Sư Achaan Chah trong “Mặt Hồ Tĩnh Lặng,” có ba điểm 
căn bản để thực hành là thu thúc lục căn, nghĩa là không chìm đắm và dính mắc trong dục lạc ngũ 
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trần, ăn uống tiết độ, và tỉnh thức. Chúng ta có thể dễ dàng nhận ra một cơ thể bất thường, đui, điếc, 
câm, què, vân vân, nhưng khó nhận ra một trạng thái tâm bất thường. Khi bắt đầu hành thiền, hành giả 
sẽ thấy mọi sự khác hẳn. Bạn sẽ nhìn thấy một trạng thái tâm méo mó, mà trước đây đối với bạn là 
bình thường. Bạn sẽ thấy nguy hiểm ở nơi mà trước đây bạn không thấy. Điều nầy giúp bạn thu thúc. 
Bạn sẽ trở nên nhạy cảm, như người đi vào rừng sâu ý thức được mối nguy hiểm của thú dữ, rắn độc, 
gai nhọn, vân vân. Một người có vết thương, rất thận trọng trước sự nguy hiểm của loài ruồi. Cũng như 
vậy, đối với người hành thiền, mối nguy hiểm phát xuất từ các đối tượng của giác quan, tức là lục trần. 
Bởi thế, thu thúc lục căn là đức hạnh cao nhất. Tiết độ trong việc ăn uống đối với chúng ta quả thật là 
khó khăn. Hãy học cách ăn trong chánh niệm. Ý thức được nhu cầu thực sự của mình; học cách phân 
biệt giữa muốn và cần. Đào luyện cơ thể không phải là hành xác. Không ngủ, không ăn, dù có giá trị 
của chúng, nhưng cũng chỉ là những cực đoan. Hành giả phải thực sự muốn chống lại sự biếng nhác và 
phiển não. Khuấy động chúng lên và quan sát chúng. Một khi hiểu được chúng thì những sự thực hành 
có vẻ cực đoan trên sẽ không cần thiết nữa. Đó là lý do tại sao chúng ta phải ăn, ngủ, và nói ít lại, 
nhằm đè nén tâm luyến ái và khiến chúng tự lộ điện——According to Zen Master Achaan Chah in “A 
Still Forest Pool,” there are three basic points of practice to work with are sense restraint, which means 
taking care not to indulge and attach to sensations; moderation 1n eating; and wakefulness. We can 
easily recognmize physical 1rregularities, suụch as blindness, deafness, deformed limbs, but 1rregularities 
of mind are another matter. When you begin to meditate, you see things differently. You can see the 
mental distortions that formerly seemed normal, and you can see danger where you did not see 1t 
before. This brings sense restraint. You become sensitive, like one who enters a forest or Jjungle and 
becomes aware of danger from poisonous creatures, thorns, and so forth. One with a raw wound 1s 
likewise more aware of danger from flies. For one who meditates, the danger 1s from sense obJects. 
Sense resfrainf 1s thus necessary; 1n fact, 1t 1s the highest kind of virtue. It 1s really difficult to eat little 
or in moderation. Let learn to eat with mindfulness and sensitivity to our needs, learn to distinguish 
needs from desires. Training the body 1s not in 1tself self-torment. Going without sleep or without food 
may seem extreme at times. We must be willing to resist laziness and defilement, to stir them up and 
watch them. Once these are understood, such practices are no longer necessary. This 1s why we should 
eat, sleep, and talk little, for the purpose of opposing our desires and making them reveal themselves. 


VII. Achaan Dhammadaro: Để Ý Đến Niêm Thọ Của Mình—To Pay Attenfion to Your Mindƒfulness 
0ƒ Sensation 
Thiền Sư Achaan Dhammadaro là một trong những thiển sư người Thái nổi trội nhất trong thời cận đại. 
Sau khi xuất gia Sư đã nghiên cứu nhiều kỹ thuật thiển và cảm thấy chúng chưa đủ, vì thế Sư tìm đến 
một ngôi chùa và ở đó người ta cho Sư một căn phòng riêng để tự mình nghiên cứu thiển. Sự ở trong 
phòng một mình trong nhiều tháng cho đến khi tìm được một con đường riêng cho mình đi đến giáo 
pháp. Rồi sau đó Sư du hành đến miễn Nam Thái Lan và cuối cùng bắt đầu dạy thiển ở Trung Tâm 
Wat Tow Kote trong tỉnh Nakom Sri Thammaraj. Trong phương pháp thiển của mình, Thiền Sư Achaan 
Dhammadaro nhấn mạnh đến niệm thọ. Nhờ chánh niệm liên tục về sự thay đổi của cảm thọ, nên 
chúng ta có thể thấy được tất cả sự cảm nhận của mình sanh diệt từng sát na. Sư giải thích do bởi có 
nhãn căn và sắc trần nên có cảm thọ, điều này là cơ bản của tất cả ngũ uẩn. Sự cảm nhận về ngũ uẩn 
khi chúng sanh diệt là những gì mà đức Phật muốn nói khi Ngài hướng dẫn chúng ta chánh niệm thân 
trong thân, thọ trong thọ, tâm trong tâm, và Pháp trong Pháp. Thiền Sư Achaan Dhammadaro sử dụng 
sự nhận thức cảm thọ theo từng sát na như đã được cảm nhận trong thân, các cảm thọ thậm chí những 
chuyển động vi tế của tâm là phương tiện cảm nhận trực tiếp chân lý bên trong. Để giải thích về sự 
phát triển của thiền, Sư diễn tả làm thế nào mà chánh niệm nơi cảm thọ sẽ dẫn chúng ta đến chuyện 
cảm nhận tất cả các căn một cách trực tiếp ngay nơi tâm mình. Khi tất cả sự cảm nhận, ngay cả sự 
cảm nhận nơi tâm, đã cảm nhận khi cảm thọ sanh diệt biến mất trong tâm, chúng ta thấy được chân lý 
của vô thường, khổ và vô ngã. Điều này đưa chúng ta đến chân lý sâu sắc nhất của vạn pháp, chấm 
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dứt phiền não, kinh nghiệm niết bàn—Master Achaan Dhammadaro was one of the most outstanding 
Thai masters in the modern time. He had studied several meditation techniques and felt them 
1nadequate, so he found a temple where they offered him a room to continue his study of meditation on 
his own. For many months he remained alone In this room until he had discovered for himself a route 
to the heart of the Buddha's teaching. Then he traveled in south Thailand and eventuall began teaching 
1nsight meditation at Wat Tow Kote Center in Nakom Sri ThammaraJ. In his meditation method, 
Master Achaan Dhammadaro emphasizes mindfulness of sensation, a word he uses Interchangeably 
with feeling. Through constant mindfulness of changing sensation we can see all our experlence as 
momenf-to-moment arising and vanishings. This 1s clear, he explains, because form, and therefore 
sensation, 1s the basis for all five ageregates. The perception of the five agsregates as they arise and 
vamish 1s what the Buddha meant when he directed us to be mindful of body 1n body, feeling 1n feeling, 
mind in mind, and Dharma ¡in Dharma. Master Achaan Dhammadaro uses momenf-to-moment 
aWwareness Of sensation as perceived 1n the body, feelings, and even in subtle movemenfs of mind as a 
đirect means of experiencing 1nner truth. In explaining the development of the meditation, he describes 
how mindfulness of sensation will lead us to experience all the senses directly at the heart base (the 
heart 1s traditionally known as the seat of mind). When all experience, even mind, becomes perceived 
as clear sensations arising and passing away at the heart base, we see the truth of impermanence, 
suffering, and non-self. This leads us to the deepest truth of all, the end of suffering, the experience of 
nirvana. 


VIILAchaan jJumnien: Quán Thân Tâm Vô Thường Bất Toại và Không Có Tự Ngã— 
Contemplation the Mind-Body Process as Changing, Unsatfisƒfactory, Empty oƒ Selƒf 
Thiền Sư Achaan Jumnien sinh ra trong một làng quê ở Thái Lan. Sư bắt đầu tu tập thiển khi mới lên 
sáu tuổi. Bài tập đầu tiên của Sư là thiển định về tâm từ. Sau đó, Sư tiếp tục tu tập những pháp môn 
khác với những bậc thầy nổi tiếng ở Thái Lan, và rồi làm nhà Sư khổ hạnh đi khắp nơi, và rồi được tu 
tập thiển với Thiền sư Achaan Dhammadaro ở Trung tâm Wat Tow Kote. Thiền Sư Achaan Jumnien là 
một bậc thầy hết sức cởi mở, Sư đã sử dụng nhiều phương pháp tu tập. Sư đã học hỏi nhiều kỹ thuật 
khác nhau hơn là chỉ tập trung vào duy nhất một phương pháp, Sư quy định những loại thiển khác nhau 
cho các đệ tử của mình tùy theo nhu cầu, cá tính, hoặc sự chấp trước của họ. Tuy vậy Sư cũng không 
đặt nặng vấn để kỹ thuật tu tập, cuối cùng Sư hướng dẫn các thiển trở về với thiền quán để thực chứng 
bản chất của tiến trình thân tâm là vô thường, khổ đau và vô ngã. Một phần của giáo pháp của Sư là 
không có con đường duy nhất nào gọi là đúng. Sư xem việc tu tập thiển như là một sự thử nghiệm và 
quán xét về những ham muốn và khổ đau; và việc theo dõi tiến trình thiển định của chúng ta như là 
một khía cạnh khác của việc phát triển tuệ giác. Sư luôn nhắc nhở các đệ tử: "Con đường đi của quý 
vị trong giáo pháp là sự theo dõi thường xuyên và quán chiếu liên tục. Thật là quan trọng để biết rằng 
người ta phải chịu trách nhiệm đối với sự phát triển của họ trong giáo pháp. Việc tu tập cho bản thân 
mình và cho tất cả chúng ta là một tiến trình lâu dài và mặc dầu có lúc chúng ta có thể dùng nhiều kỹ 
thuật thiển đặc biệt, nhưng cứu cánh thường trực của mọi mong muốn đều là sự an lạc cuối cùng, đó là 
kết luận chân chánh đối với việc tu tập tâm linh của chúng ta."—Master Achaan Jumnien was born in 
a rural village in Thauland. He began his meditation practice at the age of six. His first instruction was 
1n concentration practices and loving-kindness meditation. Later on, he proceeded to practice varIous 
concentration meditations with well-known teachers 1n Thailand, traveled as a wandering ascetic, and 
then trained In intensive 1nsipht meditation by Master Achaan Dhammadaro at Wat Tow Kote Center. 
Master Achaan Jumnien is an extremely open teacher who makes use of many methods of practice. He 
has studied different techniques and rather than focus on only one approach he w1ll prescribe different 
mediatons for his students depending on ther needs and their personalty or predominant 
attachments. Yet no matter what technique 1s developed, he eventually directs the students back to the 
1nsight practice of seeing the true nature of the mind-body process as changing, unsatisfactory, and 
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empty of self. lt 1s a part of his teaching that there 1s no one correct path. He considers meditation 
practice as an experiment and invesfigaton Iinto our own desires and suffering; and watching 
meditation progress as Jjust another aspect of the development of insight. He always reminds his 
students: "Your path in the Dharma 1s one of constant observatlon and investigation. It 1s really 
1mportant to know that people must take responsibility for their own growth in the Dharma. Practice 1s 
for him and all of us a life-long process and though we may use particular meditation techniques for a 
time, 1t 1s the permanent end of all desires, this final peace, that 1s the true conclusion to our spiritual 
practice." 


IX. Achaan Maha Boowa: Phát Triển Sự Tập Trung Vững Chắc và Mạnh Mẽ Trong Tu Tập— The 
Developmenf 0ƒ Strong and Steady Concentration 
Thiển Sư Achaan Maha Boowa nổi tiếng vừa là một vị Thiển sư vừa là một vị trụ trì nổi tiếng của 
truyền thống đầu đà ở miễn đông bắc Thái Lan. Sau khi hoàn tất việc học Phật Pháp căn bản trong 
nhiều năm, Sư đã thông hiểu tiếng Pali, trước khi bước vào con đường tu tập thiền. Thiển Sư Achaan 
Maha Boowa đã trải qua nhiều năm tu tập thiển như là một vị tỳ kheo đầu đà, và phần lớn trong sự tu 
tập Sư chịu ảnh hưởng nơi một một vị Sư người Lào tên là Achaan Mun. Thiền sư Achaan Mun là vị sư 
đầu đà nổi tiếng Thái-Lào trong thế kỷ này, được nổi tiếng về sự uyên thâm trong thiển quán và thiển 
định, về những năng lực lớn lao lẫn phương pháp tu tập nghiêm khắc của Sư. Người ta nói rằng khi 
Achaan Maha Boowa còn là một học Tăng, đã thực hành thiển nhiều năm và đã thông hiểu một số 
thiển định Phật giáo, và cũng đã trải qua một thời gian hành thiển có sự an lạc trước khi đến với ngài 
Achaan Mun. Điều tự chứng ngộ này quả là một thành tựu. Trong lần gặp gỡ giữa Thiển Achaan Mun 
và Achaan Maha Boowa,Achaan Maha Boowa ngài Achaan Mun đã dạy cho Sư một bài giảng rất 
thâm sâu về sự khác biệt giữa hạnh phúc và tuệ giác và đưa Sư về lại rừng để tu tập thêm nữa. Trong 
nhiều năm tu tập theo sự quở trách của Thiển sư Achaan Mun, Thiển sư Achaan Maha Boowa đã có 
thể nhập vào những trạng thái thiển định cao và an lạc. Nhưng cuối cùng rồi Sư lại một lần nữa đạt 
được trí tuệ lớn lao và tuệ giác. Thiển sư Achaan Maha Boowa luôn nhấn mạnh đến việc phát triển sự 
tập trung vững chắc và mạnh mẽ trong lúc tu tập. Sư là người đi tiên phong trong để mục khởi lên trí 
trí tuệ. trong một trong những bài thuyết giảng của Sư, Sư cũng đã dạy cho chúng ta làm cách nào có 
thể sử dụng tuệ giác qua tu tập hay quán chiếu thân tâm, để bổ sung trong việc phát triển thiền định 
và thiển vắng lặng. Sự tập trung này sẽ dẫn đến tuệ giác sâu sắc hơn. Mặc dầu Thiền sư Achaan Maha 
Boowa có bàn luận về tam học của con đường tâm linh là giới, định và huệ; nhưng Sư giải thích rằng 
những phần này không cần thiết phải tu tập theo bất kỳ thứ tự đặc biệt nào cả. Thay vào đó, việc tu 
tập không cần phải phát triển thiển định theo từng giai đoạn một nhưng phải liên tục cùng một lúc thực 
hành giới định huệ để đối phó với những phiển não khi chúng khởi lên. Khi bắt đầu tu tập, Thiền sư 
Achaan Maha Boowa khuyến khích việc sử dụng mật chú, thần chú hay chân ngôn để phát triển sự 
vắng lặng ban đầu, trong khi đơn độc hay trong khi quán tưởng. Rồi khi hành giả đã đạt được sự vắng 
lặng, hành giả sẽ được hướng dẫn cách tu tập định và quán chiếu vào bản chất của những phần trong 
thân thể chúng ta. Sau đó hành giả trực tiếp quán chiếu vào bản chất của tâm và thấy được làm cách 
nào mà vô minh và sự hiểu biết sai lầm dẫn đến tà kiến và sự đau khở lớn lao trong vòng luân hồi 
sanh tử. Thiển sư Achaan Maha Boowa giải thích chỉ tiết một vài cách có thể phát triển thiển định, đặc 
biệt là những gì liên quan đến hình ảnh và sự quán tưởng trong tu tập. Sư cũng phân biệt thứ mà dường 
như nội tâm và ngoại cảnh đã tạo nên những hiện tượng trong lúc thiển định và làm sao sử dụng 
chúng. Sư ghi nhận một điều quan trọng là "những sự việc này không xảy ra trong mọi trường hợp" và 
Sư cho rằng "trong bất cứ hình thức nào của thiển định, tuệ giác luôn là vấn để quan trọng nhất." 
Thiển sư Achaan Maha Boowa cũng nói rằng Sư do dự khi nói quá nhiều chỉ tiết về những hình ảnh và 
hiện tượng thỉnh thoảng khởi lên trong lúc thiển định vì e rằng những hành giả sơ cơ sẽ vướng mắc vào 
và cho rằng những vấn để này là quan trọng hay là những kinh nghiệm cần thiết mà hành giả muốn 
đạt được. Nó có thể là một cái bẫy để mong đợi sự xuất hiện của những hiện tượng như vậy, hay xem 
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chúng là một dấu hiệu của sự tiến bộ, hay cố gắng làm cho chúng xẩy ra trong lúc thiển định. Nếu 
hành giả chọn chúng để tu tập phát triển sự tập trung của mình, điểu tốt nhất là cần phải có một vị 
thây hướng dẫn. Đừng quá vui mừng bởi những hình ảnh có vẻ lạ lúng hoặc những kinh nghiệm bất 
thường từ tâm thiển định. Chúng không có giá trị gì cả. Chỉ có trí tuệ mới là quan trọng—Master 
Achaan Maha Boowa 1s a well-known abbot and teacher in teh forest ascetic tradition of northeast 
Thailand. After studying basic Dharma for several years he mastered Pali, language of the scriptures, 
before setting out for meditation training. Master Achaan Maha Boowa spent many years practicing 
meditation as a forest monk, and received his instruction 1n large part from a famous Lao-speaking 
master, Achaan Mun. Achaan Mun ¡1s one of the most renowned of the Thai-Lao forest teachers of this 
century, known for his mastery of concentration and I1nsight practices, for his øreat powers, and for the 
fierceness of his teaching style. It is told that Master Achaan Maha Boowa as a student had, after long 
practice, mastered some of the Buddhist concentration meditations, and spent his time sitting in much 
bliss before he went to see Achaan Mun. This mastery alone 1s quite an attainment. Master Achaan 
Mun on meeting him gave a very stern lecture on the difference between bliss and the wisdom of 
enlightenment and sent him off to the forest to practice more. For many years following this chiding, 
Achaan Maha Boowa was unable to enter 1nto high and blissful concentration states. But when he 
again finally mastered them, 1t was with great wisdom and Insight. Master Achaan Maha Boowa 
always emphasizes the development of strong and steady concentration 1n practice as the forerunner of 
the arising of wisdom. In one of his talks he also tells how 1t 1s possible to use wIsdom, through study or 
1nvesftigaton into the body and mind, to aid ¡in the development of concenfration and calm. This 
concentration then leads to even deeper wisdom. Although Master Achaan Maha Boowa discusses the 
three traditional parts of the spritual path: virtue, concentration, and w1isdom, he explains that these do 
not necessarly develop 1n any particular order. Instead, practice should not be “developing 
concentration stage by stage” but working with virtue, concentration, and wisdom concurrently to deal 
with defilements as they arise. For starting practice, Master Achaan Maha Boowa encourages the use 
of word repetition or mantra to develop 1mitial calm, either alone or 1n conJjunction with visualizatlons. 
Then, once calm 1s established we are 1nstructed to use this concentration to 1nvesfigate the nature of 
partfs of the body. We are later directed to 1nvesfigate the nature of the mind and to see how 1gnorance 
and misunderstanding has led to a false view of self and to great suffering 1n these rounds of rebirth. 
Master Achaan Maha Boowa details some of the ways concentration can be developed, especially 1n 
regard to Images and visions that arise in practice. He also distinguishes between what seem to be 
1nternally and externally caused phenomena that appear in meditation and how to use these. Ït 1s 
1mportant, he notes, that "these do not occur 1n every case” and that "whatever type of concentration 
developed, wisdom 1s always the thing that 1s important." Master Achaan Maha Boowa also said that 
he has hesitated to include too mụuch deta1l about the various images and phenomena that sometimes 
arise with developing concentration for fear that beginning meditators will latch on to these as 
1mportant or necessarily desirable experlences. lt can be a trap to expect the appearance of such 
phenomena or to consider them as a sign of progress, or try to make them happen in one's meditation. 
If one chooses to work with them to develop absorption 1n one's practice this 1s best done under the 
guidance of a teacher. Do not be excited by descriptons of what seem to be strange or unusual 
experiences from a concentrated mind. They are not valuable. Only wisdom 1s Imporfant. 


X.. Achaan Naeb: Đặc Biệt Quan Sát Thân Tâm Ngay Trong Lúc Này! —Observing the Presenf 
Moment, Especially Mind and Matter! 

Thiển sư Achaan Naeb sanh ra trong một gia đình mà cha bà là tỉnh trưởng của một tỉnh Thái Lan nằm 

sát biên giới với Miến Điện. Lúc ba mươi lăm tuổi bà bắt đầu học Vi Diệu Pháp và thiển quán dưới sự 

hướng dẫn của Thiển sư Achaan Pathuna U Vilasa. Mười hai năm sau, bà bắt đầu giảng dạy thiền, bà 

thành lập nhiều trung tâm học thiển ở nhiều tự viện. Lời đạy của Thiển sư Achaan Naeb chỉ thẳng vào 
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nguyên nhân đau khổ rõ ràng nhất nơi thân thể của chính chúng ta. Trước tiên bà có thể bảo vị thiển 
sinh ngồi một cách thoải mái, sau đó bà khuyên không nên di chuyển. Dĩ nhiện là một lúc sau đó vị 
thiển sinh tự động bắt đầu thay đổi vị trí ngồi. Bà sẽ nói ngay lập tức: "Hãy đợi đó, ngồi yên đó. Tại 
sao phải nhúc nhích? Đừng di chuyển." Thật vậy, nếu đơn thuần chúng ta vẫn ở yên một chỗ và cố 
gắng không cho thân nhúc nhích, cuối cùng thì đau nhức sẽ tăng lên vì thế mà chúng ta phải thay đổi 
vị thế. Suốt ngày hầu hết tất cả công việc của chúng ta đều diễn ra trong cùng một hình thức với nhau. 
Sau khi thức giấc, chúng ta đứng dậy và đi vào nhà tắm để làm dịu cơn đau trong bọng đái. Rồi thì 
chúng ta ăn sáng để làm dịu sự khó chịu của cơn đói. Sau đó chúng ta đọc, hay nói chuyện hay xem 
truyền hình để giúp mình quên đi nỗi đau của một cái tâm loạn động. Tiếp theo sau đó chúng ta lại 
nhúc nhích lần nữa nhằm làm dịu đi sự khó chịu khác. Mỗi chuyển động, mỗi hành động đều không 
mang lại hạnh phúc nhưng chỉ để làm dịu đi sự khổ đau không tránh khỏi đến từ thân thể của chúng ta 
mà thôi. Phương pháp dạy thiển của Thiền sư Achaan Naeb có một điểm tiến đến đơn giản là nhìn vào 
nhân quả của đau khổ công việc và đời sống hàng ngày. Ý niệm rõ ràng về phương pháp này là đường 
vào trực tiếp để chấm dứt đau khổ và đây là hạnh phúc của một bậc giác ngộ hay hạnh phúc của một 
vị Phật. Thiển sư Achaan Naeb cũng đưa ra một số điểm quan trọng khác trong giáo pháp tu tập thiển. 
Trước tiên bà nhấn mạnh rằng hành giả phải có chánh kiến trước khi thực hành. Bà dạy rằng việc 
thành lập con đường trung đạo rất khó khăn. Không có chánh kiến và sự tỉnh thức, thì trí tuệ sẽ không 
phát triển được. Chánh kiến này là sự hiểu biết, làm thế nào nhận thức về tâm và sắc một cách đúng 
đắn. Điều này cũng có thể là sự hiểu biết những phiền não khởi lên từ ái dục như thế nào và có thể 
phân biệt giữa sự hiểu biết rõ ràng về những để mục trong hiện tại, đó là tu tập đúng đắn; và nếu như 
hành giả tu tập cốt chỉ để cho tâm an chỉ định, đó là lối tu tập không đúng. Bà nhấn mạnh đến sự phân 
biệt giữa thiển chỉ và thiển quán. Bất cứ sự dính mắc nào đến sự định chỉ đều được xem như là làm 
cẩn trở sự phát sanh của trí tuệ. Thiển quán đến từ sự quan sát trực tiếp nơi bản chất của tâm và sắc 
trong khoảnh khắc hiện tại. Không có sự nỗ lực quá sức nào mà cũng không cần đến sự tập trung nào 
cả. Thay vào đó chúng ta được thúc giục phải nhận biết tâm và sắc một cách trực tiếp khi chúng xuất 
hiện trong mọi oai nghi. Chúng ta sẽ thấy rõ làm sao đau nhức và khổ đau chạy khắp thân thể mình 
xuyên qua những hành động hàng ngày. Chúng ta cũng sẽ biết làm cách nào cho thân tâm tách rời 
nhau bằng cách quán chiếu thân tâm như những hiện tượng trống rỗng thay đổi liên tục. Theo Thiền sư 
Achaan Naeb, chỉ xuyên qua sự biết trực tiếp về tâm và sắc bằng thiển quán thì trí tuệ phát sanh. Bà 
nhấn mạnh sự độc đáo trong lời dạy của đức Phật tập trung nơi tứ niệm xứ, con đường độc đạo đi đến 
giác ngộ. Bà nhấn mạnh rằng không cần phải cố gắng nỗ lực, chỉ cần đơn thuần tu tập theo dõi khoảnh 
khắc hiện tại, đặc biệt là tâm và sắc (thân), và tại sao chúng ta di chuyển khi chúng ta làm. Thiền sư 
Achaan Naeb khuyến khích chúng ta lắng nghe với sự hiểu biết để chúng ta có thể đạt được trí tuệ. Bà 
nói: "Nghe với sự hiểu biết nghĩa là chúng ta lắng nghe mà không có những ý tưởng hay ý kiến đã 
được định trước. Nếu chúng ta nghe với một cái tâm đóng kín, thì những ý tưởng hay ý kiến đã được 
định trước sẽ hiển nhiên che lấp mất chân lý, và đó là trường hợp chúng ta sẽ không đạt được trí tuệ. 
Những thứ này chúng ta nên dẹp sang một bên, và chúng ta nên lắng nghe với một cái tâm cởi mở và 
không nên suy nghĩ những gì mà thầy của chúng ta đã dạy trước đây. Hơn thế nữa, chúng ta không nên 
suy nghĩ về người nói; ông ta là ai, cho dầu ông ta có là thầy của chúng ta đi nữa, cũng như không có 
bất cứ thành kiến nào chống lại ông ta. Chúng ta phải lắng nghe với một cái tâm cởi mở và cố tìm ra 
xem những gì đang nói có hợp lý hay không, tìm xem những gì đang nói có giúp đưa chúng ta đến với 
chân lý hay không. Và đây là con đường duy nhất cho hành giả tu tập và tự kinh nghiệm cho chính 
mình cho sự tăng trưởng của trí tuệ và giải thoát"—Master Achaan Naeb was born into a family of a 
Thai governor in a province bordering Burma. At age thirty-five she began the study Buddhist 
Abhidharma and insight meditation under Master Achaan Pathuna U Vilasa. Twelve years later she 
began teaching, establishing centers for study and meditaton at many temples. Her teachings In 
Vipassana meditation point directly to the most obvious source of suffering of our own bodies. She 
may first Instruct the a student practitioner to sit comfortably and then ask them not to move. Shortly, of 
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course, one automatically begins to change posifion. She may say right away, "Wait, hold it. Why are 
you moving? Dont move yet." In fact, 1Ý we simply stay suill and try not to move, eventually the pain 
1ncreases so we must change posture. Almost all of our actions throughout the day follow the same 
pattern. After waking, we arise and go to the bathroom to ease the bladder pain. Then we eat breakfast 
to ease the discomfort of hunger. Then we read or talk or watch television to đistract us from the pain 
Of our turbulent mind. Then we move again to ease another discomfort. Each movemernt, each action 1s 
not to bring happiness but to ease the Inevitable suffering that comes from being born with a body. 
Master Achaan Naeb's method has the simple approaching point of looking at the cause and effect of 
suffering in our daily lives and actions. Clear perception of this process 1s the direct entry to the end of 
suffering and this 1s the happiness of of an enlightened one, or the happiness of a Buddha. Master 
Achaan Naeb also makes a number of other important Dharma points for meditation practice. Eirst, she 
emphasizes that one must have right conceptual understanding before practice. She states that 
esfablishing the middle path 1s not easy. Without right understanding and awareness, wisdom wIll not 
develop. This right unerstanding 1s knowing how to be correctly aware of mind and matter. Ït 1s also 
knowing how defilements arise from craving and being able to distinguish between the clear knowing 
of present obJects, which 1s correct practice, and the development of tranquility, which 1s 1ncorrect 
practice. The distinction between i1nsight practice and concenfration practice 1s síressed. Any 
attachment to tranquility or to a particular regimen ïn practice 1s seen to block wisdom. Insight comes 
only from the direct observation of the nature of mind and matter in the present moment. No strong 
effort nor special concentration 1s necessary. Instead we are urged to know mind and matter directly as 
they appear 1n all postures. We will see clearly how pain and unsatisfactoriness drive us through our 
daily actions. We will also see how mind and matter are separate, empty phenomena which change 
constantly. According to Master Achaan Naeb, it 1s only through the direct knowing of mind and matter 
1n Insight practice that wisdom will arise. She emphasizes the uniqueness of the Buddha's teaching and 
focuses on the four applications of mindfulness as the one way to all insight. She stresses that no 
special effort need be made, only to practice by sinply observing the present moment, especially 
mind, matter, and why we move as we do. Master Achaan Naeb encourages us to listen with 
understanding so that we may acqurre wisdom. She says, “To listen with understanding means that we 
a re listening without any preconceived ideas or opinions. If we listen with a closed mind, our 
preconceived ideas or opimons will inevitably conceal the truth, and that being the case we shall fail to 
attain wisdom. These should be put aside, and we should listen with an open mind and not think about 
what 'our' teacher taught before. Moreover, we should not think about the speaker; who he 1s, whether 
or not he 1s our teacher, nor hold any prejudiced opimon against him. We must listen with an open 
mind and try to find out 1ƒ what 1s being spoken 1s reasonable, 1ƒ what 1s being spoken leads us to the 
truth. And this 1s the only way for practitioners to practice and experience themselve the growth of 
wisdom and liberation.”" 


XI. Albert Low: Tin Tốt và Tin Xấu —Good News and Bad News. 

Albert Low viết trong quyển Thiển: Truyền Thống và Sự Chuyển Tiếp: “Tin tốt và tin xấu. Tin tốt là 
chúng ta là Phật. Tin xấu là tất cả chúng sinh đều là Phật. Căn bệnh của con người là căn bệnh muốn 
mình là duy nhất. Mỗi người đều muốn điều hành vũ trụ sao cho nó quay quanh mình và chỉ quanh 
mình mà thôi. Đối với chúng ta, ý tưởng mình giống với phần còn lại của nhân loại là hầu như không 
thể chấp nhận. Cách cơ bản để khẳng định tính duy nhất của chúng ta là đạt được sự chú ý của người 
khác... Một số người đến với Thiền bởi vì họ nghĩ rằng việc tu tập tâm linh cuối cùng sẽ là bằng chứng 
cho thấy rằng họ là những người đặc biệt. Một số khác đến và ngồi lâu hơn, khá hơn, thắng thóm hơn 
bất cứ người nào khác... Chừng nào mà chúng ta, dầu trong thầm kín, còn nghĩ rằng 'Không phải là 
thật là tốt khi mình đạt được giác ngộ hay sao?' 'Không phải là thật là dễ dàng cho chúng ta khi chúng 
ta đạt được giác ngộ hay sao? 'Khi giác ngộ thì chúng ta sẽ nói gì với người khác đây?' Chúng ta đã 
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làm nên bao nhiêu là rào cẩn. Chính sự hy sinh tính duy nhất và buông xả chính mình là con đường 
dẫn tới giác ngộ. Và việc này chỉ có thể diễn ra một cách kín đáo, lặng lẽ, không khoa trương mà thôi. 
Cách duy nhất thực sự để biết chính mình không phạm vào cái Một của mình không phải là duy nhất 
là chấp nhận khổ đau rằng chúng theo như cách mà chúng ta mong muốn; rằng trên nhiều phương diện 
chúng ta thật sự là bình thường.”——Albert Low wrote in Zen: Tradition & Transition: “Good news and 
bad news. The good news 1s that we are Buddha; the bad news 1s that all beings are Buddha. The 
sickness of human being 1s the sickness of wanting to be unique. Each of us tries to be the only One. 
Each of us wants to regulate the universe so that 1t circles around us and around us alone. The idea that 
we are the same as all the rest of humamity and all beings 1s something which 1s almost Iimpossible for 
us fo accept. A basic way of affirming uniqueness 1s to gain the attention of others... Some people 
come to Zen because they think that spiritual pratice will at last prove that they are special. Some 
come to visit longer, better, straighter than anyone else... ÀAs long as we think, however secretly, Wonlt 
1t be good when I come to awakening? Wont 1t be easy when I am enlightened?' What will I tell 
everybody when I come to awakening?' We build up barrlers. It 1s rather the sacrifice of uniqueness, 
the constant giving up of oneself that leads to awakening. And this work can only be done secretly, 
quietly, without a lot of fanfare. The only true way to know ourselves as the inviolate Ône 1s to accept 
the suffering that comes because we are not unique 1n the way that we would like to be; that indeed we 
are ordinary 1n so many respecfs. ” 


XII.An Cốc Bạch Vân: Hakuun-Yasutani: 

1) Bạch Chỉ—White Paper 

Trang giấy trắng, diễn tả trạng thái ý thức đạt được nhờ tu tập thiền tọa tĩnh tâm, và điều kiện cần 
thiết để thể nghiệm tỉnh thức và giác ngộ. Đó là trạng thái "trống không và đơn giản của mọi sự vật." 
Để thực hiện trạng thái đó, như các thiển sư nhấn mạnh, phải làm biến mất mọi ý nghĩ, ý tưởng, hình 
ảnh, quan niệm, ý kiến, tín niệm, vân vân. Thiển sư Bạch Vân An Cốc nói về điều nầy rằng: "Chừng 
nào còn có một cái gì được viết, vẽ và hình dung ra trong đầu con, chừng đó con không thể đạt tới đại 
giác. Hãy vất bỏ mớ bòng bong ấy đi. Tinh thần con cũng phải trống không và trong trắng như một tờ 
giấy trắng tinh khiết vậy!"—Blank paper (Hakushi), an expression for the state of consciousness 
attained through the practice of sitting in meditation (zazen), which 1s a precondition for the experlence 
of awakening' and 'enlightenment. It 1s the state of "empty and devoid of all things." In order to realize 
this, as the Zen masters stress, all thoughts, ideas, Images, concepts, opinions, and patterns of beliefs 
must disappear. The Japanese Zen master Hakuun Ryoko Yasutam says about this: "“As long as there 1s 
anything written, recorded, or pictured in your head or heart, you cant find any enlightenment. Throw 
everything away. Your mind must be as empty and spotless as a piece of white paper!” 


2) An Cốc Bạch Vân: Cuộc Chiến Nội Tâm—An Inner Struggle 

Tọa thiển giúp đưa đến sự tự chứng ngộ, không phải là mơ màng vẩn vơ, hay khoảnh khắc bất động 
trống không, nhưng là một cuộc chiến nội tâm để được quyền kiểm soát tâm thức. Thiển sư An Cốc 
Bạch Vân gọi đó là “cuộc chiến giữa các thế lực đối nghịch mê hoặc và giác ngộ.” Tâm thái ấy được 
đức Phật mô tả một cách sống động khi ngài ngôi dưới cội Bồ đề trong nổ lực tối thượng, và lời của 
ngài thường được trích dẫn trong các buổi nhiếp tâm trong các thiển đường: “Cho dầu chỉ còn da, 
xương và gân, cho dầu máu và thịt khô đi và héo tàn, sẽ không rời chỗ này cho đến khi nào đạt đến 
toàn giác.” Thôi thúc hướng đến giác ngộ một mặt bắt nguồn từ cảm giác khổ đau về trói buộc nội 
tâm, những nỗi ê chế trong cuộc sống, sự sợ hãi về cái chết, hoặc cả hai; và mặt khác, từ niềm xác tín 
rằng giác ngộ đưa đến giải thoát. Chính nhờ tọa thiển mà sức mạnh và sinh lực của thân và tâm gia 
tăng và chung sức đột phá vào thế giới tự do mới mẻ ấy —Zazen that leads to Self-realization is 
neither idle reverie nor vacant inaction but an intense 1nner sfrugsle to gain control over the mind. 
'Yasutanmi-roshi (Zen master Hakuun Yasutami 1885-1973) calls 1t “a battle between the opposing forces 
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of delusion and bodhi.” This state of mind has been vividly described in these words, said to have been 
uftered by the Buddha as he sat beneath the Bo tree making his supreme effort, and often quoted in the 
zendo during sesshin: ““Though only my skin, sinews, and bones remain and my blood and flesh dry up 
and wither away, yet never from this seat will I stir until I have attained full enlightenment.” The drive 
toward enlightenment 1s powered on the one hand by a painful felt inner bondage, a frustration with 
life, a fear of death, or both; and on the other by the conviction that throueh awakening one can gain 
liberation. But 1t 1s in zazen that the body-mind's force and vigor are enlarged and mobilized for the 
breakthrough i1nto this new world of freedom. 


3) An Cốc Bạch Vân: Diễn Nhã Đạt Đa— Enyadatta 

Hướng Ngoại Cầu Phật hay hướng ra ngoài tìm Phật. Trong thiển, từ nầy có nghĩa là không thấy chân 
tánh nhà mình, lại chạy đông chạy tây tìm kiếm bên ngoài. Chuyện về cái đầu của Diễn Nhã Đạt Đa. 
Tại thành Thất La có người cuồng tên Diễn Nhã Đạt Đa. Một buổi nọ bà lấy gương soi mặt, nhìn thấy 
lông mi và mắt hiện ra trong gương, nhưng lại không thấy được lông mi và mắt trên đầu của mình nên 
hoảng sợ bổ chạy một cách điên cuồng. Ở đây mắt và đầu ví với chân tính, tất cả những gì hiện ra 
trong gương đều là vọng tưởng (Diễn Nhã Đạt Đa mừng khi thấy đầu trong gương ví với việc chúng 
sanh chấp vọng làm chân, cố chấp không bỏ. Không thấy mình vốn có đâu, trên đầu vốn có lông mi và 
mắt thật, được ví với chân tính). Theo Kinh Lăng Nghiêm thì Diễn Nhã cứ tưởng mình mất đầu nên 
dong ruỗi đó đây tìm đầu cho mình. Theo quyển Ba trụ Thiền, một hôm Thiển sư An Cốc Bạch Vân 
thượng đường dạy chúng: "Diễn Nhã Đạt Đa là một cô gái xinh đẹp không thích gì hơn là sáng sáng 
ngắm mình trong gương. Một hôm, khi soi gương nàng không thấy cái đầu của mình trong gương. Nàng 
hoảng sợ đến phát điên và chạy lung tung tìm hỏi ai đã lấy cái đầu của nàng... Rốt cuộc, bạn bè cho 
rằng nàng đã thật sự bị điên, lôi nàng về nhà, trói nàng vào cột để tránh cho nàng khỏi bị thương. Việc 
bị trói vào cột có thể ví với việc bắt đầu tọa thiển. Với sự bất động của thân, tâm bắt đầu lắng xuống. 
Và trong lúc vẫn còn rối loạn, tâm của Diễn Nhã Đạt Đa vẫn tin rằng mình đã bị mất đầu, thân xác 
dầu sao vẫn được bảo vệ khỏi bị tiêu tán năng lượng... Thình lình, một người bạn của Diễn Nhã Đạt 
Đa cú một cái đau điếng lên đầu cô ta. Diễn Nhã Đạt Đa đau đớn và kích động, kêu lớn: "Úi chà!' Đó, 
cái đầu của bạn đó! Nó đó!' cô bạn kêu lên. Ngay lập tức, Diễn Nhã Đạt Đa hiểu rằng nàng đã bị 
huyễn hoặc khi nghĩ rằng mình bị mất đầu, trong khi thật ra, cái đầu của nàng vẫn còn nguyên. Tương 
tự như vậy, trong tọa thiển, cái 'cú' đau điếng có giá trị tối đa như vậy. Giật mình tỉnh người khi bị cây 
tích trượng phết vào thân, hoặc khi được thầy sáng suốt nhắc nhở đúng lúc, nếu sớm quá, sẽ không 
hiệu quả, giúp ta đạt đến chứng ngộ tự tánh."——Yajnadatta, a crazy woman who saw her eyebrows and 
eyes 1n a mirror but not seeing them 1n her own head thought herself bedevilled; the eyes and head are 
a symbol of reality. Those in the mirror of unreality. According to the Shurangama Sutra, Enyadatta 
believed that he dịd not have a head; therefore, he rambled here and there looking for his head. 
According to "The Three Pilars of Zen', one day Zen Master Hakuun-Yasutam (1885-1973) entered the 
hall to teach the assembly: "Enyadatta was a beautiful maiden who enJoyed nothing more than gazing 
at herself in the mirror each morning. One day when she looked into her mirror she found no head 
reflected there... The shock was so great that she became frantic, rushing around demanding to know 
who had taken her head... At length her friends, believing her mad, dragged her home and tied her to a 
pillar to prevent her harming herself. The being bound can be compared to undertaking zazen. With the 
1mmobilization of the body the mind achieves a measure of tranguility. And while 1t 1s still distracted, 
as Enyadatta's mind was in the belief that she had no head, yet the body 1s now prevented from 
scaffering 1s energies... Suddenly one of her friends gave her a terrific clout on the head, upon which, 
in pain and shock, she yelled, 'Ouchl' "Thats your head! There 1t 1s! her friend exclaimed, and 
1mmediately Enyadatta saw that she had deluded herself into thinking she had lost her head when in 
fact she had always had 1t. In the same way, clouting In zazen 1s of the utmost value. To be Jolted 
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physically by the kyosaku (a wake-up stick) or verbally by a preceptive teacher at the right time can 
bring about Self-realization; however, 1 1t 1s too earÌy, 1t 1s IneffectIve” 


4) An Cốc Bạch Vân: Nắm Bắt Công Án Thiền Một Cách Trực Tiếp Với Toàn Bộ Bản Thể!— To 
Grasp Zen Kôan Directly With Your Whole Being! 

Theo quyển Ba trụ Thiển, một hôm Thiển sư An Cốc Bạch Vân thượng đường dạy chúng: Ngày xưa, 
chưa có hệ thống công án, vậy mà nhiều người vẫn đạt đến tự ngộ. Nhưng đó là một công việc khó 
khăn và đồi hỏi nhiều thời gian. Người ta bắt đầu dùng đến công án cách đây chừng một ngàn năm và 
vẫn tiếp tục cho đến bây giờ. Một trong những công án hay nhất, bởi vì nó đơn giản nhất, đó là công 
án Mư.. Đây là những điều bạn cần phải biết để hiểu: Một hôm, một vị Tăng đến thăm Triệu Châu, vị 
Thiên sư lừng danh của Trung Hoa cách đây mấy trăm năm, và hỏi: 'Con chó có Phật tánh hay không?" 
Triệu Châu trả lời: 'Mu.' Vị Tăng nói: “Tất cả chúng sanh đều có Phật tánh. Tại sao con chó lại 
không?” Triệu Châu nói: “Bởi ví nó cón nghiệp thức.” Một vị Tăng khác hỏi: “Con chó có Phật tánh 
hay không?” Triệu Châu nói: “Có.” Vị Tăng nói: “Nếu con chó có Phật tánh, tại sao nó còn bị dồn vào 
cái bị da vậy?” Triệu Châu nói: “Bởi vì dầu nó biết, nó vẫn cố ý phạm tội.” Theo nghĩa đen, “Mu” là 
'không,' không một cái gì, nhưng ý nghĩa thật trong lời đáp của Triệu Châu không nằm nơi từ ngữ. 'Mu' 
là biểu hiện của Phật tánh sống động, vận hành và năng động. Điều mà bạn phải làm là phát hiện tinh 
thần hay tinh túy của từ 'Mu' ấy, không phải bằng phân tích theo trí năng nhưng bằng cách ầm trong 
bản ngã sâu xa nhất của bạn. Sau đó, bạn phải chứng minh một cách cụ thể và sinh động cho Thầy của 
mình thấy rằng bạn thấu hiểu rằng 'Mu' là một chân lý sống động, mà không viện đến các khái niệm, 
lý thuyết hay giải thích trừu tượng. Hãy nhớ rằng bạn không thể nào hiểu 'Mu' bằng tri thức phàm phu; 
bạn phải nắm bắt nó bằng một cách trực tiếp với toàn bộ bản thể——According to 'The Three Pilars of 
Zen, one day Zen Master Hakuun-Yasutam (1885-1973) entered the hall to teach the assembly: "In 
ancient days there was no koan system, yet many people came to Self-realization. But it was hard and 
took a long time. The use of koans started about a thousand years ago and has continued down to the 
present. One of the best koans, because the simplest, 1s Mu. This 1s 1ts background: A monk came to 
Joshu, a renowned Zen master in China hundreds of years ago, and asked: 'Has a dog Buddha-nature or 
not?' Joshu retorted, Mu!' The monk said: “All sentient beings have Buddha nature. Why would a dog 
not have 11?” Chao Chou said: “Because 1t has karmic consciousness.” Another monk asked: “Does a 
dog have Buddha nature?” Chao Chou said: “Yes.” The monk said: “If it has, why then 1s it still stuffed 
1nto a bag of skin?” Chao Chou said: “Because though 1t knows, 1t deliberately transgresses.” Literally, 
the expression means 'no' or nothing,' but the significance of Joshus answer does not lie in the word. 
Mu 1s the expression of the living, functioning, dynamic Buddha-nature. What you must do 1s discover 
the spirit or essence of this Mu, not through intellectual analysis but by search into your 1nnermost 
being. Then you must demonstfrate before your teacher, concretely and vividly, that you understand Mu 
as living truth, without recourse to conceptions, theorIes, or abstract explanations. Remember, you canft 
understand Mu through ordinary cognition; you must ørasp 1t directly with your whole being. 


5) An Cốc Bạch Vân: Ngôi Thiền Ôm Trọn Ba Yếu Tố Căn Bản Của Phật Giáo: Giới-Định- 
Huệ—Sifing Embraces Three Fundamental Elements oƒ Buddhism: Precepfs-Concenfration- 
Wisdom 

Một lần, Thiền sư An Cốc Bạch Vân (1885-1973) thượng đường dạy chúng: "Dầu bạn có biết hay 

không biết, khi bạn có mặt ở đây, tham dự một buổi nhiếp tâm tọa thiển, là bạn đang tạo ra thiện 

nghiệp. Ngồi ôm trọn ba yếu tố căn bản của Phật giáo: giới, định lực, và trí huệ giác ngộ. Điều rõ ràng 
là lẽ dĩ nhiên khi sự tập trung tư tưởng mạnh lên sẽ giúp cho tâm thức của chúng ta phát triển vững 
vàng; điều ít hiển nhiên hơn là trong cái ngồi toàn tâm, bạn nhận ra rằng dần dần con mắt trí tuệ của 
bạn sẽ mở lớn như thế nào khi chân tánh được gột rửa khỏi những mê hoặc và uế nhiễm. Về giới luật, 
rõ ràng người ta không thể sát sanh, trộm cắp hay vọng ngữ trong lúc tọa thiển. Tuy nhiên, theo ý 
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nghĩa sâu xa hơn, sự trì giữ giới luật có nền tảng trong tọa thiền, bởi vì qua tọa thiển, từ từ bạn đoạn 
điệt được cái mê hoặc căn bản đưa đến phạm phải điều ác, chủ yếu là sự mê hoặc cho rằng thế giới 
và bạn là hai phần tách rời và khác biệt. Theo bản thể nội tại, không hề có sự phân tách như vậy. Thế 
giới không ở ngoài ta, thế giới là ta! Đây chính là sự chứng ngộ Phật tánh của bạn, qua sự trì giữ giới 
luật một cách tự nhiên và tự phát khởi lên."——On one occasion, Zen Master Hakuun-Yasutani entered 
the hall to teach the assembly: "Whether you are aware 0Ÿ 1t or not, you are creating good karma all 
the time you are here at a sesshin. Sitting embraces the three fundamental elements of Buddhism, 
namely, the precepts, the power of concentration, and satori-wisdom. It 1s obvious, of course, how 
concentration 1s strengthened and mind stability developed; it may be less obvious to you how your 
eye of true wisdom 1s gradually being opened as your Intrinsically pure nature 1s cleansed of 1ts 
delusions and defilements in sincere and wholehearted sitting. As for the precepts, clearly one cant kill 
or steal or lie during zazen. In a profounder sense, however, observance of the preceptfs 1s grounded in 
zazen, because through zazen you are gradually ridding yourself of the basic delusion which leads man 
to commit evil, namely, the delusion that the world and oneself are separate and distinct. Inherently 
there 1s no such bifurcation. The world doesnt stand outside me, 1t 1s me! 'This 1s the realization of your 
Buddha-nature, out of which observance of the precepts naturally and spontaneously arIses. " 


6) An Cốc Bạch Vân: Nhận Thúc Trực Tiếp Được Mọi Điều Trong Chớp Mắt— Directly 
Perceiving Everything In a Flash! 

Một hôm, Thiền sư An Cốc Bạch Vân (1885-1973) thượng đường dạy chúng: "Một người mù, ngay 
trong cảnh mù lòa, căn bản vẫn là một người toàn vẹn và hoàn hảo. Chiếc đĩa có bị vỡ đi, mỗi mảnh 
vỡ vẫn giữ được tính toàn vẹn của nó. Những gì mắt trần thấy được chỉ là sắc tướng, thay đổi liên tục, 
vốn không phải là bản chất. Thật ra, từ ngữ 'hoàn hảo' là thừa thãi. Các sự vật không hoàn hảo cũng 
không khiếm khuyết, chúng chỉ là chúng. Mỗi vật đều có giá trị tuyệt đối của nó. Vì vậy, không thể so 
sánh vật này với vật kia. Một người cao lớn thì cao lớn, người lùn thì lùn, đó là tất cả những gì bạn có 
thể nói. Có một công án để ra câu hỏi: 'Phật là gì? Để trả lời, vị thầy nói: 'Cây trúc lớn thì lớn, cây 
trúc nhỏ thì nhỏ.' Kiến tánh (giác ngộ) chỉ là nhận thức trực tiếp được mọi điều đó trong chớp mắt."— 
One day, Zen Master Hakuun-Yasutani entered the hall to teach the assembly: "A blind man, even 
while blind, is fundamentally whole and perfect. The same 1s true of a deaf-mute. If a deaf-mute 
suddenly regain his hearing, his perfection would no longer be that of a deaf-mute. Were this saucer on 
the table to be broken, each segment would be wholeness 1(self. What 1s visible to the eye 1s merely 
the form, which 1s ever-changing, not the substance. Actually the word 'perfect 1s superfluous. Things 
are neither perfect nor imperfect, they are what they are. Everything has absolute worth, hence nothing 
can be compared with anything else. A tall man 1s tall, a short man 1s short, that 1s all you can say. 
There 1s a koan where In reply to the question What 1s the Buddha?' the master answers: "The tall 
bamboo 1s tall, the short bamboo 1s short. Enlightenment (kensho) 1s nothing more than directly 
perceiving all this in a flash." 


7) An Cốc Bạch Vân: Quay Về Với Sự Toàn Hảo Nguyên Sơ Của Chúng Ta!—Returning to the 
Original Perƒection! 
Một hôm Thiển sư An Cốc Bạch Vân (1885-1973) thượng đường dạy chúng: Theo Kinh Hoa Nghiêm, 
vào lúc giác ngộ, đức Phật thốt lên: "Kỳ diệu, kỳ diệu thay! Tất cả mọi chúng sanh, từ bản thể, đều là 
Phật, với đầy đủ trí huệ và đức hạnh. Nhưng vì cái tâm vọng tưởng mê muội, con người không nhận ra 
điều đó." Lời đầu tiên của Phật biểu lộ sự kính sợ và kinh ngạc. Vâng, tuyệt vời làm sao, tất cả chúng 
sanh, dầu trí hay dầu ngu, nam hay nữ, đẹp hay xấu, đều trọn vẹn, đầy đủ, như họ vốn dĩ như vậy. 
Điều đó có nghĩa là bản tánh của mỗi con người cơ bản đều không tì vết, hoàn hảo, không khác gì bản 
tánh của đức Phật A Di Đà hay một vị Phật nào khác. Lời tuyên bố đầu tiên đó của Phật Thích Ca 
Mâu Ni cũng là lời kết luận tối hậu của Phật giáo. Tuy nhiên, con người, tất bật và lo âu, sống một 
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cuộc sống cuồng loạn bởi vì cái tâm hôn ám, đảo điên ảo tưởng vì mê hoặc. Vì vậy, chúng ta cần phải 
quay về với sự toàn hảo nguyên sơ của chúng ta, phải thấy xuyên thấu hình ảnh giả tạo của chúng ta 
là thiếu sót và tội lỗi, và đánh thức tánh thanh tịnh và trọn vẹn cố hữu nơi chúng ta. Phương pháp hiệu 
quả nhất để đạt đến điều đó là tọa thiển—One day Zen Master Hakuun-Yasutani entered the hall to 
teach the assembly: "According to the Kegon (Avatamsaka) sutra, at the moment of enlightenment the 
Buddha spontaneously cried out: WWonder of wonders! Intrinsically all hving beings are Buddhas, 
endowed with wisdom and virtue, but because men's minds have become 1nverted through delusive 
thinking they fail to perceive thĩs.' The first pronouncement of the Buddha seems to have been one of 
the awe astonishment. Yes, how truly marvelous that all human beings, whether clever or stupid, male 
or female, ugly or beautiful, are whole and complete just as they are. That 1s to say, the nature of 
every being 1s inherently without a flaw. perfect, no different from that of Amida or any other Buddha. 
Thịs first declaration of Shakyamumi Buddha 1s also the ultimate conclusion of Buddhism. Yet man, 
resfless and anxIous, lives a half-crazed existence because his mind, heavily encrusted with delusion, 
1s turned topsy-turvy. We need therefore to return to our original perfection, to see throuegh the false 
1mage of ourselves as incomplete and sinful, and to wake up to our inherent purity and wholeness. The 
most effective means by which to accomplish this 1s through zazen.” 


8) An Cốc Bạch Vân: Sổ Tức Quán—Contemplation by Counting the Breathing 

Theo Bạch Vân An Cốc trong 'Những Lời Khuyên Nhập Môn Thực Hành Thiền': "Phương pháp tọa 
thiển tĩnh tâm bắt đầu bằng việc kiểm soát hơi thở; hành giả ngôi trong tư thế bất động của tọa thiển, 
đếm những lần thở vào và thở ra của mình. Đó là giai đoạn đầu tiên của quá trình hướng tới chỗ làm 
lắng dịu những chức năng của thân thể, làm tắt tư duy ngôn từ và dẫn đến sự tập trung nhất tâm." 
Phương pháp nây dạy cách tập trung sự chú tâm vào việc thở bằng cách đếm một khi thở vào, 'hai' khi 
thở ra, 'ba' khi thở vào, vân vân, cho tới 'mười', trước khi lại bắt đầu từ 'một'. Sau đó có thể thay đổi bài 
tập nầy bằng cách chỉ đến thở vào hay thở ra; nhưng nguyên tắc về đếm vẫn không thay đổi. Bài tập 
cuối cùng của 'Sổ tức quán' là theo dõi diễn tiến thở với một tỉnh thần tập trung, nhưng không đếm 
nữa. Đối với một người mới tập tọa thiển, thật không dễ dàng tập trung lâu vào việc đếm các giai 
đoạn thở mà không bị rối khi đếm hay không để cho những ý nghĩ của mình lan man. Sự kiên trì trong 
việc tập một trong các bài tập 'số tức quán' có thể là cơ sở xuất phát rất tốt để thực hành những bài tập 
khác theo con đường thiền; thậm chí nó còn cho phép đạt tới sự thể nghiệm đại giác. Có bốn phương 
cách số tức quán theo Thiển sư Bạch Vân An Cốc: Thứ nhất là phân tích hơi thở vào và thở ra riêng 
biệt nhau. Thứ nhì là phân tích hơi thở ra riêng biệt nhau. Thứ ba là phân tích hơi thở vào riêng biệt 
nhau. Thứ tư là chỉ theo dõi hơi thở —According to Zen master Hakuun Ryoku ïn his Tntroductory 
Lectures on Zen Training: “The easlest practice for beginners 1s counting incoming and outgoing 
breaths. The value of this particular exercise lies in the fact that all reasoning 1s excluded and the 
điscriminative mind put at rest. Thus the waves of thought are stilled and a gradual one-pointedness of 
mind achIeved." In this method one collects one's attention on the 1nbreath on one, on the outbreath on 
two, on the inbreath on three, and so on up to ten, then begins again with one. One can modiIfy this 
practice to count only on the outbreath or the Inbreath. One continues to count up to ten and begin 
again with one. In the last of the four techniques, contemplation by counting the breathing, with 
collected mind one follows the movement of the breath without counting. For a person without 
©xperience 1n sitting medifation, to concentrate on counting the breath without drifting off into thoughts 
or losing the thread of the count 1s not easy. Persistent practfice of one of the types of 'contemplation by 
counting the breathing' has proved 1tself and excellent basis for more advanced practice on the way of 
Zen and can even lead to the breakthrough of an enlightenment experience. There are four ways of 
Hakuun Ryoko's methods of contemplation by counting the breathing: First, counting the exhalatlons 
and inhalations (Shutsunyusoku-kan (Jap). Second, counting the exhalations (Shussoku-kan (Jap). Third, 
counting the inhalations (Nisssoku-kan (Jap). Fourth, following the breath (Zuisoku-kan (Jap). 
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9) An Cốc Bạch Vân: Tâm Thái— State gƒ Mind 

Tâm thái hay trạng thái tâm có nghĩa là tâm cảnh hay tâm thần. Một đối tượng vật thể có gây phiền 
toái hay không thường thường tùy thuộc vào trạng thái tâm hơn là vào chính đối tượng đó. Nếu chúng 
ta cho rằng nó là phiễn toái, thì nó phiển toái. Nếu chúng ta không cho rằng nó phiển toái thì nó không 
phiển toái. Tất cả đều tùy thuộc vào trạng thái tâm. Thí dụ như đôi khi trong thiển quán chúng ta bị 
tiếng động quấy nhiễu. Nếu chúng ta nương theo và mắc kẹt vào chúng, chúng sẽ quấy rối thiển quán 
của chúng ta. Tuy nhiên, nếu chúng ta dứt bỏ chúng khỏi tâm của chúng ta ngay khi chúng vừa mới 
khởi lên, thì chúng sẽ không tạo sự quấy nhiễu. Nếu chúng ta luôn đòi hỏi một cái gì đó từ cuộc sống, 
thì chúng ta sẽ không bao giờ thỏa mãn. Nhưng nếu chúng ta chấp nhận cuộc đời là cái mà chúng ta 
đang là hay đang có, thì chúng ta sẽ luôn biết đủ. Có người tìm hạnh phúc trong vật chất; người khác 
lại cho rằng có thể có hạnh phúc mà không cần đến vật chất. Tại sao lại như vậy? Bởi vì hạnh phúc là 
một trạng thái của tâm, không thể đo được bằng số lượng tài sản. Nếu chúng ta biết đủ với những gì 
chúng ta đang là hay đang có, thì chúng ta sẽ luôn có hạnh phúc. Ngược lại nếu chúng ta không hài 
lòng với những gì chúng ta đang là hay đang có, thì bất hạnh luôn ngự trị trong ta. Tham dục không có 
đáy, vì dù đổ vào bao nhiêu thì tham dục vẫn luôn trống rỗng. Theo quyển Ba trụ Thiển, một hôm 
Thiền sư An Cốc Bạch Vân thượng đường dạy chúng: "Giả như tôi lấy áo trùm lên đầu và đưa hai tay 
lên trời. Nếu chỉ thấy hai tay tôi, bạn sẽ nghĩ rằng có hai vật thể. Nhưng khi tôi bỏ áo trùm đầu ra, bạn 
thấy rằng tôi cũng là một con người, không chỉ là hai bàn tay. Cùng thế ấy, bạn phải hiểu rằng khi bạn 
nhìn các sự vật như những thực thể tách rời nhau, bạn chỉ được một nửa sự thật mà thôi... Lại hãy lấy 
một vòng tròn và tâm điểm. Không có tâm điểm, không có vòng tròn; không có vòng tròn, không có 
tâm điểm. Bạn là tâm điểm, vòng tròn là vũ trụ. Nếu bạn hiện hữu, vũ trụ hiện hữu, và nếu bạn biến 
mất, vũ trụ cũng biến mất theo. Mọi vật đều liên quan và phụ thuộc lẫn nhau. Cái hộp này trên bàn 
không hiện hữu một cách độc lập. Nó hiện hữu với đôi mắt tôi trông thấy nó, khác với cách bạn trông 
thấy nó, và lại khác với cách trông thấy của người kế tiếp. Do đó, nếu tôi bị mù, chiếc hộp không còn 
hiện hữu đối với tôi. Tất cả mọi hiện hữu đều tương đãi, vậy mà mỗi người chúng ta đều tạo ra một 
thế giới cho riêng mình, và mỗi người nhận thức theo tâm thái của chính mình."—Mental intelligence 
or spirit of mind. Whether something obJective 1s troublesome or not often depends on the state of 
mind rather than the obJect 1tself. If we think that it 1s trouble, then 1t 1s trouble. If we do not think that 
1 1s trouble, then 1t 1s not trouble. Everything depends on the mind. For example, sometimes during 
meditaton we are Interrupted by outside noises. If we dwell on them and cling to them, they will 
đisturb our meditation, but 1ƒ we đismiss them from our minds as soon as they arise, then they will not 
cause a disturbance. If we are always demanding something out of our life, then we will never be 
content. But If we accept life as 1t 1s, then we know contentment. Some people seek happiness through 
material things; other people can be happy without many material things. Why? Because happiness 1s 
also a state of mind, not a quantiive measure of possessions. [f we are satisfied with what we are and 
have now, then we are happy. But 1Ý we are not satisfied with what we are and have now, that 1s where 
unhappiness dwells. The desire 1s bottomless, because no matter how much 1s put 1n(o 1f, 1t can never 
be filled up, it always remains empty. According to "The Three Pilars of Zen, one day Zen Master 
Hakuun-Yasutami (1885-1973) entered the hall to teach the assembly: "Suppose I cover my head with 
mỹ robe and raise my hands in the air. If you see only my hands, you are likely to think there are Just 
two obJects. But 1f I uncover myself, you see that I am also a person, not merely two hands. In the 
same way, you must realize that to view obJects as separated entities 1s only ha]f the truth... Again, 
take a circle with a nucleus. Without the nucleus there 1s no circle, without the circle, no nucleus. You 
are the nucleus, the circle 1s the universe. lf you exist, the universe exisfs, and 1f you disappear, the 
universe likewise disappears. Everything 1s related and interdependent. This box on the table has no 
independent existence. Ït exists in reference to my eyes, which see it differently from yours and 
differently again from the next person's. Accordingly, 1f I were blind, the box would cease to exist for 
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me... AlÏ existence 1s relative, yet each of us creates his own world, each perceives according to the 
sfate of his own mind." 


10) An Cốc Bạch Vân: Thần Diệt Bất Diệt?— Is There A So-Called Destruction oƒ A Soul ÓOr Not? 
Có sự tiêu diệt của cái gọi là thần hồn hay không? “Hồn Thần” là tên gọi khác của tâm thức. Tiểu 
Thừa lập ra sáu thức, Đại Thừa lập ra tám thức nầy đối với nhục thể gọi là “hồn thần,” mà ngoại đạo 
gọi là “linh hồn”. Theo Phật giáo, tâm là tên khác của a Lại Da Thức vì cả hai đều tích tụ các hạt 
giống của chư pháp và làm cho chúng khởi lên. Theo Tiểu Thừa Câu Xá Luận thì tâm và thức giống 
nhau, nhưng trong Đại Thừa thì lại khác nhau. Thiển sư An Cốc Bạch Vân (1885-1973) dạy: "Tâm thức 
của bạn có thể được so sánh với một tấm gương phản chiếu những gì xuất hiện phía trước nó. Từ lúc 
bạn bắt đầu suy nghĩ, cảm biết, vận dụng ý chí, bóng tối phủ lên tâm thức của bạn và làm méo mó 
những hình ảnh phản chiếu. Đó là điều mà chúng ta gọi là mê hoặc, căn bệnh căn bản của con người. 
Hậu quả nghiêm trọng nhất của căn bệnh này là tạo nên cảm thức nhị nguyên dẫn đến định đề 'Ngã' 
và 'Phi Ngã'. Sự thật là mọi vật đều là Một, tất nhiên không tính theo số đếm. Lầm tưởng thấy mình 
đối đầu với cả thế giới muôn loài tách biệt là điều tạo nên những đối kháng, lòng tham cùng những 
đau khổ tất yếu. Mục đích của tọa thiền là quét đi những bóng tối và vết ô nhiễm ra khỏi tâm thức để 
giúp chúng ta trải nghiệm một cách sâu đậm tính liên đới với toàn bộ cuộc sống. Lúc đó, một cách tự 
nhiên và ngẫu phát, tình yêu và lòng từ bi sẽ lan tổa nơi nơi."——Another name for “Consciousness.” 
Hinayana considered the six kinds of consciousness as “Vijnana.” Mahayana considered the eight 
kinds of consciousness as “Vijnana.” Externalists considered “vijnana” as a soul. According to 
Buddhism, mind 1s another name for Alaya-viJjnana, as they both store and give rise to all seeds of 
phenomena and knowledge. According to the Kosa Sastra, the two are considered as 1dentical in the 
Abhidharma-Kosa, but different in Mahayana. Zen Master Hakuun-Yasutani (1885-1973) tauglht: 
"Your mind can be compared to a mirror, which reflects everything that appears before 1t. From the 
time you begin to think, to feel, and to exert your wIll, shadows are cast upon your mind which distort 
1s reflections. This condition we call delusion, which 1s the fundamental sickness of human beings. The 
most serlous effect of this sickness 1s that 1t creates a sense of duality, in consequence of which you 
postulate 'TÏ' and 'not-I.' The truth 1s that everything 1s One, and this of course 1s not a numerical one. 
Falsely seeing oneself confronted by a world of separate existence, this 1s what creates antagonism, 
greed, and, Iinevitably, suffering. The purpose of zazen 1s to wipe away from the mind these shadows 
or defilements so that we can Iintimately experience our solidarity with all life. Love and compassion 
then naturally and spontaneously flow forth." (according to "The Three Pilars of Zen'). 


11) An Cốc Bạch Vân: Thế Giới Là Một Nhất Thể Tương Tùy, Riêng Mỗi Người Là Khối Nhất Thể 
Ây!— The World Is One Interdependent Whole, and Each oƒ Us Is That Whole! 
Một lần khác, Thiền sư An Cốc Bạch Vân (1885-1973) thượng đường dạy chúng: “Các công án thường 
sử dụng những chủ để thực tiễn, những vật thế tục như con chó, cái cây, cái mặt, ngón tay, để một mặt 
chỉ cho chúng ta thấy rằng mọi vật đều có giá trị tuyệt đối của nó, và mặt khác, chặn đứng khuynh 
hướng của trí năng chỉ khư khư bám chặt các khái niệm trừu tượng. Nhưng ý nghĩ của mọi công án đều 
giống nhau: Thế giới là một khối Nhất Thể tương tùy và riêng mỗi người chúng ta là khối Nhất Thể 
ấy. Các bậc đại sư Trung Hoa, những thiên tài thâm thúy đã sáng tạo những mấu đối thoại nghịch lý, 
không ngần ngại mang khoa luận lý và cái đạo thường của người đời ra để diễu cợt trong các tác phẩm 
của họ. Vã vờ mơn trớn để trí năng thử đưa ra những giải pháp bất khả đắc, các công án cho thấy 
những giới hạn cố hữu của cái tâm lý luận được dùng làm phương tiện chứng ngộ Chân lý tối hậu. Qua 
quá trình đó, họ giải thoát tâm thức khỏi cái bẫy của ngôn ngữ vốn đã 'vừa khít như cái áo khoát chật 
cứng', làm giảm bớt sức ép tuân thủ ngặt nghèo những giáo điều và thành kiến, gột rửa cho chúng ta 
khuynh hướng phân biệt thiện ác và tẩy sạch nơi chúng ta khái niệm sai lầm 'ta và người, để cuối 
cùng, một ngày nào đó, chúng ta có thể nhận thức được rằng thế giới của toàn hảo thật ra không khác 
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thế gian này, nơi chúng ta đang ăn uống, bài tiết, cười đùa và khóc lóc.”-——On another occasion, Zen 
Master Hakuun-Yasutani entered the hall to teach the assembly: “Koans take as their subJects 
tangible, down-to-earth obJects such as a dog, a tree, a face, a finger to make us see, on the one hand, 
that each obJect has absolute value and, on the other, to arrest the tendency of the intellect to anchor 
1fself in abstract concepts. But the import of every koan 1s the same: that the world 1s one 
1nterdependent Whole and that each separate one of us 1s that Whole. The Chinese Zen masters, those 
Spiritual geniuses who created these paradoxical dialogues, dịd not hesitate to thumb therr nose at logic 
and common sense 1n their marvelous creations. By wheedling the intellect into attempting solutions 
1mpossible for 1t, koans reveal to us the inherent limitations of the logical mind as an Instrument for 
realizing ulimate Truth. In the process they liberate the mind from the snare of language, 'which fits 
over experience like a strait Jacket,' pry us loose from our tightly held dogmas and prejJudices, strip us 
of our penchant for discriminating good from bad, and empty us of the false notion of self-and-other, to 
the end that we may one day perceive that the world of Perfection 1s in fact no different from that in 
which we eat and excrete, lausgh and weep.” 


12) An Cốc Bạch Vân: Thích Nghỉ Tánh—Adaptability 

Theo quyển Ba trụ Thiển, một hôm Thiền sư An Cốc Bạch Vân dạy: "Giữa một vị Phật Viên thành tối 
thượng (Như Lai) và chúng ta, chúng sanh tầm thường, theo thực chất, không có gì khác biệt. Cái "thực 
chất" ấy có thể so sánh với nước. Một trong những đặc tính chính yếu của nước là "tính thích nghỉ": 
trong một bình chứa tròn, nước sẽ tròn; trong một bình chứa vuông, nước sẽ vuông. Chúng ta cũng có 
khả năng thích nghi như vậy, nhưng do chúng ta sống trong cảnh trói buộc và xích xiểng bởi vô minh 
nên không biết đến chân tánh của chính mình, chúng ta mất hết cái tự do này. Cũng theo lối ẩn dụ 
này, chúng ta có thể nói rằng Phật tâm có thể xem như là nước, tĩnh lặng, sâu thăm thắm, trong suốt 
như pha lê, phản chiếu "ánh trăng chân lý" trọn vẹn và hoàn hảo. Trái lại, tâm của phàm phu giống 
như làn nước đục, liên tục bị xao động bởi những cơn bão tư niệm huyễn hoặc và không còn có thể 
phản chiếu ánh trăng chân lý. Vâng trăng vẫn soi sáng vằng vặc trên các ngọn sóng, nhưng vì nước cứ 
bị khuấy đục, nên chúng ta không thấy được ánh phản chiếu của trăng. Cứ như thế mà chúng ta sống 
một cuộc sống chán chường và vô nghĩa. Làm thế nào để chúng ta có thể soi sáng đầy đủ cuộc sống 
và nhân cách của chúng ta bằng ánh trăng chân lý? Trước hết, phải gạn nước cho trong, giữ êm các 
con sóng bằng cách chặn đứng cơn gió tư tưởng suy lý theo luận lý. Nói cách khác, chúng ta phải gột 
sạch khỏi tâm trí điều mà Kinh Hoa Nghiêm gọi là "Tâm phân biệt của con người". Đa số người ta đều 
để cao giá trị của tư tưởng trừu tượng, nhưng Phật giáo chứng minh cho chúng ta thấy rằng cái tư tưởng 
phân biệt ấy là gốc rễ của mọi mê hoặc——According to "The Three Pilars of Zen', Zen Master Hakuun- 
Yasutami (1885-1973) taught: "Between a supremely perfected Buddha and us, who are ordinary, there 
1s no đifference as to substance. This 'substance' can be likened to water. One of the salient 
characteristics of water 1s 1ts conformability (adaptability): when put into a round vessel 1t becomes 
round, when put into a square vessel 1t becomes square. We have this same adaptability, but as we live 
bound and fettered through 1gnorance of our true nature, we have forfeited this freedom. To pursue the 
metaphor, we can say that the mind of a Buddha 1s like water that 1s calm, deep, and crystal clear, and 
upon which the 'moon of truth' reflects fully and perfectly. The mind of the ordinary man, on the other 
hang, 1s like murky water, constantly being churned by the gales of delusive thought and no longer able 
to reflect the moon of truth. The moon nonetheless shines steadily upon the waves, but as the water are 
roiled we are unable to see 1ts reflection. Thus we lead lives that are frustrating and meaningless. How 
can we fully illumine our life and personality with the moon of truth? We need first to pur1fy this water, 
to calm the surging waves by haltng the winds of discursive thought. In other words, we must empty 
our minds of what the Avatamsaka Sutra calls the 'conceptual thought of man.' Most people place a 
hipgh value on abstract thought, but Buddhism has clearly demonsfrated that discriminative thinking lies 
at the root of delusion.” 
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XIHILAn Quốc Huyền Đỉnh: Tâm Là Tông Của Lão Tăng—An-kuo Hsuan-ting: The Mind Is My 
School 

Thiền sư An Quốc Huyền Đỉnh là một trong những đệ tử của Thiền sư Trí Oai ở Nam Kinh. Hiện nay 
một trích đoạn trong những giáo pháp của ông vẫn còn. Theo Tông Cảnh Lục, một hôm, có một cư sĩ 
hộ trì hổi An Quốc Huyền Đỉnh: "Ngài là một người theo Bắc tông hay Nam tông?" An Quốc Huyền 
Đỉnh đáp: "Ta không phải là một người theo hoặc là của Bắc tông, hoặc là của Nam tông. Tâm là tông 
của ta." Ở đây, An Quốc Huyễn Đỉnh đang nói về một "tông" theo cái nghĩa của một thực thể môn 
phái, nhưng chữ "tông" còn chỉ giáo pháp hay nguyên lý giáo pháp. Như vậy, câu hỏi là liệu ngài theo 
giáo pháp của người phương Bắc hay người phương Nam, và câu trả lời là giáo pháp chân chính của 
Phật giáo liên quan đến tâm và siêu việt bất kỳ giáo pháp nào mà chúng ta có thể bám vào—Zen 
master An-kuo Hsuan-ting was one of Zen master Chih-weis disciples in Nan-king. One of his 
excerpts his teachings 1s still extant. According to the Tsung Ching-lu (Records of the Mirror of Truth), 
one day, a lay supporter asked Zen master An-kuo Hsuan-ting: "Are you a follower of the Southern 
School or the Northern School?” An-kuo Hsuan-ting answered: "I am not a follower of either the 
Southern School or the Northern School. The mind ¡1s my School." Here, An-kuo Hsuan-ting was 
talking about a schooling the sense of a secfarian entity, but the word "tsung” also Indicates a teaching 
or doctrinal principle. The question 1s thus whether he follows the teachings of the Northerners or the 
Southerners, the answer being that the true teaching of Buddhism concerns the mind and transcends 
any teachings to which one might adhere. 


XIV.An Thế Cao: Bát Đại Nhân Giác— An-Shi-Kao: Eight Awakenings oƒ Great People 

Phật tử nên ngày đêm hết lòng đọc tụng và thiển quán về tám điều giác ngộ lớn mà chư Đại Bồ Tát 
đã khám phá. Kinh do Sa Môn An Thế Cao dịch sang Hán văn khoảng năm 150 sau Tây Lịch, và Hòa 
Thượng Thích Thanh Từ dịch sang Việt ngữ vào khoảng thập niên 70. Điều Giác Ngộ Thứ Nhất, giác 
ngộ rằng cõi thế gian là vô thường, đất nước nguy ngập, bốn đại khổ không, năm ấm không phải ta, 
luôn sinh luôn diệt thay đổi, hư ngụy vô chủ, tâm là nguồn ác, hình là rừng tội bất tịnh, hãy quán sát 
như thế mà lìa dần sanh tử. Điều Giác Ngộ Thứ Hai, giác ngộ rằng ham muốn nhiều là khổ nhiều. Tất 
cả những khổ nhọc trên đời đều do ham muốn mà ra. Những ai có ít ham muốn thì thân tâm được giải 
thoát tự tại. Điều Giác Ngộ Thứ Ba, giác ngộ rằng tâm chúng sanh không bao giờ biết đủ, chỉ tham 
cầu nhiều nên tội ác luôn tăng. Bậc Bồ Tát không thế, mà ngược lại tâm luôn biết đủ, luôn thanh bần 
lạc đạo, luôn lấy trí huệ làm sự nghiệp tu hành. Điều Giác Ngộ Thứ Tư, giác ngộ rằng biếng lười là 
đọa lạc, nên thường phải tu hành tinh tấn để dẹp tắt tứ ma mà thoát ra ngục ngũ ấm và tam giới. Điều 
Giác Ngộ Thứ Năm, giác ngộ rằng vì si mê nên phải sinh tử tử sinh không dứt. Vì thế Bồ Tát luôn học 
nhiều, nghe nhiều để phát triển trí huệ, thành tựu biện tài. Nhờ vậy mà có thể giáo hóa hết thảy chúng 
sanh vào cảnh giới hỷ lạc. Điều Giác Ngộ Thứ Sáu, giác ngộ rằng nghèo khổ sinh nhiều oán hận giận 
hờn, từ đó mà ác duyên kết tụ. Bồ Tát bình đẳng bố thí, không phân biệt kẻ oán người thân, chẳng 
nghĩ đến lỗi xưa, cũng không ghét người đương thời làm ác. Điều Giác Ngộ Thứ Bảy, giác ngộ rằng 
ngũ dục dẫn đến lỗi vạ. Dù cùng người tục sinh sống mà không nhiễm thói trần tục. Như vị Tỳ Kheo 
xuất gia, thường chỉ tam y nhất bát, sống thanh bần lạc đạo, giới hạnh thanh cao, bình đẳng và từ bi với 
tất cả chúng sanh mọi loại. Điều Giác Ngộ Thứ Tám, giác ngộ lửa dữ sanh tử gây ra vô lượng khổ não 
khắp nơi. Bồ tát phát đại nguyện cứu giúp tất cả chúng sanh mọi loài, cùng chịu khổ với chúng sanh 
mọi loài, và dẫn dắt chúng sanh đến cảnh giới an lạc—A disciple of the Buddha, day and night, should 
wholeheartedly recite and meditate on the eight awakenings discovered by the great beings. The sutra 
was translated from Sanskrit into Chinese by An-Shi-Kao in about 150 A.D., and Most Venerable 
Thích Thanh Từ translated into Vietnamese In 70s. The first awakening, the awareness that the world 
1S Impermanent. All regimes are subJect to fall; all things composed of the four elements that are 
empty and contain the seeds of suffering. Human beings are composed of five agsregates, and are 
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without a separate self. They are always In the process of change, constantly being born and constantÌy 
dying. They are empty of self, without sovereignty. The mind 1s the source of all unwholesome deeds 
and confusion, and the body 1s the forest of all Impure actions. If we meditate on these facts, we can 
gradually be released from the cycle of birth and death (see Tứ Niệm Xứ). The second awakening, the 
awareness that more desire brings more suffering. All hardships in datly life arise from greed and 
desire. Those with litle desire and ambition are able to relax, their bodies and minds are free from 
entanglement. The thrd awakening, the awareness that the human mind 1s always searching for 
possessions and never feels fulfilled. This causes Impure actions to ever increase. Bodhisattvas, 
however, always remember the principle of having few desires. They live a simple life in peace in 
order to practice the Way, and consider the realization of perfect undestanding as their only career. 
The fourth awakening, the awareness of the extent to which laziness 1s an obstacle to practice. For this 
Teason, we must practice điligently to destroy the unwholesome menfal factors which bínd us, and to 
conguer the four kinds of Mara, In order to free ourselves from the prison of the five ageregates and 
the three worlds. The fifth awakening, the awareness that ignorance 1s the cause of the endless cycle 
of bìrth and death. Therefore, bodhisattvas always listen and learn in order to develop their 
understanding and eloquence. This enables them to educate living beings and bring them to the realm 
Of great Joy. The sixth awakening, the awareness that poverty creates hatred and anger, which creates 
a Viclous cycle of negative thoughts and activity. When practicing generosity, bodhiattvas consider 
everyone, friends and enemies alike, as equal. They do not condemn anyone”s past wrongdoings, nor 
do they hate those who are presently causing harm. The seventh awakening, the awareness that the 
five categorles of desire lead to difficulties. Although we are in the world, we should try not to be 
caught up in worldly matters. A monk, for example, has 1n his possession only three robes and one 
bowl. He lives simply 1n order to pratice the Way. His precepts keep him free of attachment to worldly 
things, and he treats everyone equally and with compassion. The eipghth awakening, the awareness that 
the fire of birth and death 1s raging, causing endless suffering everywhere. Bodhisattvas should take 
the Great Vow to help everyone, to suffer with everyone, and to guide all beings to the realm of great 
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XV. Ấn Giản: Nay Mới Biết Mày Ngang Mũi Dọc! —Yin-Jian: Now I Know My Own Face With 
Hortizontal Eyebrows and Vertical Nose! 
Theo Ngũ Đăng Hội Nguyên, tập 4, Ấn Giản (1202-1257) là tên của một vị Thiền sư Trung Hoa thuộc 
tông Lâm Tế, sống vào thời nhà Nguyên. Sư đến từ tỉnh Sơn Tây. Năm 1212, Sư tham yết ngài Trung 
Quán Chiểu rồi xuất gia và thọ cụ túc giới. Thiển Sư Trung Quán Chiểu dạy Sư lấy cái "Trung" để 
phá cái hoặc vô minh và thấy được sự huyền diệu tất cả các pháp, quán sát thấy cái tâm chẳng phải 
không không, cũng chẳng phải giả tạm, vừa là không vừa là giả, tức là trung Đạo. “Trung' là sự phá bỏ 
Ảo giác do vô minh mà ra và có được một đầu óc giác ngộ. Sau khi ngài Trung Quán Chiểu thị tịch, Sư 
vâng lời di huấn của ngài đi đến Yên Kinh, dọc đường gặp cơn mưa lạnh, Sư bèn đánh đá lấy lửa, chợt 
thấy ánh sáng lóa lên Sư liền đại ngộ, và Sư tự nói: "Nay mới biết mày ngang mũi dọc." Sư đến chùa 
Đại Khánh Thọ ở Bắc Kinh, yết kiến ngài Trung Hòa Chương, không bao lâu sau được ấn khả và nối 
pháp. Từ đó tiếng tăm lừng lẫy. Sư thị tịch năm 1257, được ban thụy hiệu "Phật Nhật Viên Minh Đại 
Sư—According to Wudeng Huiyuan, volume IV, Zen master Yin-Jian belonged to the Lin-chi Zen 
sect, lived during the Yuan Dynasty (1280-1368). He came from Shan-HsI Province, China. In 1212, he 
studied under master Chung-Kuan-Chiao, then he received complete precepts. Zen Master Chung- 
Kuan-Chiao taught him to use the “middle” doctrine of the Madhyamaka School, which denies both 
pOSifions 1n the 1nterests of he transcendenfal, or absolute. The middle path transcends and umites all 
relativities. The “Medial” mode destroys hallucination arising from 1gnorance (avidya) and establishes 
the enlightened mind. After master Chung-Kuan-Chiao passed away, he obeyed his Instruction to go to 
'Yen-Jing. On the way to Yen-]Jing, he was stuck In a heavy rain. When he tried to strike two stones fo 
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get fire he was enlightened. He said to himself, "Now I know my own face with horizontal eyebrows 
and vertical nose.”" He then came to Ta-Ch1ng Temple in Bei-Jing to see Zen master Chung-He-Chang. 
Soon later, he received the dharma-seal and became the dharma helr of master Chung-He-Chang. He 
was famous since then. He passed away 1n 1257, received the title “The Round and Bright Buddha-Sun 
Great Master" from the king. 


XVLẤn Quang: Ying-Kuang 

1) Hạnh Khởi Giải Tuyệt— Development oƒ True Practice, Perƒection 0ƒ Understanding 

Theo Đại Sư Ấn Quang trong “Lá Thư Từ Tổ Ấn Quang,” sống trong giai đoạn hiện tại không khác gì 
đang nằm yên trên một đống củi lớn, ở dưới lửa đã bắt đầu cháy. Mặc dầu chưa cháy đến thân, nhưng 
trong phút giây khói lửa sẽ mịt mù bao phủ mọi thứ, không cách chi chạy thoát. Nếu mấy ông vẫn cứ 
hững hờ và không lo lắng gì cả, không chuyên chú tìm sự giúp đỡ nơi câu niệm Phật, thì sự thấy hiểu 
của mấy ông quả là nông cạn! Khi tu tập những pháp môn khác nhau, tất phải đến chỗ “Hạnh khởi 
Giải tuyệt” trước khi có được lợi ích chân thật. Trong nhà Thiển, một công án chẳng có ý nghĩa gì trở 
thành “chính cuộc sống và cái tâm này” của hành giả, y để tất cả tâm trí vào đó, luôn thiển quán trên 
nó chẳng kể ngày tháng, cho đến khi triệt tiêu sự biện biệt và ảo kiến đối với cảnh trong cảnh ngoài, 
mới gọi là đại triệt ngộ. Đó chẳng phải là “Hạnh khởi Giải tuyệt” chứ là gì? Lục Tổ Thiền Tông Trung 
Hoa đã nói: “Chỉ cần xem kinh Kim Cang chúng ta cũng có thể làm sáng tâm và thấy được Chân 
Tánh.” Đây há chẳng phải là “Hạnh khởi Giải tuyệt” hay sao? Thuật ngữ “khởi” ở đây phải được hiểu 
theo nghĩa là “cực.” Chỉ khi nào cố gắng đến cùng cực hành giả mới có thể quên cả thân tâm và thế 
giới quanh mình, ở được trong một màu của sự tnh lặng hoàn toàn. Nếu sự tu tập của hành giả chưa 
đạt đến trình độ cao nhất, tuy tu tập quán niệm, song vẫn còn phân biệt chủ khách, hay tự thân và 
Phật. Hành giả sẽ chỉ một bề bận bịu vào việc sinh hoạt của phàm trần, hoàn toàn nằm trong cảnh giới 
phân biệt. Như vậy thì làm sao có được lợi ích chân thật? Đó là lý do tại sao khi cổ đức tham thiển, 
tâm tưởng giống như cây khô. Do đó mà đạo hạnh cao tuyệt truyền rộng khắp nơi, nhiều thế hệ về sau 
này tiếp tục ngưỡng mộ họ. Những lợi ích này đều từ một chữ “cực” mà ra cả. Người thời nay ưa thích 
nói suông, chứ ít chịu thực hành. Tu tập phải gồm cả lý lẫn sự, mà sự cần được nhấn mạnh hơn. Vì sao 
vậy? Vì người thông hiểu lý, thì toàn sự đều lý, cả ngày sự trì cũng tức là lý trì. Khi những người chưa 
hiểu rõ lý sự nghe nói đến lý trì, họ lại coi nghĩa đó như thâm sâu vi diệu. Họ cũng tìm thấy nó hợp 
với ý biếng trễ và không ưa phiển nhọc trong việc niệm Phật của mình. Do vậy mà họ lập tức chấp lý 
bỏ sự. Họ chẳng ngờ rằng việc bỏ sự thì lý cũng thành ra trống rỗng!—According to Great Master Yin- 
Kuang in “Letters From Patriarch Yin-Kuang,” living In current period 1s no different from lying 
peacefully on a huge pile of dried wood under which a fire has already started. Though 1t has not yet 
reached the body, in no time flames and smoke will cover everything, leaving no possibility of escape. 
lf you are indifferent or careless, remiss in seeking help through reciting the Buddha's name, your 
understanding and perception are shallow indeed! When cultivating various Dharma methods, you 
must reach the level of “Development of True Practice, Perfection of Understanding” before you can 
receive real benefits. In Zen, a meaningless koan becomes the “very life and mind” of the cultivator, 
he puts his entire mind and thought into 1t, constantly meditating on 1t, oblivious to the passage of time, 
be 1t days or months, until he reaches the point of extinguishing all discriminating, delusive views with 
respect to internal and external relams. Only then does he achieve Great Awakening. Is this not 
“Development of True Practice, Perfection of Understanding?” The Sixth Patriarch of Chinese Zen 
School has said, “Simply by reading the Diamond Sutra, we can i1llumine our Mind and see our True 
Nature.” Is this not “Development of True Practice, Perfecion of Understanding?” The word 
“developmentf” should be understood here as “developing to the utmost.” Ônly by striving to the utmost 
can the cultivator forget altogether about body, mind and the world around him, remaining completely 
sữll and trangquil, as though of one hue. If your cultivation has not reach the highest level, you may 
practice Visualizaton and Recitation, but you will stll be making distinction between subject and 
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obJect, yourself and the Buddha. You will be engaged in an entirely mundane, ordinary actIvity, 
entirely within the realm of discriminatory views and understanding. How can you, then, achieve true 
benefits? That is why, when the ancients were in meditation, their mind and thoughts were like 
withered trees. Thus, their lofty conduct was known far and wide and later generafions continue to 
admrre and esteem them. These benefits are all due to the single word “utmost.” People today prefer 
empty talk; few care to cultivate. Why? It 1s because for the person who thoroughly comprehends 
theory, all of practice 1s theory; practicing all day at the phenomenal level 1s practicing at the 
noumenal level. When those who lack clear understanding of noumenon and phenomena hear the 
words “practice at the noumenal level,” they consider the meaning to be profound and sublime. They 
also find 1t consonant with therr lazy, lethargic minds, which loathe the effort and difficulties of Buddha 
Recitation. Thus, they Immediately grasp at noumenon and abandon the phenomenal. Little do they 
realize that when the [henomenal aspect 1s abandoned, noumenon becomes hollow and meaningless as 
welll 


2) Ấn Quang: Khổ Đau và Nghịch Cảnh — Sufferings and Adverse Circumstances 

Các đức Như Lai đều lấy sự khổ làm thầy nên mới đạt được Vô Thượng Bồ Đề, chúng ta cũng phải 
lấy bệnh khổ làm phương thuốc để cầu thoát khỏi Luân hồi sanh tử. Chúng ta nên nhận ra rằng phàm 
phu có đủ thứ nghiệp hoặc ràng buộc, nếu không có những nỗi cơ khổ cùng tật bệnh tất sẽ đuổi theo 
sắc, thanh, danh, lợi, khó mà buông bỏ. Trong lúc đắc ý như thế, có ai chịu quay đầu nhìn lại, tưởng 
đến sự chìm đắm về sau này? Bậc Thánh Mạnh Tử đã nói: “Người nào sắp lãnh một trọng trách thiêng 
liêng, trước tiên phải nhọc nơi thân, phải khổ nơi trí, hoặc đói khát, khốn cùng, việc làm thất bại. Có 
như thế người ấy mới rèn luyện được ý chí nhẫn nại, vững bền, tài năng cao siêu xuất chúng. Như thế, 
con người được thành lập đa phần nhờ nghịch cảnh, và trong trường hợp ấy, chúng ta chỉ nên an lòng 
thuận chịu mà thôi. Nhưng trọng trách mà thầy Mạnh nói, chỉ là tước vị ở đời, mà còn phải khổ nhọc 
như thế mới làm nên; huống nữa là kẻ phàm phuthấp kém như chúng ta, muốn gánh vác công việc 
trên thành đạo Phật, dưới độ chúng sanh đó ư! Nếu như không bị một chút điên đảo vì nghèo bệnh, thì 
tình trần lừng lẫy, tịnh nghiệp khó thành, gương tâm sẽ bị tối mờ, nhiều kiếp lăn trôi trong ác đạo, sự 
giải thoát trong tương lai chưa biết đâu là kỳ hạn! Cổ đức đã bảo: 'Ví chẳng một phen sương thấm 
lạnh, hoa mai chi dễ thoảng mùi hương'' Lời này chính là ý đó vậy. Chúng ta nên bền chí niệm Phật 
để mau tiêu túc nghiệp, chớ sanh lòng phiển não rồi oán trời trách người, cho nhân quả là hoang 
đường, chê Phật pháp không linh nghiệm. Nên biết rằng từ vô thỉ đến nay, chúng ta đã gây tạo nghiệp 
ác vô lượng, vô biên như Kinh Hoa Nghiêm đã nói: 'Giả như ác nghiệp có hình tướng, mười phương hư 
không chẳng thể dung chứa hết.' Thế thì sự tu trì lơ là chút ít, đâu dễ dứt trừ hoặc chướng hết được.”— 
The Buddhas view suffering as their teacher, thus achieving Ultimate Enlightenment. Likewise, we 
should consider 1llness as medicine, to escape Birth and Death. We should realize that human beings 
are bound by all kinds of karmic afflictions. Without the sufferings of poverty and 1llness, they wIll, by 
nafure, pursue the world's of sight and sound, fame anf profit, finding 1t difficult to let go. Who would 
then willingly turn around to watch and ponđer the state of perdition to come? The sage Mencius once 
said, “Those who will be entrusted with great talks should first endure hardship both in body and mind, 
suffering hunger and destitution or failure in their undertakings. Only then will they be able to forge 
therr character, develop patience and endurance and attain outstanding abilities, beyond the ken of the 
multutude. Therefore, we should realize that human character 1s usually forged in adversity. lf 
adversity cannot be avoided, we should remain at peace and practice forbearance. Moreover, In 
speaking of great tasks, the sage Mencius was referring merely to mundane undertakings. Even so, 
enduring hardship 1s necessary for success; how much more so when lowly beings such as ourselves 
undertake the great task of achieving Buddhahood and rescuing sentient beings! If we are not tested to 
a certain extent by financial hardship and disease, our worldly delusions w1ll know no bounds and our 
Pure Land practice wIll be difficult to perfect. With our Mind-mirror clouded, we will revolve for many 
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eons In the evil realms; not knowing when we wIll ever achieve liberation! The ancients have said: 'Tf 
1t Were not for a period of penetrating cold, the plum blossom could never develop 1ts exquisite 
perfumel" This 1s the meaning of what I said earlier. We should persevere 1n reciting the Buddha's 
name, to eradicate past karma swiftly and avoid developing a mind of afflictions, resenting the 
Heavens, blaming our fellow beings, considering the law of Cause and Effect as a farry tale and 
rejecting the Buddhas and therr teachings as ineffective. We should know that from time immemorial, 
we have all created Immeasurable evil karma. As the Avatamsaka Sutra states: Tf evil karma had 
physical form, the empty space of the ten directions could not contain it.' Thus, how can haphazard, 
1ntermittent cultivation possibly annihilate all afflictions and obstructions?” 


3) Ấn Quang: Mọi Chuyện Không Ngẫu Nhiên— Everything Does Not Occur By Chance 

Ngày nay chúng ta thấy nhiều người có niềm hạnh phúc và của cải lớn lao. Những thứ này từ đâu ra? 
Chúng không phải xảy đến do sự ngẫu nhiên hay may mắn mà chúng được tích lũy từ sự tu tập thiện 
nghiệp từ nhiều kiếp trước. Khi cơ duyên thích hợp khởi lên trong hiện kiếp, nhân có hiệu lực do đó sẽ 
tạo thành quả. Luật nhân quả hay sự tương quan giữa nguyên nhân và kết quả trong luật về “Nghiệp” 
của Phật giáo. Luật nhân quả hay sự tương quan giữa nguyên nhân và kết quả trong luật về “Nghiệp” 
của Phật giáo. Nhân là nguyên nhân, là năng lực phát động; quả là kết quả, là sự hình thành của năng 
lực phát động. Định luật nhân quả chi phối vạn sự vạn vật trong vũ trụ không có ngoại lệ Mọi hành 
động là nhân sẽ có kết quả hay hậu quả của nó. Giống như vậy, mọi hậu quả đều có nhân của nó. 
Luật nhân quả là luật căn bản trong Phật giáo chi phối mọi hoàn cảnh. Luật ấy dạy rằng người làm 
việc lành, đữ hoặc vô ký sẽ nhận lấy hậu quả tương đương. Người lành được phước, người dữ bị khổ. 
Nhưng thường thường người ta không hiểu chữ phước theo nghĩa tâm linh, mà hiểu theo nghĩa giàu có, 
địa vị xã hội, hoặc uy quyền chánh trị. Chẳng hạn như người ta bảo rằng được làm vua là do quả của 
mười nhân thiện đã gieo trước, còn người chết bất đắc kỳ tử là do trả quả xấu ở kiếp nào, dầu kiếp 
nầy người ấy không làm gì đáng trách. Sự đáp trả lại cho các nhân nghiệp ác và thiện. Theo Phật giáo, 
những ai phủ nhận luật nhân quả luân hồi sẽ hủy hoại tất cả những trách nhiệm luân lý của chính 
mình. Theo Đại Sư Ấn Quang, mọi thứ có thể đạt được bằng sự thành thật vì thành thật sẽ mang lại lợi 
ích cho tự thân; và bằng sự tôn trọng người khác tức là làm lợi lạc cho người khác. Với sự thành thật 
và tôn trọng, chúng ta sẽ hòa hợp với mọi người. Để xã hội được hòa hợp, chúng ta cần phải hiểu 
nguyên lý nhân duyên và nghiệp quả. Để được người khác tôn trọng mình chúng ta cần phải tôn trọng 
người khác trước. Chúng ta cần phải sửa đổi tự thân để làm cho hoàn cảnh được tốt hơn. Nếu không 
làm như vậy thì chúng ta sẽ không tránh được những tai họa lớn trên thế giới, vốn dĩ là cộng nghiệp 
của chúng sanh. Suốt trong cuộc đời của Đại Sư Ấn Quang, ngài đã khuyến khích mọi người nghiên 
cứu về nhân duyên và nghiệp quả với sự hỗ trợ của Liễu Phàm Tứ Huấn. Ngài đã dành trọn đời mình 
cho việc giúp đỡ người khác. Nhưng đáng tiếc là nhiều người vì ham muốn lợi lộc thế gian thì nhiễu, 
còn người tỉnh thức muốn sanh vào Tây Phương Tịnh Độ thì ít. Bằng việc phân phát những quyển cẩm 
nang như Kinh Thiện Ác Nhân Quả và Liễu Phàm Tứ Huấn. Đại Sư Ấn Quang đã cho thấy ngài là 
người có tâm đại từ bi và thành tâm giúp đỡ nhân loại. Ngài quả là một vị Bồ Tát, hóa thân của Đại 
Thế Chí Bồ Tát, xuất hiện nơi đời để hóa độ chúng sanh. Hy vọng việc làm này sẽ giúp giảm thiểu 
hay giải trừ những tai họa trên thế giới, vốn là hậu quả của những ác nghiệp nơi thân khẩu ý mà con 
người đã tạo ra trong nhiều ngàn năm qua. Nếu làm được như vậy chúng ta sẽ lập được vô lượng công 
đức—Today, we see many people with great fortune and immense wealth. Where do these fortune and 
wealth come from? They do not happen by mere coincidence or luck. Rather they are accumulated 
from the cultivation of good deeds In previous lifetimes, from the giving of wealth. The manifestations 
of misfortune and good fortune do not occur by chance but are due to respecfIve causes creafed In our 
innumerable previous lifetimes. When the appropriate conditions arise 1n the present lifetime, they 
allow the cause to come into effect and therefore produce the result. Law of cause and effect or the 
relation between cause and effect in the sense of the Buddhist law of “Karma”. Cause 1s a primary 
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force that produces an effect; effect 1s a result of that primary force. The law of causation øoverns 
everything in the universe without exception. The law of causation (reality 1tself as cause and effect in 
momentary operafion). Every action which 1s a cause will have a result or an effect. Likewise every 
resultant action or effect has 1ts cause. The law of cause and effect 1s a fundamental concept within 
Buddhism governing all situations. The Moral Causation in Buddhism means that a deed, good or bad, 
or Indifferent, brings 1(s own result on the doer. Good people are happy and bad ones unhappy. But in 
most cases “happiness” 1s understood not 1n 1s moral or spiritual sense but in the sense of material 
prosperity, social position, or political influence. For Instance, kingship 1s considered the reward of 
one”s having faithfully practiced the ten deeds of goodness. If one meets a tragic death, he 1s thought 
to have committed something bad in his past lives even when he might have spent a blameless life in 
the present one. Retribution of good and evil karma or cause and effect in the mora]l realm have theTr 
corresponding relations. According to Buddhism, whoever denies the rule of “cause and effect” will 
destroy all moral responsibility. According to Great Master Yin-Kuang, everything 1s attained through 
sincerity which 1s benefiting oneself; and respect which 1s benefiting others. With sincerity and respect, 
we will be in harmony with others. In order to achieve a peaceful and harmonious society, we need to 
understand the principle of cause, condition and effect. In order for others to respect us, we need to 
respect others first, to change our ways to change the environment for the better. Otherwise, the great 
disaster 1n this world, being the shared karma of all sentient beings, cannot be averted. Thus, 
throughout his entire life, Master Yin-Kuang advocated the teachings of cause, condition and effect 
with the aid of materials such as the Sutra on Cause-Effect and Good-Bad Deeds, and the Four Lessons 
of Liao-Fan. He tirelessly advocated and wholeheartedly dedicated his lie to helping all others. 
Regretfully, there are many who wish for worldly fortune, but there are few who are truly awakened 
and who vow to be born 1nto the Western Pure Land. By his free distribution of books such as Liao- 
Fan Four Lessons and other books on cause and effect, Master Yin-Kuang displayed a great heart of 
compassion and his devotion to helping humanity. He was indeed a Thus Come Bodhisattva, a 
manifestation of Great Strength Bodhisattva, who appeared in this world to help sentient beings. 
Hopefully, this can help to reduce or even eliminate the disasters 1n this world that are the results of 
1mproper thoughts, words or deeds committed over the past many thousand years. In this way, our 
merifs and virtues wIll be innumerable and immeasurable. 


4) Ấn Quang: Tâm — Mind 

Theo Đại Sư Ấn Quang: “Tâm bao hàm hết khắp cả thập pháp giới, đó là Phật pháp giới, Bổ Tát pháp 
giới, Duyên Giác pháp giới, Thanh Văn pháp giới, Thiên pháp giới, Nhân pháp giới, A Tu La pháp 
giới, Súc Sanh pháp giới, Ngạ Quỷ pháp giới, và Địa Ngục pháp giới. Một tâm mà hay sanh tất cả. 
Phật cũng do tâm sanh, mà địa ngục cũng do tâm tạo.”——According to Great Master Ying-Kuang: “The 
mind encompasses al the ten directions of dharma realms, including Buddha dharma realm, Bodhisatva 
dharma realm, Pratyeka-Buddha dharma realm, Sravaka dharma realm, Heaven dharma realm, Human 
dharma realm, Asura dharma realm, Animal dharma realm, Hungry Ghost dharma realm, and Hell 
dharma realm. One mind can give rise to everything. Buddhas arise from within the cultivator”s mind, 
Hells also arise from the cultivatorˆs mind.” 


XVILẤn Tông Pháp Tính: Thỉnh Cư Sĩ Thuyết Pháp— Vin-Tsung Fa Hsin: To Ask Lay Man to 
Preach 

Ấn Tông là tên của một vị Thiển sư Trung Hoa vào thế kỷ thứ bẩy. Hiện nay chúng ta không có nhiễu 

tài liệu chỉ tiết về Thiên sư Ấn Tông Pháp Tính; tuy nhiên, có một vài chỉ tiết nhỏ về vị Thiển sư này 

trong Truyền Đăng Lục, quyển V: Ấn Tông là một Pháp sư Trung Hoa nổi tiếng. Ban đầu ông đến 

Kinh sư, được bổ nhiệm trụ trì chùa Đại Kính Ái. Sau Sư đến tham yết Ngũ Tổ Hoằng Nhẫn. Sau khi 

Huệ Năng đã trở thành pháp tử chính thức của Ngũ Tổ Hoằng Nhẫn, nhưng mãi đến mười lăm năm 
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sau, khi ông vẫn chưa bao giờ được phong làm sư, đến tu viện Pháp Tâm ở Quảng Châu, nơi diễn ra 
cuộc tranh luận về phướn động hay gió động. Sau khi biết được sự việc, thì pháp sư Ấn-Tông đã nói 
với Huệ Năng rằng: “Hỡi người anh em thế tục kia, chắc chắn người không phải là một kẻ bình 
thường. Từ lâu ta đã nghe nói tấm cà sa Hoàng Mai đã bay về phương Nam. Có phải là người không?” 
Sau đó Huệ Năng cho biết chính ông là người kế vị ngũ tổ Hoằng Nhẫn. Thây Ấn Tông liền thí phát 
cho Huệ Năng và phong chức Ngài làm thầy của mình. Sau đó Lục tổ bắt đầu ở tu viện Pháp Tâm, rồi 
Bảo Lâm ở Tào Khê. Huệ Năng và Thiền phái của ngài chủ trương đốn ngộ, bác bỏ triệt để việc chỉ 
học hiểu kinh điển một cách sách vở. Dòng thiển nây vẫn còn tổn tại cho đến hôm nay. Trong khi ở 
phương Bắc thì Thần Tú vẫn tiếp tục thách thức về ngôi vị tổ, và tự coi mình là người sáng lập ra dòng 
Thiên “Bắc Tông,” là dòng thiển nhấn mạnh về “tiệm ngộ.” Trong khi người ta vẫn xem Huệ Năng là 
Lục Tổ, và cũng là người sáng lập ra dòng thiển “Nam Tông,” tức dòng thiển “đốn ngộ.” Chẳng bao 
lâu sau đó thì dòng thiển “Bắc Tông” tàn lụi, nhưng dòng thiền “Nam Tông” trở thành dòng thiển có 
ưu thế, mà mãi đến hôm nay rất nhiều dòng thiển từ Trung Quốc, Nhật Bản, Đại Hàn và Việt Nam, 
vân vân đều cho rằng mình bắt nguồn từ dòng thiển này. Ông tịch năm 713 sau Tây Lịch. Sau khi Huệ 
Năng viên tịch, chức vị tổ cũng chấm dứt, vì Ngài không chỉ định người nào kế vị—Zen Master Yin- 
Tsung Fa Hsin, name of a Chinese Zen monk in the seventh century. We do not have detailed 
documents on this Zen Master; however, there 1s some brIef information on him in The Records of the 
Transmission of the Lamp (Ch"uan-Teng-Lu), Volume V: He was a famous Dharma Master in China, 
when he first came to the Capital, he was appointed to stay at Tai Ching A1 Temple. Later, he came to 
see and study with the Flfth Patriarch Hung-Jen. After Hui-Neng became an official Dharma successor 
of the fifth patriarch Hung-Jen, but I5 years of hiding, he went to Fa-hsin monastery (at the time he 
was still not even ordained as a monk) in Kuang Chou, where his famous dialogue with the monks who 
were arguing whether it was the banner or the wind in motion, took place. When Ying-Tsung, the 
dharma master of the monastery, heard about this, he said to Hui-Neng, “You are surely no ordinary 
man. Long ago I heard that the đharma successor of Heng-Jen robe of Huang Meli had come to the 
south. Isn't that you ?” The Hui-Neng let it be known that he was the dharma successor of Heng-Jen 
and the holder of the patriarchate. Master Ying-Tsung had Hui-Nengˆs head shaved, ordained him as a 
monk, and requested Hui neng to be his teacher. Hui-Neng began his work as a Ch"an master, first in 
Fa-Hsin monastery, then in Pao-Lin near Ts°ao-Ch'i. Hue Neng and his Ch'an followers began the 
golden age of Ch'an and they strongly reJected method of mere book learning. After the passing away 
Of the fifth patriarch Hung-Jen, the succession was challenged by Shen-Hsiu, who considered himself 
as the dharma-successor of Hung-Jen, and founder of the “Northern School,” which stressed on a 
“sradual awakening.” While in the South, Hui-Neng was considered to be the real dharma successor of 
Hung-Jen, and the founder of the “Southern School,” which emphasized on “sudden awakening.” Soon 
later the Northern School đied out within a few generations, but the Southern School continued to be 
the dominant tradition, and contemporary Zen lineages from China, Japan, Korea and Vietnam, etc..., 
trace themselves back to Hui-Neng. He dđied in 713 A.D. After his death, the Institution of the 
patriarchate came to an end, since he did not name any dharma-successor. 


XVIILẨn Dụ Con Rắn Kinh: Chiếc Bè— The Discourse on the Water Snake?s Parable: A Raƒt 

Một người đang trốn chạy khỏi tay bọn cướp đi đến gặp phải một khoảng nước bao la trước mặt. Người 
ấy biết rằng bờ bên này nguy hiểm và bờ bên kia an toàn. Tuy nhiên, không có tàu thuyển gì để đi 
đến bờ bên kia. Nên người ấy nhanh nhẹn gom góp nhánh lá làm một chiếc bè, và với chiếc bè, người 
ấy đã qua bờ bên kia một cách an toàn. Chánh Đạo được dạy bởi Đức Phật cũng giống như chiếc bè. 
Nó có công năng đưa chúng ta từ bến bờ khổ đau phiền não đến bỉ ngạn vô ưu. Trong Phật giáo Đại 
Thừa, giáo pháp giống như chiếc bè; khi cứu cánh bỉ ngạn đã đến, thì bè cũng phải bỏ lại sau lưng. 
Giáo pháp không phải là cứu cánh mà chỉ là phương tiện thôi. Theo Kinh Ẩn dụ Con Rắn, Đức Phật 
dạy: “Giáo pháp của ta như chiếc bè để vượt qua chứ không phải để nắm giữ.”—A man who was 
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escaping from a group of bandits came to a vast stretch of water that was 1n his way. He knew that this 
side of the shore was dangerous and the other side was safe. However, there was no boat going to the 
other shore, nor was there any bridge for crossing over. So he quickly gather wood, branches and 
leaves to make a raft, and with the help of the raft, he crossed over safely to the other shore. The 
Noble Eightfold Path taught by the Buddha 1s like the raft. It would take us from the suffering of this 
shore to the other shore of no suffering. In Mahayana Buddhism, the teaching 1s likened a raft; when 
the goal, the other shore, 1s reached, then the raft 1s left behind. The form of teaching 1s not fñinal 
dogma but an expedient method. According to the Discourse on the Water Snake”s Parable, the 
Buddha taught: “My teaching 1s like a raft for crossing over, not for carrying.” 


XIX.Ẩn Nguyên Long Kỳ: Ingen Ryuki 
I1) Ngộ Đạt Kệ— Yerse 0ƒ Enlightenment 
Thiền sư Long Kỳ Ẩn Nguyên sanh năm 1592 ở Phúc Châu thuộc tỉnh Phúc Kiến, Trung Hoa. Sau khi 
nghe được một bài pháp tại chùa, Ấn Nguyên (1592-1673) nói với Thiền sư Mật Vân (1566-1642): 
"Con là người sơ cơ vào Thiền và không biết tu tập ra sao, xin thầy chỉ cho." Thiền sư trả lời: "Không 
cân phải tu tập gì cả. Khi con cân phải đi tới đâu thì hãy đi tới đó, khi con muốn ngủ thì cứ ngủ." Ấn 
Nguyên lại hỏi: "Nếu ban đêm con không thể ngủ được vì muỗi thì phải làm thế nào?" Thầy Mật Vân 
trả lời: "Thì đập muỗi." Ấn Nguyên cúi đầu chào rồi lui ra, nhưng không làm sao hết được những nghỉ 
ngờ và ngẫm nghĩ suốt ngày đêm. Bảy hôm sau, Mật Vân đi qua trước thiển đường, thì Ấn Nguyên 
bỗng nhìn thấy, và ngay khoảnh khắc đó, Sư đã có sự ngộ đạt. Sư nói với Mật Vân: "Bây giờ thì con 
đã hiểu điều thầy nói với con." Mật Vân liền hỏi: "Hãy chứng tỏ cho lão Tăng thấy đi." Ấn Nguyên 
liền thét lên một tiếng hét Thiển, nhưng Mật Vân vẫn lặp lại câu hỏi ban nảy, và Ấn Nguyên lại hét 
nữa. Điều này chưa đủ để chứng minh sự giác ngộ của Ấn Nguyên nên Mật Vân bèn hỏi nữa: "Sau 
nHữHg tiếng thét đó, con cảm thấy thế nào?" Ấn Nguyên trả lời: "Năm nay muối cũng rất mắc như gạo 
vậy." Cuối cùng thì Mật Vân tuyên bố: "Bây ĐIỜ, thì con đã có thể đi được rồi đó, nhưng hãy thận trọng 
và đừng bao giờ gây trở ngại cho người khác." Ẩn Nguyên cúi đầu lễ bái và lui ra, và Sư làm một bài 
thơ để ghi nhớ sự kiện này và được thầy Mật Vân thừa nhận như một bài thơ ngộ đạt: 
"Trong nước này là toàn thể thế giới 
Tận đáy sâu núi sông này phản ảnh 
Một chú cá ngoi lên rồi biến mất 
Đâu cần chỉ gió thổi với sấm rên." 
Yin-Yuan-Lung-Ch'i was born in 1592 in Fu-chou, Eu-jian Province, China. After hearing an inspiring 
lecture at the temple, Ingen told the Zen master Mi-yun (Mitsuun), "m a beginner at Zen and dont 
know how to practice, please show me." Mi-yun replied: “There 1s no need to make a practice.' When 
you need to go someplace, Just go; when you want to lie down, le down." "What shall I do when I 
cant sleep at night because of the mosquitoes?”" Asked Ingen. "Hit one of them,” Mi-yun answered. 
Ingen bowed and left, but he could not overcome his doubt, so he meditated day and night. Seven 
days later Mi-yun passed by the meditation hall; Ingen happened to glance at him and at that moment 
reached enlightenment. He said to Mi-yun, "Now I understand what you told me." "Show me," Mi- 
yun replied. Ingen gave a Zen shout, but Mi-yun repeated his request, and Ingen again replied with a 
shout. This was not enough to demonsftrate his enlightenment, so Mi-yun then asked, "After several 
shouts, how about you?” ”“This year the salt 1s very expensive, Just like rice," Ingen answered. "You 
may go now, but he careful and never obstruct people," Mi-yun finally told hìm. Ingen bowed and 
left, writing a poem to commemorate the occasion. This verse was recognized as an enlightenment 
poem by his teacher: 
"Wtithin the water 1s the entire world; 
There 1s nothing 1n 1ts depths 
But reflections of mounfains and rivers. 
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A fish breaks the surface and then disappear again 
What need 1s there to borrow the wind and thunder?" 


2) Ẩn Nguyên Long Kỳ: Thị Tịch Kệ— Death Poem 
Không chỉ bằng lòng Với việc tạo dựng một trường phái mới về Thiền ở Nhật Bản và giám sát việc 
xây dựng một quần thể lớn gồm các phòng ốc phức tạp tại các tự viện, Ấn Nguyên cũng hoàn tất 
nhiệm vụ huấn luyện đệ tử để họ có thể tiếp tục truyền dạy giáo pháp của Sư. Sau khi đã đào tạo 
được ba mươi ba vị Thiển sư, trong đó có ba vị là người Nhật, Ấn Nguyên chính thức rút lui và giao 
trách nhiệm trụ trì Vạn Phước Tự lại cho Mộc Anh Tính Thao. Tuy nhiên, Sư vẫn tiếp tục giúp đở việc 
hoạch định xây dựng những phòng ốc mới cho đến năm 1669. Trong khi đang sống một cách yên tĩnh 
tại một ngôi chùa phụ của Vạn Phước Tự thì Sư lâm bệnh vào tháng ba năm 1673, gần hai thập niên 
sau khi Sư đến Nhật với ý định chỉ lưu lại có ba năm. Hoàng đế Gomizuno'o, người đã từ lâu rất thán 
phục Ẩn Nguyên đã gửi tới một sắc chỉ phong Sư làm "Đại Quang Phổ Chiếu Quốc Sư." Khi thấy cái 
chết đang gần kể, Ấn Nguyên cho tập họp chư đệ tử lại và dặn dò họ lần cuối. Sư kết thúc bằng một 
bài thơ, có thể xem như là lời chào vĩnh biệt cuộc đời. Bản thư pháp này toát lên thiện chí khẳng định 
của Sư, mặc đầu lúc đó đôi tay của Sư không còn vững nữa, nhưng nét chữ có một vẻ đẹp duyên dáng 
khiến người Nhật rất ngưỡng mộ trong số những "Bài thơ vĩnh biệt cuộc đời" của các đại tu sĩ. trong 
những câu thơ cuối cùng của mình, vị Thiển sư Trung Hoa này thừa nhận những hành động của mình 
không có nhiều ý nghĩa trong cõi hư vô, nhưng Sư chấp nhận một cái chết với một tâm hồn hoàn toàn 
buông xả: 
"Phật từ Tây phương đến, 
Vô cùng phong phú 
Còn ta từ Hoàng Bá Sơn, 
Lại chẳng giúp được gì 
Hôm nay thân tâm về cát bụi 
Ta sẽ đi vào cõi hư vô." 
While founding a new sect of Zen in Japan and supervising the construction of a major temple 
complex, Ingen also fulfilled his obligation to train followers to continue his teachings. After having 
1nstructed thirty-three future Zen masters, of whom three were Japanese, Ingen officially retired as 
abbot of Mampuku-Ji in 1664, leaving his disciple Mokuan 1n charge of the monastery. Ingen, however, 
continued to assist in planning the construction of new buildings until 1669. Living quietly at a 
subtemple at Mampuku-ji, he became seriously toward the end of the third month of 1673, almost two 
decades after he first arrived from China for what he thought would be a stay of three years. 
Gomizuno'o, who had long admired Ingen, sent him a letter awarding him the tile "Daiko Eusho 
Kokushi." Realizing that death was near, Ingen gathered his disciples together and gave them his final 
1nstruction. He concluded with a poem that he wrote to serve as his death verse. The callipraphy 
reveals Ingens firm will, despite his wavery hand, and has the special flavor that Japanese admire In 
the final poems of great monks. In his last verse Ingen recogmizes that his deeds are of no meaning 1n 
the great void, yet he accepts death with equnimIty: 
"Coming from the west, Buddhism 1s fecund as a chestnut tree, 
But L, living at Mount Obaku, have done nothing to help. 
Today my body and heart are dying, 
TH soon cross over to empftiness. " 
Hiện tại chúng ta vẫn còn những châm ngôn và những bài thuyết giảng của ngài được sưu tập trong 
các tác phẩm nhan để Hoàng Bá Ngữ Lục (Obaku- -hôgo), Phổ Chiếu Quốc Sư Ngữ Lục hay Ngữ lục 
của quốc sư Phổ Chiếu (Fushô-kikushi-kôroku), và Ẩn Nguyên Long Khí Ngữ Lục (Ingen-hôgo). Sư 
có 23 pháp tự truyền thừa phái Hoàng Bá——At present time, we still have his teachings and sayings 


70 


which are recorded in the Obaku-hogo, the Eushô-kokushi-koroku, and the Ingen-hôgô. He had 23 
dharma hetrs. 


3) Ẩn Nguyên Với Thiền Phái Hoàng Bá Nhật Bản và Những Dòng Truyền Thừa— Vin-Yuan With 
The Japanese Obaku School and Lineages 0ƒ Transmission 
Thiển phái Hoàng Bá Nhật Bản được Ẩn Nguyên đại sư đưa vào Nhật Bản năm 1654. Tổ đình phái 
nầy xây theo kiểu Trung Quốc là chùa Mampuku gần Kyoto. Phái Hoàng Bá là thiển phái ít có ảnh 
hưởng nhất ngày nay tại Nhật Bản. Thiển sư Long Kỳ Ấn Nguyên (1592 or 1594-1673) quê quán 
Phúc Châu thuộc tỉnh Phúc Kiến, một trong những Thiên sư nổi tiếng thuộc phái Lâm Tế thời đó, là 
viện chủ tu viện Wang-Fu trên núi Hoàng Bá. Ấn Nguyên sang Nhật Bản năm 1654, lập ra phái 
Obaku ở đó. Vào năm 1661, Sư bắt đầu xây dựng chùa Vạn Phước (tại Nhật Bản). Đây là tu viện 
chính của phái Hoàng Bá ở Uji, phía nam Kyoto. Vạn Phước Tự cũng là một trong những mẫu mực 
đẹp nhất về kiến trúc tôn giáo Trung Hoa theo phong cách đời nhà Minh ở Nhật Bản Những châm 
ngôn và những bài thuyết giẳng của ngài được sưu tập trong các tác phẩm nhan để Hoàng Bá Ngữ Lục 
(Obaku- -hôgO), Phổ Chiếu Quốc Sư Ngữ Lục hay Ngữ lục của quốc sư Phổ Chiếu (Fushô-kikushi- 
kôroku), và Ẩn Nguyên Long Khí Ngữ Lục (Ingen-hôgo). Sư có 23 pháp tự truyền thừa phái Hoàng 
Bá. Hoàng gia Nhật Bản phong cho ngài danh hiệu sau khi mất là Đại Quang Phổ Chiếu Quốc Sư. 
Đây là dòng truyền thừa nhỏ nhất còn tổn tại trong Thiển tông Nhật Bản, hai dòng khác là Tào Động 
và Lâm Tế được thiển sư Long Kỳ Ẩn Nguyên (1592-1673) sáng lập. Ông du hành sang Nhật Bản vào 
năm 1654 và khai sơn ngôi tự viện chính của tông phái là Obakusan Mampuku-di tại Kyoto. Ngày nay 
nó là dòng truyễển thừa nhỏ nhất trong ba dòng thiền của Nhật Bản, và chỉ có một số ít các chùa hoạt 
động mà thôi. Bộ đại tạng tiếng Hoa lần đầu tiên được khắc trên gỗ tại Nhật Bản, được biên soạn bởi 
một vị Tăng thuộc tông Hoàng Bá, Sư Thiết Nhãn (1630-1682) dưới thời Đức Xuyên, vào cuối thế kỷ 
thứ XVII. Được biết như là Thiết Nhãn Đại Tạng. Nó được dùng làm bản tiêu chuẩn ở Nhật cho đến 
thời cận đại cho đến khi nó được thay thế bởi bộ Đại Chánh Đại Tạng Kinh. Sư Thiết Nhãn du hành 
khắp nước Nhật để gây quỹ cho kế hoạch làm bộ Thiết Nhãn Đại Tạng Kinh bằng cách thuyết giảng 
và thu góp những sự đóng góp nhỏ từ thường dân. Trong khi ấy, thì những người thợ thủ công đã khắc 
được 60.000 bản gỗ để hoàn tất một bộ gồm 6.950 quyển. Cả kế hoạch phải mất đến 12 năm, từ năm 
1668 đến năm 1680. Mỗi quyển đều có ghi lại những cá nhân, ngôi làng liên hệ, và tổ chức Phật giáo 
của những người đã đóng góp cho nỗ lực này. Theo huyền thoại dân gian, Thiết Nhãn phải gây quỹ 
cho kế hoạch này đến ba lần trước khi nó được hoàn tất. Lần đầu tiên, một cơn lũ lụt tàn phá Osaka, 
và Thiết Nhãn đã quyết định dùng toàn bộ tiền thu được để cứu trợ. Lần thứ nhì, khi Sư đã gây quỹ 
gần đủ số tiền cần thiết thì khi đó một nạn đói xảy ra tại hai khu vực Kyoto và Osaka, lần nữa Thiết 
Nhãn lại dùng số tiền gây quỹ để nuôi sống những người nghèo khổ. Lần gây quỹ thứ ba thì Sư Thiết 
Nhãn mới có đủ tiền để hoàn tất kế hoạch đã dự định này. Sư Thiết Nhãn được biết đến trên cả hai 
phương diện: bộ Thiết Nhãn Đại Tạng Kinh và công tác từ thiện xã hội trên bình diện rộng rãi của 
ông—This Zen sect was Infroduced into Japan from China in 1654 by Zen master Yin-Yuan. Its head 
temple built in the Chinese style, 1s MampukujI, near Kyoto. Huang-Po sect 1s the least influential of 
the Zen sects In present-day Japan. Yin-Yuan-Lung-Ch”i (ngen Ryuki ) was from Fu-chou, Fu-jian 
Province, China, one of the most famous Chinese Ch°an masters of the Lin-Chih school at the time, 
abbot of the Wan-Fu monastery on Mount Huang-Po in China. Yin-Yuan went to Japan in 1654 and 
founded there the Obaku Kokushi. In 1661, he began to build Manpuku-ji, the main monastery of the 
Obaky school, located in UjI, south of Kyoto Thịs 1s one of the most outstanding examples of Chinese 
temple architecture in Ming period style in Japan. His teachings and sayings are recorded in the 
Obaku-hogo, the Fushô-kokushi-koroku, and the Ingen-hôgô. He had 23 dharma hetrs. He was granted 
by the Japanese Royal Court with tile "Daikô-Fushô-Kokushi" after he passed away. This 1s the 
smallest of the surviving lineages of Japanese Zen, the other two are Soto and Rinzal, founded by the 
Chinese Ch*an master Yun-Yuan Lung-Ch'i. He traveled to Japan in 1654 and founded the school”s 
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main temple, Obakusan Mampuku-di, in Kyoto. Today 1t is the smallest of the three Zen lineages, and 
has only a handful of operating temples. The Obaku-ban was the first complete woodblock edition of 
the Chinese Tripitaka produced in Japan, composed by the Obaku monk of the Tokugawa period 
(1600-1867), Tesugen, in the late seventeenth century. Known as the Tetsugen edition, the Obaku-ban 
was Japans first complete woodblock version of the Chinese scriptures. Ít was used as a standard 
edition in Japan until the modern Taishô Daizôkyô edition replaced 1t. Tetsugen traveled throughout 
Japan raising funds for his Tripitaka proJect by preaching and collecting small donations from ordinary 
citzens. Meanwhile, craftsmen carved more than 60,000 blocks to complete the set of 6,956 bound 
volumes. The entire proJect took twelve years, from 1668 to 1680. Every volume of the set records the 
1ndividuals, village associations, and Buddhist organizations who contributed to the effort. According to 
popular legend, Tetsugen raised funds for the Obaku-ban proJect three times before the work was 
completed. Eirst, a flood devastated the city of Osaka, and Tetsugen decided to spend the collected 
funds on disaster relief. The second time, he had almost raised the necessary amount when a famine 
struck the Kyoto-Osaka area. Tetsugen once again used his funds to feed the destitute. The third time, 
he collected donations and was able to complete his intended proJject. Tetsugen 1s known for both his 
work on the Tripitaka proJect and his participation 1n large scale relief work. 


XX. Ẩn Phong: Yin Feng 
1) Cảnh Trung Hữu Thủy —In the Reality oƒ Circumstances, There Is Wafer 
Theo Cảnh Đức Truyền Đăng Lục, quyển VII, một hôm Thiển sư Nam Tuyển Phổ Nguyện thấy 
Đặng Ấn Phong tiến về phía mình, bèn chỉ vào một cái bình nước và nói: "Bình là cảnh huống. Trong 
bình có nước. Mang đến cho lão Tăng một ít nước mà đừng gây khuấy động đến cảnh." Ấn Phong 
mang bình nước đến trước Nam Tuyển và rót nước ra. Nam Tuyển để yên như vậy (khẳng nhận thái 
độ của Ấn Phong). Vì vậy làm bài kệ: 
"Nam Tuyển tìm nước, 

Đại dương khô cạn đến tận đáy. 

Ấn Phong cho cả bình, 

Trút hết và làm cạn hoàn toàn." 
Hành giả tu Thiển nên luôn nhớ rằng "trong hiện thực của cảnh có nước, và trong hiện thực của nước 
có cảnh." Khuấy động nước là còn non kém, và khuấy động cảnh cũng là còn non kém——According to 
the Records of the Transmission of the Lamp (Chˆuan-Teng-Lu), Volume VIH, Nan-Chˆuan-Pu-Yuan 
one day on seeing Master To-Inpo coming toward him; so he poinfs to a water Jar and says, “The Jar 1s 
circumstances. Inside the Jar there 1s water. Without disturbing the circumsftances, bring some water fo 
this old monk." Yin Feng then brings the Jar of water before Nan-Chuan and pours. Nan-Ch°uan 
leaves 1t at that (affIrmation of Inpo's behavior). Thus, he made a verse: 

“Nan-Ch”uan seeks water, 

The ocean having dried right to the bottom. 

Inpo serves a pot, 

Tipped over and emptied out completely. " 
Zen practitioners should always remember that "in the reality of circumstances there 1s water, and in 
the reality of water there are circumstances." To disturb water 1s Iimmature, and to disturb 
Circumsftances 1s Immature foo. 


2) Ẩn Phong Đảo Hóa—Passing Away Standing On His Head 

Công án nói về Thiền sư Đặng Ấn Phong lộn ngược để thị tịch. Theo Cảnh Đức Truyền Đăng Lục, 
quyển VII, khi Đặng Ẩn Phong sắp thị tịch ở động Kim Cang, núi Ngũ Đài, bèn bảo: "Ta đã từng thấy 
các sư nằm mà chết hay ngồi mà chết. Đây có ai thấy có vị nào đứng mà chết hay chưa?" Chư Tăng 
thưa: "Bẩm, có nghe kể như thế." Phong nói: "Vậy có ai chổng ngược lên mà chết không?" Chư Tăng 
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thưa: "Dạ, chưa hề có." Phong bèn chổng ngược lên mà chết. Y phục vẫn dính liền với thân thể. Khi 
người ta mang hài cốt đi để mà hỏa táng, vẫn để y nguyên tư thế đó. Xa gần đến chiêm ngưỡng và 
khen lạ. Đặng Ẩn Phong có một người em gái làm ni cô, có mặt giữa đám đông hiếu kỳ này. Bà đến 
bên hài cốt ông anh mà trách: "Khi anh còn sống không tuân giữ giới luật, nay chết còn làm trò múa 
rối cho mọi người xem." Nói xong ni cô bèn lấy tay xô, và xác chết ngã xuống đất kêu cái bịch. Dầu 
Thiển chế diễu và không ưa những hành động làm phép lạ và thần thông; và hơn thế nữa, dẫu rằng 
Thiển có cái phương cách thị hiện những thần thông và cái lối diễu cợt chúng một cách trắng trợn, các 
thiển sư đã đắc pháp tuyệt nhiên không phải là không có khả năng làm những thứ đó. Họ có thể làm 
nếu họ cho là cần thiết cho một mục đích xứng đáng. Những thần thông này chỉ là cái phó sản tất 
nhiên của thực ngộ. Một người ngộ hoàn toàn phải có chúng nếu không cái ngộ của người ấy nhiều 
nhất chỉ có thể coi là mới được phân nào thôi—The koan of Zen master Teng-Yin-Feng who passed 
away standing on his head. According to The Records of the Transmission of the Lamp (Chˆuan-Teng- 
Lu), Volume VIII, when Feng was about to pass away at the VaJra Cave, of Wu-tai Shan, he said: "I 
have myself seen the masters pass away lying or siting but not standing. Do you know any masters 
who passed away standing?” The monks said, "Yes, there 1s the record of such.” Feng asked again, "Do 
you then know one who passed away standing on his head?” The monks said, "No, never yet." 
Whereupon Feng stood on his head and passed away. His garment remained attached to his body. 
When people carried his body to the crematory 1t kept 1s extraordinary position unchanged. lt was an 
obJect of wonder and admiration. Feng had a sister who was a nun, and she happened to be among the 
1nterested crowd. She approached the corpse of the brother and reproached him saying, "O, brother! 
While still alive, you have not observed the laws, and after death you still try to play a trick on 
people." She then poked the brother with her hand, and the dead body went down on the ground with a 
thud. Although all ther mockery and dislike of wonder-working acts and supernatural powers; and 
furthermore, despite the Zen way of performing miracles and 1ts cymcal manner of poking fun at them, 
the accomplished Zen masters were by no means incapable of performing them. They could so so 1f 
they deemed 1t necessary for a worthwhile purpose. These miracle powers are simply the natural by- 
products of true Enlightenment. A perfectly enlightened being must possess them, otherwise his 
Enlightenment can at most be considered as only partial. 


3) Ẩn Phong Phi Tích— Throwing His Stdƒfƒ tnto the Sky and Riding Dpon Ì 

Công án nói về Thiển sư Đặng Ẩn Phong ném tích trượng lên hư không rồi vọt thân bay qua. Theo 
Cảnh Đức Truyền Đăng Lục, quyển VII, mùa đông, Đặng Ấn Phong thường ở núi Hành Nhạc trong 
tỉnh Hỗ Nam, mùa hè ở núi Thanh Lương tỉnh Sơn Tây. Vào thời Nguyên Hòa đời Đường, khi Sư đi 
đến núi Ngũ Đài (một tên khác của núi Thanh Lương) vừa đến Hoài Tây, thuộc đất của loạn quân 
Ngô Nguyên Tế nghịch chiếu lại triều đình. Quan quân và giặc giao tranh, chưa phân thắng bại. Sư tự 
nhủ: "Ta nên ra tay giải nạn cho họ vậy." Nói rồi Sư ném tích trượng lên không phi thân mà đi. Quân 
tướng hai bên ngước mặt lên xem, thấy sự thể hợp với điểm mộng, liền chẳng còn lòng nào giao tranh 
với nhau nữa. Sau khi Sư đã thị hiện thần thông, sợ rằng như vậy sẽ làm mê hoặc lòng dân, bèn bỏ 
vào núi Ngũ Đài, định thị tịch trước hang Kim Cang—The koan of Teng-Yin-Feng Zen master who 
threw his staff up Into the sky and, riding upon 1t. According to the Records of the Transmission of the 
Lamp (Chuan-Teng-Lu), Volume VHHI, during the Yuan Ho Period of the the Trang Dynasty, in the 
winter, Yin-feng was In the habit of staying at Mount Heng, in Hu-nan Province, Central South China. 
In the summer, he stayed at Mount Ching Liang in Shan Hsi Province, North China. One summer, a 
revolution broke out as he reached Huai-Ssu on his way to Mount Wu Tai (another name for Mount 
Ching Liang). The insurgent general, Wu Yuan Chi, and his solders were fighting the national army. 
The battles went on, and neither side has as yet gained the upper hand. Master Yin-feng then said to 
himseTf, "I think FT go to the front and try to reconcile them.” So saying, he threw his staff up into the 
sky and, riding upon 1t, quickly reached the battlefield. The soldier on both sides, awestruck at the sight 
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of a flying man, promptly forgot about fighting. Therr hatreds and i1ll wi1ll were thus pacified and as a 
result the battles came to an end. After performing this miracle Yin-feng was afraid that such a 
demonstration might lead people Iinto misunderstandings, so he went to the Diamond Cave of Mount 
Wu, and decided to stay there until he passed away. 


4) Ẩn Phong Và Thạch Đầu— Yin-Feng and Shih-T'ou 

Thiển Sư Đặng Ấn Phong là tên của một vị thiển sư đệ tử của ngài Mã Tổ vào thế kỷ thứ tám. Hiện 
nay chúng ta không có nhiều tài liệu chi tiết về Thiền sư Đặng Ấn Phong; tuy nhiên, có một vài chi 
tiết lý thú về vị Thiển sư này trong Truyền Đăng Lục, quyển VIII. Một hôm Thạch Đầu đang cắt cỏ, 
Đặng Ấn Phong đứng gần đó. Thạch Đầu liệng một bó cỏ trước mặt Đặng Ấn Phong, Phong nói: "Hòa 
Thượng chỉ biết cắt cái này mà không biết cắt cái kia." Thạch Đầu giơ lưỡi liềm lên, Phong đón lấy 
và đứng ra làm thế người cắt cỏ. Thạch Đầu nói: "Ông cắt được cái kia, nhưng không biết cắt cái nà y." 
Phong lặng thinh không nói. Điều này cho thấy Thạch Đầu không dùng thủ đoạn hay phương pháp 
riêng biệt nào giúp cho tâm trí của đệ tử có thể được chín muồi cho chứng nghiệm. Ngài đã vì Đặng 
Ấn Phong, tùy cơ duyên mà bày tỏ Thiển bằng những đường lối thực tiễn nhất. Thật vậy, Thiển không 
phải là trò hý luận mà là một sự thực sống động, sự thực liên hệ mật thiết với chính sự sống. Các thiển 
sư thường hay lợi dụng mọi cơ hội trong đời sống hằng ngày. Trong trường hợp này, Thạch Đầu đã 
dùng cái lưỡi liểm của người cắt cỏ để đánh thức ý thức của đồ đệ mình trước chân lý của Thiển— 
Name of a student of Ma-Tsu in the eighth century. We do not have detailed documents on Zen Master 
Teng-Yin-Feng; however, there 1s some 1nteresting information on this Zen master in The Records of 
the Transmission of the Lamp (Ch"uan-Teng-Lu), Volume VIII. One day, Teng Ying-feng was standing 
beside Shih-tou who was cutting weeds. When Shih-tfou moved a bundle of grass in front of Feng, the 
latter said: "You only know how to cut this down, but not the other one.” Shih-tou held up the sickle. 
Feng snatched it from him and assumed the posture of a mower. Shih-tou remarked, "You cut the other 
one down, but know not how to cut this one down.” Feng made no answer. This shows us that Shih-tou 
used no special contrivance or method by which the mind of the disciple could be matured for the 
©xperience. As a matter of fact, Zen 1s not a conceptual plaything with them but a vital fact which 
1ntimately concerned life 1tself. Zen masters usually make use of every opportumty 1n their daily life. 
In this case, Shih-tou used the sickle of a mower to demonstrate Zen in most practical ways for the 
sake of Teng Ying-feng's enlightenment. 


3) Ẩn Phong Thôi Xa— Pushing a Cart Which Went Righf Over the Master's Legs 

Công á án nói về Thiền sư Đặng Ấn Phong đẩy xe cán chân ngài Mã Tổ. Theo Ngũ Đăng Hội Nguyên, 
quyển H1, khi Đặng Ấn Phong đang đẩy chiếc xe cút kít thấy Mã Tổ nằm bên lễ đường, chân duỗi ra 
ngoài. Ấn Phong nói: "Yêu cầu sư rút cẳng vô." Mã Tổ đáp: "Đã duỗi ra không bao giờ rút lại." Ấn 
Phong nói: "Cũng vậy, đã đẩy tới không bao giờ kéo lui." Ấn Phong bèn thúc xe đi qua, cán chân và 
gây thương tích cho Mã Tổ. Sau đó Mã Tổ đến Pháp đường, tay cầm búa, nói với Tăng chúng: "Ông 
nào hồi nảy đẩy xe cán cẳng lão sư hãy bước ra đây mau." Ấn Phong tiến thẳng đến trước mặt Mã Tổ, 
ngửa cổ lên sẵn sàng đón nhát búa, nhưng thay vì chặt cổ Ấn Phong, Mã đại sư lặng lẽ đặt búa xuống 
đất. Ấn Phong sẵn sàng hiến mạng sống để xác định chân lý Thiển qua hành động của Sư gây thương 
tích cho thầy mình là Mã Tổ. Về phần Mã Tổ, vì muốn thử và muốn biết chắc chắn chỗ chứng vào 
chánh pháp Thiển của người đệ tử, nên sẵn sàng để cho Ấn Phong gây thương tích cho mình. Một khi 
chánh pháp can dự vào là các thiển sư không ngại ngùng hy sinh bất cứ thứ gì, kể cả sinh mạng. Câu 
chuyện nà y cũng biểu lộ sống động lòng can đảm và chính trực của Thiền. Tuy nhiên, chúng ta không 
được coi các hành động tượng trưng và cái tinh thần táo bạo biểu thị ở đây là hành vi vô trách nhiệm 
hoặc phô trương. Mặc dầu chúng làm khiếp đảm nhiều người có từ tâm, chúng biểu thị sự dị biệt biết 
bao giữa truyền thống Thiền với tất cả các giáo lý Phật giáo khác. Câu truyện này cũng cho chúng ta 
thấy Đặng Ấn Phong đã chịu được sự thử thách của thầy mình và tự chứng tỏ mình là một đệ tử xứng 
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đáng, trong khi Mã Tổ tỏ uy tín thực sự của Thiền. Trong khi trong trường hợp Nam Tuyển, đó là một 
con mèo bị giết; với Ngưỡng Sơn, là chiếc gương quý bị đập tan; với Mã Tổ thà để gẫy hai chân; có 
một chữ tín mà một nữ cư sĩ đốt cả ngôi nhà; lại một tín nữ khác quăng con xuống sông. Trường hợp 
sau cùng rất hi hữu, có lẽ chỉ diễn ra một lần trong Thiền sử. Nhưng những trường hợp khác ít bi tráng 
hơn thì đây dẫy, và còn được coi như rất thường tình trong phép dạy Thiển— The koan of Teng-Yin- 
Feng Zen master who was pushing a cart, he happened to see his master Ma-Tsu stretching his legs a 
lite too far out in the roadway. According to Wudeng Huiyuan, volume III, when Teng Yin-feng was 
pushing a cart, he happened to see his master Ma-Tsu stretching his legs a little too far out in the 
roadway. Yin-feng said, "WIll you please draw your legs 1n?" Ma-tsu replied, "A thíng once stretched 
out wIÏl never be retracted." Yin-feng said, "If so, a thing once pushed w1ll never be retracted.” His cart 
went right over the masters legs, which were thus hurt. Later Ma-tsu went up to the Preaching Hall, 
where he carried an axe and said to the monks gathered, "Let the one who wounded the old master s 
legs a while ago come out of the congregation." Yin-feng came forth and stretched his neck ready to 
receive the axe, but the master, instead of chopping the disciple's head off, quietly set the axe down. 
Yin-feng was ready to give up his life to reassert the truth of his deed through which the master got 
hurt. As for Ma-tsu, he Just wanted to try and to ascertain the genuineness of Yin-feng's understanding 
Of Zen, so he was willing to allow Yin-feng to hurt his legs. When the thíng 1s at stake, the masters do 
not hesifate to sacrifice anything, including therr lives. This story also vividly demonsftrates the courage 
and straightforwardness of Zen. However, these symbolic acts and the daring spirit shown should not 
be considered 1rresponsible behaviour or showing off. Although they have shocked many good-hearted 
people, they demonstrate how distinct the Zen tradition 1s from all other Buddhist teaching. This story 
also shows that Yin-feng had passed his Master s test and proved himself to be a worthy disciple, while 
Ma-tsu demonstrated true mastership of Zen. While in the case of Nan-chuan, a kitten was done away 
with; Yang-shan broke a mirror In pieces; a woman follower of Zen burned up a whole house; and 
another woman follower threw her baby 1nto a river. This latter was an extreme case and perhaps the 
only one of the kind ever recorded in the history of Zen. But other less sorrowful cases are plentiful 
and considered almost mafters of course with Zen masters. 


XXIẨn Sơn Duy Diễm: Inzan 

1) Ẩn Sơn Duy Diễm Và Nga Sơn—Inzan and Gasan 

Vào mùa xuân năm sư 26 tuổi, Ẩn Sơn (1751-1814) rời đạo tràng của sư Nguyên Tín, cùng một số bạn 
đồng tu đến thăm viếng những vị lão thiển sư của vùng Kyoto và miễn tây xứ Phù Tang. Ẩn Sơn đã 
gặp và tham vấn với nhiều vị thiển sư trưởng lão. Tất cả các trưởng lão đều thán phục và tiếp. nhận Ấn 
Sơn rất tử tế, nhưng không cho sư một lời chỉ giáo nào mới mẽ cả. Vì thế mà Ẩn Sơn nghĩ rằng khắp 
xứ Phù Tang không còn một bậc tôn sư nào có thể điểm hóa cho mình nữa. Thế rồi Ẩn Sơn rời bỏ khu 
vực để đi đến miền Trung nước Nhật. Tại đây, Ấn Sơn gặp được một vị thiển sư đã bổ nhiệm ông vào 
chức trụ trì một tu viện địa phương. Đó là một tu viện nhỏ không có người bảo trợ, cũng không có 
ruộng để canh tác. Ẩn Sơn bằng lòng với cuộc sống thanh bẩn này trong hơn mười năm. Ngày nọ, có 
một du Tăng ghé ngang qua tự viện và kể cho Ẩn Sơn nghe về thiển sư Nga Sơn Thiểu Thạc, một cao 
Tăng xuất chúng đã đắc đạo từ đạo tràng của thiển sư Bạch Ấn Huệ Hạc, bậc thiển sư có huệ nhãn 
bậc nhất trong xứ. Ngay ngày hôm đó, Ấn Sơn đã khăn gói lên đường đi đến Edo, nơi thiển sư Nga 
Sơn Thiểu Thạc đang thuyết giảng bộ Bích Nham Lục trong một pháp hội có hơn sáu trăm người. Đến 
nơi, Ấn Sơn xin được diện kiến Nga Sơn Thiểu Thạc ngay. Nga Sơn đưa bàn tay ra trước mặt Ẩn Sơn 
và hỏi: "Vì sao cái này được gọi là bàn tay?" Trước khi Ẩn Sơn, có thể trả lời, Nga Sơn lại giơ bàn 
chân lên hỏi tiếp: "Vì sao cái này được gọi là bàn chân?” Khi Ấn Sơn cố gắng trả lời, Nga Sơn vỗ 
bụng cười. Bối rối một cách ngây ngô, Ẩn Sơn lặng lẽ rút lui. Hôm sau, Ẩn Sơn lại xin được diện kiến 
Nga Sơn. Lần này Nga Sơn bảo sư: "Người học thiển ngày nay tham cứu các công án của chư Tổ để 
lại như gió thoảng qua, không thâm nhập đến tận cốt lõi của công án. Họ chỉ thi vị hóa công án, trích 
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dẫn đủ loại pháp cú và bày ra đủ thứ luận giải hay đáp án. Rõ ràng đó chỉ là pháp Thiển nơi cửa 
miệng, chẳng có chút thực chứng nào cả. Bởi lẽ đó nhiều người trong số họ đã đánh mất tinh thần của 
Thiễn tông sau khi họ trở thành sư trụ trì. Ngay bản thân họ, họ không vượt qua được những chướng 
ngại, và không ai trong họ có thể thực sư làm người dẫn dắt thiền giả cả. Thật là đánh thương xót lắm 
vậy! Nếu ông thực tâm muốn tu tập thiển, hãy gạt bỏ hết mọi thứ mà ông đã từng học và đã từng nhận 
thức từ trước để chuyên tâm hành trì nhất niệm giác ngộ. " Sau đó, thiển sư Nga Sơn hướng dẫn Ấn Sơn 
cách quán một công án ở trình độ cao phù hợp với vấn để của Ẩn Sơn. Ẩn Sơn nhập thất và chuyên 
tâm thiển định, chẳng bao giờ đặt chân ra ngoaì cửa ngoại trừ lúc ăn cháo sáng và buổi cơm trưa. Sau 
nhiều ngày, một buổi sáng nọ, ông bỗng chợt ngộ ý chỉ của công án. Ẩn Sơn vội vã tìm gặp Nga Sơn 
để trình kiến giải của của mình. Lần này thì thiển sư Nga Sơn rất hài lòng. Kể từ đó, ngày nào Inzan 
cũng đến gặp thây Nga Sơn để tham vấn và giải quyết hầu hết các công án và các giai thoại thiển từ 
xưa đến nay và Ấn Sơn đã thâm nhập lý thiển đến chỗ huyền nhiệm. Lúc đó Ẩn Sơn đã ở tuổi 39. Về 
sau này, sư đã trở thành một đại thiền sư, danh tiếng của ông vang dội khắp xứ. Sư có nhiều đệ tử kiệt 
xuất, và sư đã để lại cho Thiền tông Nhật Bản một di sản tinh thần quí báu. Sau khi sư viên tịch ở tuổi 
64, triều đình Nhật Bản đã truy phong cho sư là Linh Quang Đăng Quốc Sư—In the spring of his 
twenty-sixth year of age, Inzan left Gessen and went traveling with some companions to visit the 
distinguished elder Zen masters of Kyoto and western Japan. Inzan met with the elder masters and 
quesfioned them to make sure of his own understanding of Zen. All of the masters admired him and 
treated him kindly. No one prodded him anymơre, so Inzan came to think there were no more 
enlightened masters 1n the whole country. Inzan then left the area. Coming to cenftral Japan, he went to 
see a Zen master living there. That master appointed Inzan abbot of a local temple. Now this temple 
had no patrons, and no fields or gardens. Living contenedly in utter poverty, Inzan sat there for more 
than ten years. One day, however, a traveling monk came by the temple with news of Zen master 
Gasan, a distinguished graduate of Hakuins school, said to have the foremost eye of wisdom 1n the 
land. Inzan packed his bag that very day and went to Edo, where Gasan was lecturing on "The Blue 
Cliff Record” to an audience of more than six hundred listeners. When Inzan arrived, he went right in 
to see Gasan. The great master stuck out his hand and asked, "Why is this called a hand?” Before Inzan 
could reply, Gasan now stuck out a foot and said, "Why 1s this called a foot?” As Inzan tried to make 
some remark, the great master Gasan clapped his hands and bellowed with laughter. Dumbfounded, 
Inzan withdrew. The next day, Inzan went to see Gasan again. The great master said to him, "People 
who practice Zen today go through the impenetrable koans of the ancients breezily, without ever 
having done any real work. They versify the koans, or quote them, or add capping phrases, or Ø1ve 
answers, all of them running off at the mouth, talking at random. For this reason many of them lose the 
spirit of the Way after they become abbots. Even 1f they dontt run into trouble, none of them can really 
be teachers. It 1s truly pitiful. If you really want to practice Zen, then cast off everything you have 
studied and realized up until now and seek enlightenment single-mindedly." The Gasan told Inzan to 
contemplate an advanced koan dealing with his precise problem. Inzan retreated into a local shrine to 
meditate, never coming out except for gruel and rice at dawn and noon. After several days like this, all 
of a sudden one morning he realized the meaning of the koan. Hurrying back to Gasan, he presented 
his understanding. The great master was delighted. Meeting with Gasan everyday after that, Inzan 
made a thorough study of the most puzzling stories and attained the Inner secrets of Zen. He was then 
thirty-nine years old. Later Inzan became a great Zen teacher In his own right, his fame resounding 
throughout the land. He had numerous distinguished disciples and left a rích spiritual bequest. After his 
death at the age of sixty-four, the Imperial court awarded him the honorific title Zen Teacher, Lamp of 
Truth, Light of the Nation. 
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2) Ẩn Sơn Duy Diễm: Sơ Ngộ— Initial Awakening 
Ấn Sơn là tên của một vị thiển sư Lâm Tế Nhật Bản vào thế kỷ thứ 18, dưới Triểu đại Đức Xuyên 
(1600-1867). Sư là đệ tử nối pháp của Thiền sư Nga Sơn Thiểu Thạc, một trong những đệ tử hàng đầu 
của nhà sư cải cách Bạch Ẩn Huệ Hạc (1685-1768). Vào năm Ẩn Sơn lên chín tuổi, một vị thiển sư 
nhận ra cậu bé là một đứa trẻ có căn khí khác thường nên đã đến nhà cậu bé để thuyết phục cha mẹ 
cậu cho cậu xuất gia làm Tăng sĩ. Cha mẹ cậu chấp nhận một cách dễ dàng, nói rằng: "Thằng bé vốn 
không phải là người của cõi trần tục này." Họ cho phép Ẩn Sơn xuất gia để gia nhập giáo hội Thiển 
Phật giáo. Năm lên 16 tuổi, Ẩn Sơn rời chùa đi hành cước tâm sư để học đạo giải thoát. Thoạt đầu sư 
tham học với thiển sư Bankoku, người truyền bá giáo pháp độc đáo đã từng được áp dụng trong các 
Tăng đoàn của vị đại thiển sư lỗi lạc Bàn Khuê Vĩnh Trác. Ba năm sau, Ấn Sơn lại tìm đến thiển sư 
Nguyên Tín, nơi nổi tiếng giáo chúng rất nghiêm khắc và hiệu quả. Khi Ẩn Sơn đến nơi của Nguyên 
Tín, sư được thông báo là thiển viện không còn chỗ để tiếp nhận thêm một thiển sinh nào nữa. Sư tri 
sự của thiển viện còn khuyên rằng sư còn quá trẻ nên có thể có nhiễu thì giờ để tu tập thiển định sau 
này, và trong lúc này sư nên tìm đến nơi khác để theo đuổi việc học giáo pháp căn bản. Nhưng sư Ấn 
Sơn đã quyết chí phải học thiển với thiển sư Nguyên Tín. Sư nài nỉ trong suốt bẩy ngày, kêu khóc đến 
đổi cuối cùng phải bị xuất huyết mắt. Thấy lòng thành của Ấn Sơn, vị sư tri sự đã trình bày sự việc với 
thiển sư Nguyên Tín. Ngay lập tức, Nguyên Tín cho gọi Ẩn Sơn vào thiển phòng để gặp mặt. Thiển sư 
Nguyên Tín hồi Ấn Sơn: "Ông đã tha thiết nài nỉ được phép ở lại đây. Vậy thì ông muốn tìm cái gì ở 
đây?" Ẩn Sơn đáp: "Tôi chỉ đến đây vì vấn để sinh tử là hệ trọng mà sự đời vô thường lại chóng qua." 
Thiền sư Nguyên Tín nạt lớn: "Chốn này là nơi không phải để bàn đến chuyện sanh tử. Làm gì có 
chuyện có thể dường như hay không thể dường như cuộc đời chóng qua và cái chết đến nhanh kia 
chứ?" Ấn Sơn thưa: "Chính xác là vì chỗ thoát ly sanh tử mà con luôn tự hỏi trong lòng, nên con đến 
đây, xin hòa thượng rủ lòng thương mà nhận con." Nguyên Tín bảo: "Con còn rất trẻ, chỉ là một đứa 
nhỏ. Nếu con muốn tu tập thiển định, con có thể bắt đầu đi." Thế là Ẩn Sơn gia nhập vào đạo tràng 
của thiển sư Nguyên Tín, ngày đêm chuyên tâm tu tập không chút xao lãng. Hai năm sau, ở tuổi 21, 
trong lần gia nhập vào tuần nhiếp tâm đầu tiên cùng với một số bạn đồng tu. Sư cảm thấy mình tỏ ngộ 
được cái gì đó, sư liên đến tìm sư Nguyên Tín để trình kiến giải. Khi vừa gặp mặt Ẩn Sơn, thiển sư đã 
nhận ra ngay điều khác lạ của Ẩn Sơn nên đặt câu hỏi: "Ta không hỏi về điều không được nói, cũng 
như điều không thể không nói, hãy trả lời ta đi!" Ẩn Sơn cố nói điều gì, Nguyên Tín ghi nhận liền: 
"Cuối cùng thì ông cũng rơi vào tâm lượng phân biệt," và đuổi Ẩn Sơn ra ngoài. Đầu óc choáng váng, 
Ấn Sơn trở về thiền phòng và không làm gì cả mà chỉ khóc suốt ngày đêm. Mọi người đều cười và gọi 
Ẩn Sơn là khùng điên. Rồi một đêm kia, Ấn Sơn nhập định chợt ngộ ra lẽ "Sanh vốn chẳng đại sự, mà 
tử cũng không là đại sự." Sau khi nghe Ẩn Sơn bày tỏ chỗ sở ngộ, thiển sư Nguyên Tín nhận xét: 
"Đúng đó, nhưng nên ghi nhớ rằng đây chỉ là cái ngộ bước đầu tạm bợ mà thôi, đừng vội vàng thỏa 
mãn với điều này. Nếu tiếp tục nỗ lực công phu đừng bỏ cuộc, chắc chắn ông sẽ đạt được thành quả 
vượt bực!" —Inzan, name of a Japanese Rinzai Zen master in the eighteenth century during the 
Tokugawa period (Epoque Edo from 1603 til 1866). He was a Dharma heir of Zen master Gasan-Jo- 
sekIl (Gasan Jitô), a leading disciple of the reformer Hakuin Ekaku. When Inzan (1751-1814) was nine 
years old, a certain Zen master saw him and immediately realized that he was not ordinary. The Zen 
master went to the boy's home and persuaded his parents to let him become a monk. The parents were 
easily convinced. "He was never of this world," they said, as they gave their permission for the boy to 
leave home to enter a Zen Buddhist order. When Inzan was sixteen years old, he left his temple to 
seek a teacher to guide him to ulimate enlightenment and liberation. First he followed Bankoku, who 
taught the unique method of the late great master Banke! to a large congregation of followers. Three 
years later he went to Gessen, who was noted for the harsh manner of his way of teaching. When Inzan 
arrived at Gessens place, he was Informed by the temple manager that there was no room for any 
more students. The manager suggested that Inzan was still rather young and would have time for 
1ntensive Zen practice later and that he might do well to go elsewhere to pursue academic studies 1n 
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the meantime. But Inzan was determined to study Zen with master Gessen. He pleaded for seven days, 
crying so hard that he finally wept tears of blood. Seeing Inzans sincerity and determination, the 
manager told Gessen, who consented to see the young pilgrim. Zen master Gessen asked Inzan, "You 
1nsistently ask to be allowed to stay here. What do you want to do?” Inzan repled, "I am only here 
because the matter of life and death 1s important, and Impermanence 1s swIft." Gessen loudly retorted, 
"Here at place there 1s no big thing to life and no bịg thíng to death. How could 1t seem that life passes 
by quickly and death comes swiftly?" Inzan said, "Ilt 1s precisely this freedom from life and death that I 
have been wondering about. Please take pifty on me.” Gessen said, "You are young, a mere child. If 
you really want to practice Zen, you might as well go ahead." So Inzan Joined the congregation, 
studying day and night without slacking. Two years later, at the age of twenty-one, Inzan participated 
1n hs first session of collecftive intensive meditation. He felt that he had realized something, and went 
to tell Gessen. The master saw that something was different about Inzan and posed a question. "I do 
not ask about the spoken or the unspoken; try to tell me the answer." Inzan tried to say something. 
Gessen remarked, "After all you have fallen 1nto intellectual consciousness," and sent him off. Inzan 
went back to the meditation hall in a daze and did nothing but snivel and weep day and night. 
Everyone laughed at him and called him crazy. Then one night in the midst of a contemplative trance 
Inzan suddenly saw through the meanming of "no big thing to life and no big thíng to death." He went to 
tell Gessen, who commented, "You are right, but note that this 1s Just a temporary byway. Do not think 
this 1s enough. If you keep on making progress and do not give up, someday you will have your own 
le." 


XXIHI.Ba Lăng Hạo Giám: Pa-ling Hao-chien 

1) Dựng Ngay Lỗ Mũi Của Hòa Thượng!— Blocking the Master's Nostrils! 

Theo Truyền Đăng Lục, quyển XXII, vào buổi gặp gỡ đầu tiên với Thiển sư Vân Môn, Vân Môn nêu 
câu Tuyết Phong nói: "Mở cửa ra và Đạt Ma tới." Nói xong Vân Môn hỏi Ba Lăng Hạo Giám Nhạc 
Châu: "Ý Tuyết Phong như thế nào?" Ba Lăng nói: "Dựng ngay lỗ mũi của Hòa Thượng!" Vân Môn 
nói: "Vua A Tu La nổi giận, tát núi Tu Di một cái rồi nhẩ y tuốt lên trời Phạm Thiên báo cáo với Đế 
Thích. Tại sao ông lại chạy vào Nhật Bổn mà giấu thân?" Ba Lăng nói: "Tốt hơn là Hòa Thượng đừng 
có tâm hạnh lừa người như thế." Vân Môn nói: "Ông nói dựng lên để làm chỉ?" Ba Lăng im lặng. Vân 
Môn nói: "Bây giờ thì lão Tăng biết ông chỉ học theo dòng chảy của văn tự mà thôi."——According to 
the Records of the Transmission of the Lamp (Ch"uan-Teng-Lu), Volume XXII, at the first meeting 
with Yunmen, Yumen asked Pa-ling, "Master Xuefeng said, 'Open the gate and Bodhidharma comes.' I 
ask you, what does this mean?” Pa-ling said, "Blocking the master's nostrils!" Yunmen said, "The Spirit 
King of the earth unleashed his evil' A demon leaps from Mt. Sumeru up to Brahma Heaven and 
pinches the nostrils of the Heavenly Emperor! Why have you concealed your body in Japan?" Pa-ling 
said, "Better that the master not deceive people." Yunmen said, "Pinching this old monk's nostrils, how 
wIll you do 1t?” Pa-ling was silent. Yunmen said, "Now I know youTe just studying the flow of words."” 


2) Ba Lăng Hạo Giám: Gà Lạnh Lên Cây, Vịt Lạnh Xuống Nước!— The Cold Fowl Flies Úp In the 
Tree, the Cold Duck Dives Into the Water! 

Theo Cảnh Đức Truyền Đăng Lục, quyển XXIH, có một vị Tăng hỏi Thiền Sư Ba Lăng Hạo Giám 
Nhạc Châu: "Ý chỉ Thiển tông và giáo tông giống hay khác?" Ba Lăng đáp: "Gà lạnh lên cây, vịt lạnh 
xuống nước!" (ý nói Thiển tông và Giáo tông tuy hai phương cách khác nhau, nhưng cũng cùng một 
mục đích như nhau) —According to The Records of the Transmission of the Lamp, Volume XXÌH, a 
monk asked, “The meaning of the ancestors and the meaning of the scriptural teachings, are they the 
same or different?" Pa-ling said, "The cold fowl flies up in the tree. The cold duck dives Into the 
water!" 
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3) Ba Lăng Hạo Giám: Kiếm Sắc—Blown Hair Sword 

Theo thí dụ thứ 100 của Bích Nham Lục, một ông Tăng hỏi Thiển Sư Ba Lăng Hạo Giám Nhạc Châu: 
"Thế nào là kiếm thổi lông?" Ba Lăng đáp: "Cành cành san hô chỏi đến trăng." Theo Viên Ngộ trong 
Bích Nham Lục, Ba Lăng khởi chiến tranh, bốn biển năm hồ bao nhiêu người nói thoại đầu đều rơi 
xuống đất. Vân Môn tiếp người đúng như thế. Ba Lăng là đích tử của Vân Môn nên mỗi cái đều có đủ 
tác lược. Thế nên nói: "Tôi mến Thiểều Dương máy định mới, một đời vì người nhổ đinh tháo chốt." 
Lời thoại nầy chính là chỗ thế ấy. Ở trong một câu tự nhiên đủ ba câu: Che đậy cần khôn, cắt đứt các 
dòng, theo mòi đuổi sóng. Lời đáp quả thực phi thường. Viễn Lục Công ở Phù Sơn nói: "Người chưa 
thấu tham câu chẳng bằng tham ý, người thấu được tham ý chẳng bằng tham câu." Dưới Vân Môn có 
ba vị tôn túc, câu hỏi "Kiếm thổi lông" đều đáp bằng chữ "Liễu". Chỉ riêng Ba Lăng đáp hơn một chữ 
"Liễu", đây là được câu vậy. Hãy nói chữ "Liễu" cùng "Cành cành san hô chỏi đến trăng" là đồng hay 
là khác? Trước nói ba câu có thể biện một mũi tên thấu trên không. Cần hiểu thoại nầy, phải là tình 
trần ý tưởng hết sạch mới thấy. Khi Ba Lăng nói "Cành cành san hô chỏi đến trăng", nếu chúng ta 
khởi đạo lý càng thấy dò tìm chẳng đến. Câu nây là trích trong thơ Thiển Nguyệt Nhớ Bạn: Dày như 
sắt trên núi Thiết Vi, mỏng như viễn tiên thể Song Thành, máy Thục Phụng Sồ kiễng chân dẫm, cành 
cành san hô chỏi đến trăng... Ba Lăng ở trong đó rút ra một câu để đáp "Kiếm thổi lông" thật là thích. 
Trên lưỡi kiếm bén lấy lông thổi qua để thử nó, sợi lông tự đứt là kiếm bén, gọi là kiếm thổi lông. Ba 
Lăng chỉ đến chỗ vị Tăng kia hỏi, liền đáp. Nên vị Tăng đó đầu rơi cũng chẳng biết. Hành giả tu thiển 
nên luôn nhớ ý của cổ nhân: "Tất cả chỗ thảy là kiếm thổi lông. Ba cấp sóng cao cá hóa long, nhưng 
người s¡ vẫn đêm đêm múc nước giếng."—According to example 100 of the Pi-Yen-Lu, a monk asked 
Pa Ling, "What 1s the Blown Hair Sword?” Pa Ling said, "Each branch of coral supports the moon.” 
According to Yuan-Wu nn the Pi-Yen-Lu, Pa Ling does not move his shield and spear, but in the land, 
how many people's tongues fall to the ground! Yun Men taught people Just like this; Pa Ling was true 
son of Yun Men. And each of Yun Men's successors had his strategy of action; that 1s why Hsueh Tou 
said, "Ialways admire Shao Yang's newly established devices; all his life he pulled out nails and drew 
out pegs for people." This story 1s Just like this; within one phrase there are three phrases naturally 
inherent, the phrase enclosing heaven and earth, the phrase cutting off all steams, and the phrase 
following the waves. His reply was undeniably outstanding. Yuan "the Jurist" of Fu Shan said, "For a 
man who has not yet passed through, studying the meaning 1s not as good as studying the phrase." At 
Yun Mens place there were three venerable adepts who replied about the "Blown Hair Sword”; two of 
them said, "Complete." Only Pa Ling was able to give an answer beyond the word “Complete”, this 1s 
attainng the phrase. But tell me, are "complete” and "each branch of coral supports the moon” the 
same or different? Before Hsueh Tou said, “The three phrases should be distinguished; one arrow flies 
through space." If you want to understand this story, you must cut off the defilement of feelings and 
conscious conceptions, and be completely purified; then you w1Ïll see his saying "Each branch of coral 
supports the moon.” If you make up any further rationalization, all the more you ]I find youTre unable to 
grasp 1(. the phrase "Each branch of coral supports the moon” 1s from Chan Yuehs poem of 
remembering a friend: “Thích as the 1ron on the Iron Closure Mountain; thin as the dapples on the body 
of immortal Shuang Cheng. Phoenixes and fowl from the looms of Shu always make him stumble. 
Each branch of coral supports the moon..." Pa Ling took one phrase from among these lines to reply to 
the "Blown Hair Sowrd”; he 1s quick. One blows a hair against the edge of a sword to test 1t; when the 
harr splits of 1tself, then 1t 1s a sharp sword, and 1t 1s called a blown hatr sword. Paling Just goes to the 
point of his question and immediately answers this monk's words. The monk's head fell without him 
even realizing 1t. Zen practiioners should always remember the Ancienfs meaning (Pa Lings) of 
every place cannot but be the Blown Hair Sword; when the waves are high at the triple gate, the fish 
turn to dragons; yet foolish people still drag the evening pond water. 
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4) Ba Lăng Hạo Giám: Minh Minh Lạc Tỉnh—A Clear-Eyed Person Falls tmto a Well 

Theo Cảnh Đức Truyền Đăng Lục, quyển XXII, có một vị Tăng hỏi Thiển sư Ba Lăng Hạo Giám: “Ba 
thừa giáo nghĩa, mười hai bộ kinh, đều không có gì nghi hoặc, nhưng thế nào là Thiển tông?” Ba Lăng 
đáp: “Đó chẳng phải là chuyện của Thiền Tăng.” Vị Tăng lại hỏi: “Thế thì chuyện của Thiền Tăng là 
chuyện gì?” Ba Lăng đáp: “Khi ăn mà ham dòm sóng trắng là mất cả đôi tay và đôi bàn tay.” (ham 
muốn tìm Phật bên ngoài sẽ làm mờ đi Phật tánh của chính mình). Vị Tăng lại hỏi: “Thế nào là Đạo?” 
Ba Lăng nói: “Một người mắt sáng rơi xuống giếng.”—According to the Transmission of the Lamp 
(Ch?uan-Teng-Lu), Volume XXII, a monk asked Zen master Pa-ling Hao-chien, "I dont doubt the three 
vehicles and the twelve đivisions. What 1s the main affalr of our school?” Pa-ling said, "IẺs not an affair 
of patch-robed monks." The monk asked, "What 1s the affair of patch-robed monks?" Pa-ling said, 
"While eating, seeing the white waves. Losing the hands and forearms." The monk asked again, “What 
1s the Way?” Pa-ling said, “A clear-eyed person falls into a well.” 


5) Ba Lăng Hạo Giám: Ngân Oản Lý Thạnh Tuyết— Snow in a Silver Bowl 

Công án thứ 13 trong Bích Nham Lục như sau: "Một vị Tăng hỏi Thiển Sư Ba Lăng Hạo Giám Nhạc 
Châu: 'Phái Đề Bà là gì?' Ba Lăng nói: 'Giống như tuyết chất đống lên trong một cái chén nhỏ bằng 
bạc vậy thôi." Công án thứ 13 của Bích Nham Lục cho chúng ta một ý niệm về tài năng diễn đạt quen 
thuộc của thầy mình. Một vị Tăng hỏi Ba Lăng về trường phái Để Bà, ám chỉ Ca Na Đề Bà 
(Kenadeva), tổ thứ mười lăm của dòng thiển Ấn Độ. Ca Na Đề Bà là đệ tử và người nối pháp của tổ 
Long Thọ tổ thứ mười bốn của dòng thiển Ấn Độ, một trong những nhà triết học lớn nhất của truyền 
thống Phật giáo. Giống như thầy mình, Ca Na Đề Bà là một trong những nhà triết học xuất sắc và là 
người tranh luận triết học được Phật giáo xem như nổi tiếng nhất thời đó. Ông đã dùng vô ngại biện 
chiết phục ngoại đạo khiến cho tông Để Bà hưng thạnh—The koan 13 in the Pi-Yen-Lu is as follows: 
"A monk asked Pa-ling, 'What 1s the Deva school?' Pa-ling said, 'It 1s ke snow heaped In a silver 
bowl"" Koan 13 of the Pi-Yen-Lu gives us an impression of the masters way of expressing himself. A 
monk asks him 1n this example about the Deva school. This 1s a reference to Kanadeva, the fifteenth 
patriarch in the Indian lineage of Zen. Kenadeva was a student and dharma successor of NagarJuna, 
the fourteenth patriarch, one of the greatest philosophers In the Buddhist tradition. Like his master, 
Kanadeva was an outstanding philosopher and an indomitable foe in the philosophical debates so 
popular in the Buddhism of his time. 


6)_ Ba Lăng Hạo Giám: Tam Chuyển Ngữ— Three Turning Phrases 

Theo Truyền Đăng Lục, quyển XXI, Ba Lăng Hạo Giám Nhạc Châu ở trong chúng được hiệu là 
"Giám Nhiều Lời," thường vác tọa cụ đi hành cước, nhận được đại sự dưới gót chân của Vân Môn, nên 
rất phi thường. Khi cuối cùng Sư đạt được giác ngộ, Sư không soạn thảo gì cả mà chỉ trình ba câu 
chuyển ngữ lên Vân Môn, Vân Môn rất vừa ý và bảo Ba Lăng: “Sau nầy ngày ky của Lão tăng, chỉ cử 
ba chuyển ngữ nầy là đủ.” Về sau quả nhiên không tổ chức trai ky, y theo lời dặn của vân Môn, chỉ cử 
ba chuyển ngữ nây. Sở dĩ người ta gọi ông là 'Giám dài dòng' vì cách trả lời văn hoa của ông với các 
môn đổ, khác với thầy mình là Vân Môn, nổi tiếng về cách nói ngắn gọn và những câu 'một âm tiết'. 
Ba Lăng có hai người nối Pháp. Chúng ta gặp tên của ông trong các thí dụ thứ 13 và 100 của Bích 
Nham Lục. Từ đó về sau này, trong ngày lễ ky của Vân Môn, mọi người đều làm đúng theo lời chỉ 
dạy của ông là chỉ tụng lại ba câu chuyển ngữ này. Sau khi Thiền Sư Ba Lăng Hạo Giám Nhạc Châu 
đảm nhận dạy chúng, ông đã không tạo ra kỷ yếu truyền thừa cho học trò của mình. Ông chỉ dùng ba 
câu chuyển ngữ của Thầy mình như là cách để đạt được yếu chỉ của tông Vân Môn—According to the 
Records of the Transmission of the Lamp (Chˆuan-Teng-Lu), Volume XX II, in the community of Yun- 
men, Pa-ling was called Mouthy Chien. He was always traveling around with his siftting mats. He had 
attained deeply into the great matter upon which Yun-men tread: thus he was outstanding. When he 
finally attained awakening, Paling didn't compose any document of succession to the teaching, but Jjust 
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took three turning words (three pivotal words) to offer up to Yun-men. Yun-men was so pleased with 
them and he told Paling, “Later on, on the anniversary of my death, just recite these three turning 
words, and you will have repaid my kindness in full.” Thereafter, as 1t turned out, he did not hold 
ceremomial feasts on the anniversaries of his death, but followed Yun-men's will and Just brought up 
these turning words. He had the nickname 'Garrulous Chien, because, completely unlike his master 
Yun-men, who was known for his often literally monosyllabic style of expression, Pa-ling was fond of 
responding to his students in elegant poetic formulations. Pa-ling had two dharma successors, Wwe 
encounter him in examples 13 and 100 of the Pi-Yen-Lu. From that day on, when Yunmens memorial 
Occured, everyone Just restate these three turning phrases 1n accordance with Yun-men's Instructions. 
Later, when Pa-ling took up residence as a teacher, he did not create a document of succession for his 
students. He only used three turning phrases as the way to attain the essence of the Yunmen school. 


7) Ba Lăng Hạo Giám: Thiền Khách Vô Sự!—A Good Zen Guest, Without Affairs! 

Theo Cảnh Đức Truyền Đăng Lục, quyển XXII, một hôm, Thiền Sư Ba Lăng Hạo Giám Nhạc Châu 
hỏi một vị Tăng: "Ông đến du sơn, hay đến vì Phật pháp?" Vị Tăng đáp: "Thế giới bao la thanh bình, 
nói chi đến Phật pháp." Ba Lăng nói: "Đúng là một vị Thiển khách vô sự!" Vị Tăng nói: "Lúc nào 
cũng đa sự." Ba Lăng hỏi: "Ông có vào hạ năm trước ở đây không?" Vị Tăng đáp: "Không." Ba Lăng 
nói: "Trong trường hợp đó, ông đã đến đây nhưng chúng ta đã không gặp nhau."—According to The 
Records of the Transmission of the Lamp, Volume XXII, one day, Pa-ling asked a monk, "Did you 
come to walk on the mounftain? ©r dịd you come for the Buddhadharma?" The monk said, "In the vast, 
peaceful world, what Buddhadharma can be spoken?” Pa-ling said, "A good Zen guest, without 
affairs!" The monk said, “There have always been affarrs." Pa-ling said, "Didn't you spend the summer 
here last year?" The monk said, "No." Pa-ling said, "In that case, youve come here before but we 
didnt meet.” 


8) Ba Lăng Hạo Giám: Tuy Biết Thanh Tịnh, Nhưng Phải Luôn Không Được Quên! —Once You 
Have Known Purity, Nothing Can Be Forgoftften! 

Theo Cảnh Đức Truyền Đăng Lục, quyển XXII, khi Thiền Sư Ba Lăng Hạo Giám Nhạc Châu rời núi, 
Sư đem cây phất trần cho một vị Tăng. Vị Tăng nói: "Bổn lai thanh tịnh, dùng cây phất trần này để 
làm gì?" Ba Lăng nói: "Tuy biết là thanh tịnh, nhưng phải luôn luôn không được quên!"——According to 
The Records of the Transmission of the Lamp, Volume XXII, when Pa-ling was leaving the mounftain, 
he gave his whisk to a monk. The monk said, "Originally there 1s only purity. Of what use 1s a whIsk?" 
Pa-ling said, "Once you have known purity, nothing can be forgotten!" 


XXHIILBa Tiêu Huệ Thanh: Pa-Cliao Hui-Qing 

1)_ Chỉ E Xà Lê Chẳng Hỏi!—I'm Just Afraid You Won 't Ask! 

Theo Cảnh Đức Truyền Đăng Lục, quyển, XII, có vị Tăng hỏi Thiền Sư Huệ Thanh Ba Tiêu: “Thế 
nào là nước Ba Tiêu (cây chuối)?” Sư đáp: “Mùa đông ấm mùa hạ mát.” Tăng hỏi: “Thế nào là kiếm 
thổi lông (kiếm bén thổi sợi lông qua liền đứt)?” Sư đáp: "Tiến ba bước." Vị Tăng hỏi: "Để làm gì?" 
Sư đáp: "Lùi ba bước." Vị Tăng hỏi: "Thế nào là Hòa Thượng một câu vì người?" Sư đáp: “Chỉ e Xà 
Lê chẳng hỏi.”—According to the Records of the Transmission of the Lamp, Volume XII, a monk 
asked Hui-Qing: “What 1s banana juice?” (Ba-Jiao translates as “banana”). Ba-]iao said: “Winter warm, 
summer cool.” A monk asked: “What 1s the blown feather sword?” Hui-Qing-Ba-Jiao said: “Come 
forward three steps.” The monk said: “What for?” Hui-Qing-Ba-Jiao said: “Go back three steps.” The 
monk asked, "What phrase does the master have for people?” Ba-Jiao said: “[m Just afraid you wont 
ask.” 
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2) Ba Tiêu Huệ Thanh: Chín Chín Tám Mốt!—Nine Times Nine, Eighty-One! 

Theo Cảnh Đức Truyền Đăng Lục, quyển, XI, một hôm, có vị Tăng hỏi: "Dấu thân trong sao Bắc 
Đẩu, ý chỉ thế nào?" Ba Tiêu đáp: "Chín lần chín tám mươi mốt." Sư lại hỏi: "Có lãnh hội không?" Vị 
Tăng nói: "Không lãnh hội." Ba Tiêu nói: "Một, hai, ba, bốn, năm."—According to the Records of the 
Transmission of the Lamp, Volume XI, one day, a monk asked, "What 1s the meaning of 'concealing 
the body In the Big Dipper?” Ba-]iao said: "Nine times nine, eight, ten, one." Then Ba-Jiao said: "Do 
you understand?” The monk said, "I dont understand." Ba-Jiao said: "One, two, three, four, five." 


3) Ba Tiêu Huệ Thanh: Con Đường Tháo Thân!— The Escape Roufe! 

Theo Cảnh Đức Truyền Đăng Lục, quyển, XII, một hôm, Thiển Sư Huệ Thanh Ba Tiêu thượng đường 
bảo chúng: “Có lãnh hội không? Những ai lãnh hội thì hiếm lắm vậy. Cẩn trọng!” Hôm khác, Sư thị 
chúng: "Giống như có người đang du hành trên đường, bất thình lình gặp phải tình huống này: 'Phía 
trước là hố sâu vạn trượng, và hơn thế nữa, phía sau là đám lửa hoang đang đuổi tới. Hai bên lại là 
chông gai làm bụi.' Con đường duy nhất là chạy về phía trước thì rơi xuống hố, nếu lui lại thì gặp lửa 
cháy đốt mình. Chông gai làm bụi làm cẩn ngại cả hai bên. Chính ngay lúc ấy, làm thế nào để thoát 
được tai họa? Nếu muốn tránh được thì phải có con đường tháo thân, nếu như tránh không được thì 
phải đọa thân, táng mạng (tình huống bức bách kẻ học ập đến như chỉ mành treo chuông, bờ sanh tử 
cách nhau sợi tóc, mãnh nhiên kinh tỉnh và lãnh ngộ, đó là con đường tháo thân)."——According to the 
Records of the Transmission of the Lamp, Volume XII, one day, Zen master Pa-Chiao entered the hall 
and addressed the assembly, saying, “Do you understand? Those who know are few. Take carel” 
Another day, Ba-Jiao addressed the monks, saying, "Its like a person who's traveling who suddenly 
encounters a ten-thousand-fathom-deep hole, and moreover, behind him a wildfire 1s pursuing him. Ôn 
both sides are forests of thistles. The only way forward 1s into the hole, and going back means getfing 
burned by the fire. Thistles obstruct both sides. How can a person get out of such a situation? If 
someone can get out of this, then he 1s in accord with the transcendent path. If he cant escape then he's 
lost!" 


4) Ba Tiêu Huệ Thanh: Im Lặng!— Silence! 

Theo Cảnh Đức Truyền Đăng Lục, quyển, XII, có vị Tăng hỏi Thiền Sư Huệ Thanh Ba Tiêu: “Chẳng 
hỏi hai đầu ba cổ, thỉnh thầy chỉ thẳng bản lai diện mục (chỉ cho thấy cái "Bổn lai diện mục", trực tiếp, 
đừng qua ngôn từ suy lượng).” Huệ Thanh tiếp tục ngôi trên tọa cụ, im lìm chẳng nói. Cái "im lặng" 
của Huệ Thanh là một trong những phương tiện thiện xảo khá thông dụng mà các thiển sư thường 
dùng để giúp đồ đệ của mình. Chắc hẳn chúng ta còn nhớ ngày trước khi Bồ Tát Văn Thù hỏi cư sĩ 
Duy Ma Cật về "pháp bất nhị", Duy Ma Cật im lặng không nói. Người đời sau ca tụng thái độ ấy của 
Duy Ma Cật là sự "im lặng sấm sét" (mặc như lôi). Lắm lúc các vị thiển sư ngồi 1m lặng một lúc lâu, 
gọi là "Lương cửu", hoặc để đáp lại một câu hỏi, hoặc khi thượng đường thuyết pháp. Cái "lương cửu" 
này không cốt chỉ về thời gian trôi qua, mà còn để thử xem đệ tử còn dùng cái nghe thấy của tình thức 
hay không—According to the Records of the Transmission of the Lamp, Volume XI, one day, a monk 
asked Hui-Qing to show hím the "original face” without the aid of any Intermediary conception 
(without asking about principles or points of discussion, I Invite the master to point directly at the 
original face). Hui-Oing kept sitting and remained silent (sat upright, silently). The "silence” of Hui- 
Qing-Ba-Jiao 1s one of the popularly skilful means that Zen masters use to help their disciples. Surely, 
we still remember Vimalakirtrs silence In the story of ManJusri and Vimalakirti. Vimalakirti was silent 
when Manjusri asked him as to the doctrine of non-duality, and his silence was later commented upon 
by a master as "deafening like thunder." Sometimes the masters sit quiet, "for some liffle while”, either 
1n repsonse to a question or when in the pulpit (preaching). This siting quiet, "for some liffle while” 
does not always merely Indicate the passage of time, but 1t aÌlso serves as a test to see 1f the disciple 1s 
sữill consciously using the ordinary seeing and hearing.The "silence” of Hui-Qing-Ba-]iao 1s one of the 
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popularly skilful means that Zen masters use to help their disciples. Surely, we still remember 
Vịmalakirts silence In the story of ManJusri and Vimalakirti. Vimalakirti was silent when ManJusri 
asked him as to the doctrine of non-duality, and his silence was later commented upon by a master as 
"deafening like thunder." Sometimes the masters sit quiet, "for some little while", either 1n repsonse to 
a question or when ïn the pulpit (preaching). This sitting quiet, "for some litfle while” does not always 
merely indicate the passage of time, but 1t also serves as a test to see 1ƒ the disciple 1s still consciously 
using the ordinary seeing and hearing. 


5) Ba Tiêu Huệ Thanh: Khách Giặc Cùng Đến!—A Guest and Thieƒ Both Arrive! 

Theo Cảnh Đức Truyền Đăng Lục, quyển, XI, có vị Tăng hỏi Thiền Sư Huệ Thanh Ba Tiêu: “Giặc 
đến cần đánh, khách đến cần xem, chợt gặp khách giặc đông thời đến thì làm sao?”Sư bảo: “Trong 
thất có một đôi giày cỏ rách.” Vị Tăng nói: “Chỉ như đôi giày cổ rách lại kham thọ dụng chăng?” Sư 
nói: “Ông nếu đem đi, trước hung sau chẳng kiết.”——According to the Records of the Transmission of 
the Lamp, Volume XII, one day, a monk asked: “Isn't it that when a thief comes you must beat him, 
when a guest comes you must greet him? So what do you do when a thief and guest both arrive?” Hui- 
Qing-Ba-Jiao said: “In the room there are a pair of worn-out grass sandals.""”The monk said: “Tf the 
sandals are worn-out, do they have any use or noí(?” Hui-Qing-Ba-Jiao said: “Tf you use them, then 
wherever you øo, before you unlucky, behind you misfortune.” 


6) Ba Tiêu Huệ Thanh: Ông Vượt Qua Đệ Tam Lý Đi Rồi Lão Tăng Sẽ Chỉ Cho! —Get Past the 
Thưnd Principle, Then II Show You! 

Theo Cảnh Đức Truyền Đăng Lục, quyển, XI, hôm khác, có một vị Tăng hỏi Thiền Sư Huệ Thanh Ba 
Tiêu: "Cái gì là một câu xuyên thấu pháp thân?" Ba Tiêu nói: "Đệ nhất lý không thể hỏi được. Đệ nhị 
lý thì không dứt." Vị Tăng nói: "Con không lãnh hội." Ba Tiêu nói: "Ông vượt qua khỏi đệ tam lý đi 
rồi lão Tăng sẽ chỉ cho ông!"——According to the Records of the Transmission of the Lamp, Volume 
XII, another day, a monk asked, "What ¡is a phrase that penetrates the dharmakaya?" Ba-Jiao said, 
“The first principle cannot be queried. The second principle does not cease." The monk said, "I dont 
understand." Ba-Jiao said, "Get past the third principle, then LTI show you!” 


7)_ Ba Tiêu Huệ Thanh: Thiền Sư Và Thỉ Sĩ Của Sự Vĩnh Tịch! —Zen Master and a Poet oƒ Eternal 
Loneliness! 
Theo Cảnh Đức Truyền Đăng Lục, quyển, XI, lúc thiền sư Ba Tiêu Huệ Thanh đang còn học Thiền 
với ngài Phật Đỉnh, ngày nọ, Phật Đỉnh đến thăm Ba Tiêu và hỏi: "Lúc này con ra sao rồi?" Ba Tiêu 
đáp: "Sau cơn mưa vừa qua, rong rêu xanh hơn trước." Phật Đỉnh lại hỏi: "Vậy chứ trước khi rêu xanh 
thì Phật pháp là gì?" Ba Tiêu trả lời: "Con ếch nhảy vào nước, hãy nghe tiếng động kìa!" Nhờ được 
thây mình hỏi về chân lý rốt ráo của mọi vật trước khi có thế giới sai biệt này, đã thấy con ếch nhảy 
xuống giếng cạn, tiếng động rung lên giữa một vùng tĩnh lặng, từ đó bắt được mạch nguồn của đời 
sống, và thiển sư Ba Tiêu ngôi đó ngắm nhìn cõi lòng mình đang xuôi theo dòng sinh hóa triỀn miên 
của thế giới. Bài thơ sau đây cho chúng ta thấy Ba Tiêu quả là một nhà thơ của Vĩnh Tịch: 
"Một cành cây trụi lá 

Một con quạ đậu trên cành 

Chiểu thu sang." 
According to the Records of the Transmission of the Lamp, Volume XII, when Hui-Qing-Ba-Jiao was 
sữill studying Zen under his master Fo-ting, the latter one day came to visit him and asked, "How are 
you getfing along these days?" Ba-Jiao said, "After a recent rain the moss has grown greener than 
ever." Fo-ting asked, "What Buddhism 1s there prior to the greenness of moss?” Ba-]iao said, "A frog 
Jumps Into the water, hear the sound!”" Owing to the opportunity of being questioned by the master 
about the ulimate truth of things which existed even prior to this world of particulars, saw a Írog 
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leaping Into an old pond, 1s sound making a break I1nto the serenity of the whole situation, the source 
of life has been grasped and Ba-Jiao, sitting there watches every mood of his mind as 1t comes In 
contact with a world of constant becoming. The below poem shows us that Ba-jJiao was really a poet of 
Eternal Loneliness: 

"A branch shorn of leaves, 

A crow perching on 1t. 

This autumn eve.” 


8) Ba Tiêu Huệ Thanh: Trụ Trượng— Staƒƒ 

Thiền Sư Huệ Thanh Ba Tiêu thượng đường cầm gậy đưa lên bảo chúng: “Các ông có cây gậy thì ta 
cho các ông cây gậy, các ông không có cây gậy thì ta cướp cây gậy các ông.” Sư chống gậy đứng, rồi 
bước xuống tòa. Có vị Tăng hỏi: “Thế nào là nước Ba Tiêu (cây chuối)?” Sư đáp: “Mùa đông ấm mùa 
hạ mát.” Tăng hỏi: “Thế nào là kiếm thổi lông (kiếm bén thổi sợi lông qua liền đứt)?” Sư nói: “Tiến 
ba bước.” Vị Tăng hỏi: “Để làm gì?” Sư đáp: “Lùi lại ba bước.” Có vị Tăng hỏi: “Chẳng hỏi hai đầu ba 
cổ, thỉnh thầy chỉ thẳng bản lai diện mục.” Sư ngồi thẳng lặng thinh. Theo Vô Môn Huệ Khai trong Vô 
Môn Quan, để vịn qua khe khi cầu gãy, để tìm về xóm lúc không trăng. Nếu gọi đó là cây gậy thì vào 
địa ngục như tên bắn. Đây là một trong những công án thuộc loại giải minh chân lý Thiền bằng những 
lập trường phủ nhận, hư hóa hay phế bỏ. Với loại công án này, chúng ta thường cáo buộc các Thiển sư 
là phủ nhận. Nhưng kỳ thật họ chẳng phủ nhận gì cả, những gì họ đã làm chỉ nhằm để vạch rõ ra các 
ảo tưởng của chúng ta cho vô hữu là hữu, hữu là vô hữu, vân vân. Thật không có giáo thuyết nào chỏi 
tai như Thiền! Duy Ma Cật, con người im lặng như sấm sét, lại tâm sự rằng ông bệnh vì chúng sanh 
bệnh. Quả thật tất cả những tâm hồn chí thánh chí thiện đều thân thiết mang trong người cái đại 
nghịch lý của vũ trụ này. Thật vậy, trong cách nói nghịch, Thiển dám cụ thể một cách táo bạo hơn 
những giáo thuyết huyền học khác, vì Thiển mang luôn cái điên đảo thị phi vào cả trong tình tiết của 
cuộc sống hằng ngày của chúng ta. Thiển không ngại ngùng chối bỏ tất cả những gì thân thiết nhất 
trong kinh nghiệm của chúng ta. "Tôi đang viết đây mà chưa hề viết một chữ; có lẽ ông đang đọc đấy, 
nhưng trong đời không có ai đọc hết. Tôi điếc tôi mù, nhưng tôi thấy đủ thứ sắc màu, phân biệt đủ 
tiếng động." Cứ thế mà các thiển sư tiếp tục mãi không dứt—Zen master Hui-Qing-Ba-Jiao entered 
hall and held up his staff and said to the monks: “If you have a staff, I give you a staff. If you don't 
have a staff, then I take 1t away from you.” Then, using his staff for support, he got down and left the 
hall. A monk asked Hui-Qing: “What 1s banana Juice?” (Ba-liao translates as “banana”). Ba-Jiao said: 
“Winter warm, summer cool.” A monk asked: “What 1s the blown feather sword?” Ba-Jiao Hui-Oing 
said: “Come forward three steps.” The monk said: “What for?” Hui-Qing-Ba-Jiao said: “Go back three 
steps.” A monk asked: “Without asking about principles or points of điscussion, I invite the master to 
point directly at the original face.” Hui-Qing-Ba-Jiao sat upright, silently. According to Wu Men Hui- 
Kai in the Wu-Men-Kuan, 1t helps you to cross the stream when the bridge 1s broken down. lt guides 
you back to the village on a moonless might. 1Ÿ you call it a staff, you enter hell like an arrow. This 1s 
one of the koans that i1llustrates Zen-truth through a negating approach with nullifying or abrogating 
expressions. With this type of koan, we usually accuse the Zen masters of being negatory. But in fact, 
they did not negate anything. What they have done 1s to point out our delusions 1n thinking of the non- 
©xIstenf as existent, and the existent as non-existent, and so on. What a shocking doctrine this Zen 1s! 
The silent thundering Vimalakirti confessed that he was sick because all his fellow-beings were sick. 
All wise and loving souls must be said to be embodiment of the Great Paradox of the universe In fact, 
Zen 1s more daring concrete 1n 1(s paradozes than other mystical teachings, for Zen carrles 1fs 
paradoxical assertions Into every detail of our daily life. It has no hesitation In flatly denying all our 
most familiar facts of experience. "Ï am writing here and yet I have not wriftten a word. You are 
perhaps reading this now and yet there 1s not a person 1n the world who reads. I am utterly blind and 
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deaf, but every color 1s recognized and every sound discerned." The Zen masters will go on like this 
1ndefimtely. 


XXIV.Bà Tu Mật: Kết Tập Kinh Điền Lần Thứ Tư— Vasumitra: The Fourth Synod for the Revision 
0ƒ the Canon under Kaniska 

Bà Tu Mật hay Phiệt Tô Mật Đát La là tên của một vị Bồ Tát ra đời 400 năm sau ngày Phật nhập diệt, 
cư dân vùng Bắc Ấn, sanh ra vào cuối thế kỷ thứ nhất sau Tây lịch. Từ Phạn ngữ chỉ “Thế Hữu” 
(Người bạn tuyệt vời). VỊ Tăng Ấn Độ tên Bà Tu Mật, người mà theo truyền thống được vua Ca Nị 
Sắc Ca mời chủ tọa hội nghị kết tập kinh điển lần thứ tư tại vùng Kế Tân. Ông cũng là vị tổ thứ bẩy 
của Thiển Tông Ấn Độ. Theo Eitel trong Trung Anh Phật Học Từ Điển, Phiệt Tô Mật Đát La được mô 
tả như là một Tăng sĩ thuộc phái Đại Chúng Bộ, người bắc Thiên Trúc. Trước kia theo ngoại đạo 
Micchaka sống đời phóng đãng, nhưng về sau quy-y Phật và trở thành vị Thượng Thủ trong lần kết tập 
kinh điển lần thứ tư dưới triều vua Kaniska. Luận chứng của ông bàn về sai biệt nhiệm vụ hay vị trí. 
Bà Tu Mật đã giúp biên soạn bộ Luận Tạng Vi Diệu Pháp, và ông cũng được biết đến như là tác giả 
của bộ "Giáo Pháp của Những Trường Phái Khác Nhau"——Vasumitra, name of a Bodhisattva, born 400 
years after the Buddha”s death, a native of Northern Indian state of Gandhara, born at the end of the 
first century AD. A Sanskrit term for “Excellent Friend.” An Indian monk named Vasumitra, who 
according to tradition presided over the “Fourth Buddhist CounciÏ” sponsored by Kaniska I and held in 
Gandhara around 100 A.C. in Kashmir. He was also the seventh patriarch of Indian Zen Sect. 
According to Eitel in the Dictionary of Chinese-English Buddhist Terms, Vasumitra 1s described as a 
natve of northern India, converted from riotous living by Micchaka, was a follower of the 
Sarvastivadah school, became president of the last synod for the revision of the Canon under Kaniska, 
and wrote the Abhidharma-prakarana-pada sastra. Vasumitra's argument from the difference of 
function or posiftion 1n accounting where the same numeral may be used to express three different 
values. He helped compile the "Great Commenatary on the Abhidharma” and he was also known as 
the author of the "Doctrines of the Different Schools. " 


XXV.Bà Xá Tư Đa: Tổ Thứ Hai Mươi Lăm Truyền Thống Thiền Ấn Độ—Vasiasita: The Twenfy- 
Jụth Patriarch oƒ Indian Zen Tradition 
Chúng ta không ‹ có những ghi chép chỉ tiết về Tổ Bà Xá Tư Đa, chúng ta chỉ biết Tổ vốn là một cư dân 
của vùng Tây Ấn, dòng dõi Bà La Môn. Lúc tuổi còn nhỏ, ông đã được cha mẹ cho gia nhập Giáo 
Đoàn và học Phật pháp với Tổ Sư Tử Tỳ Kheo. Về sau này, ông trở thành vị tổ thứ hai mươi lăm của 
dòng Thiền Ấn Độ, hoằng hóa vùng Trung và Nam Ấn. Theo Phật Tổ Truyền Thừa Ký, thời đó vua 
nước Nam Ấn vì nghe lời ngoại đạo xúi giục nhà vua hãm hại Tổ Bà Xá Tư Đa, nhưng một vị thái tử 
con vua của nước này can thiệp với nhà vua là Tổ Bà Xá Tư Đa theo đạo Phật với chánh pháp. Nhà 
vua tức giận, bèn ra lệnh hạ ngục thái tử. Nhưng về sau này, sau một cuộc nói chuyện với Tổ, nhà vua 
hiểu thông, nên chẳng những đối xử tốt với Tổ mà còn cho con mình là thái tử Bất Như Mật Đa theo 
làm đệ tử của Tổ, và về sau này Bất Như Mật Đa trở thành Tổ thứ XXVI. Người ta nói Tổ Bà Xá Tư 
Đa mất khoảng năm 325 sau Tây Lịch—We do not have detailed records of this Patriarch, we only 
know that he was a native of Western India, belonged to a Brahmin family. At early age his parenfts 
allowed him to enter the Buddhist Order and studied Buddhism under Patriarch Aryasimha. Later, he 
became the twenty-fifth patriarch of the Indian Ch°an Sect, who laboured in Central and Southern 
India. According to The Record of the Lineage of the Buddha and the Patriarchs, at the time, king of 
the Southern India listened to non-Buddhists who tried to hurt Patriarch Vasiasifa, but a son of the king 
named Punyamitra, tried to convince the king that Patriarch Vasiasita followed Buddhism with correct 
dharma. The king was so angry that he imprisoned his son immediately, but later he was imprisoned 
by his father. But after a dialogue with Vasiasita, the king thoroughly understood, so he not only 
treated Vasiasita well, but he also allowed his son to become a monk and studied Buddhism under 
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Patrarch Vasiasita. Later, Punyamitra became Vasiasitas dharma heir and the twenty-sixth Indian 
Patrlarch. The date of Patriarch Vasiasita s death 1s given as 325 A.D. 


XXYVI.Bác Sơn: Po-shan 

l1) Bảo Thủ Hán— The Treasure Guard 

Hành giả tham Thiền mà khởi được nghi tình, tương ứng với lý của Pháp Thân, quấy đục thế giới một 
mạch được thọ dụng như sóng dâng lên cuồn cuộn, hành giả tận hưởng chỗ thọ dụng này. Tuy nhiên, 
khi hành giả đến giai đoạn này, anh ta trở nên vướng mắc và hoàn toàn chìm đắm vào kinh nghiện kỳ 
diệu này. Do vậy, anh ta sẽ không tiến xa được, dầu có đẩy cũng không tiến tới, có kéo lại cũng chẳng 
thối lui. Kết quả là anh ta không thể nào để hết thân tâm mình vào công phu Thiền tập này được. Anh 
ta giống như một tên du thủ du thực khám phá được núi vàng. Trong khi biết rõ đó là vàng, tuy nhiên, 
anh ta không thể nào lấy nó đi và thọ dụng theo ý mình được. Việc này cổ nhân gọi là "Thủ bảo hán". 
Theo Thiển sư Bác Sơn trong Bác Sơn Thiển Sư Ngữ Lục, người ấy toàn thân là bệnh, chứ chẳng phải 
là Thiển—A practitioner who can bring forth the "doubt-sensation" then conforms with the principle of 
the Dharmakaya, and the whole world turns into a vortex. Immersed in the tossing waves and surging 
billows, he w1ll enJoy himself greatly. However, when the Zen practitioner reaches this state, he 1s apt 
to become attached to this wonderful experience which so fully absorbs him. Thus he will not progress 
farther, even 1f pushed; nor will he turn back, even 1f he 1s pulled down. Consequently, he cannot put 
all his body and mind into the Work. He 1s like a tramp (beggar) who has discovered a hill of gold. 
While knowing 1t clearly to be gold, he nevertheless cannot take 1t away with him and enJoy 1t at wIll. 
Thịs 1s what the old Masters called "the treasure guard”. According to Zen Master Po-shan in Zen 
Master Po-shan's Records of Teachings, such a man 1s sick through and through. This 1s not Zen. 


2) Bác Sơn: Coi Chừng Lệch Đường!— Watch Out For the Astray Roufe! 

Trong Bác Sơn Thiền Sư (1575-1630) Tham Thiển Cảnh Ngữ, Thiển sư Bác Sơn viết: “Trong khi tham 
Thiên hoặc được khinh an, hoặc đến được chỗ hiểu có một sự hiểu biết nào đó, hoặc khám phá ra cái 
gì đó, hành giả không được cho rằng những thứ này cấu thành chân ngộ. Mấy lúc trước đây, Bác Sơn 
tôi khán thoại đầu 'Không Tung Tích' của Thuyển Tử Đức Thành Thiền Sư (805-881). Một hôm, trong 
khi đọc quyển 'Truyền Đăng Lục', đến chỗ có một câu chuyện trong đó Thiền sư Triệu Châu dạy một 
ông Tăng như thế này, 'Phải đi ba ngàn dặm để gặp người dạy mới được đạo'. Lúc ấy bất giác tôi cảm 
thấy như vừa trút bỏ được gánh nặng ngàn cân, tự cho mình là đại ngộ. Nhưng khi gặp được Hòa 
Thượng Bảo Phương, tôi mới thấy mình ngu muội, và cảm thấy tự hổ thẹn. Vì thế mà dầu sau khi đã 
ngộ và cảm thấy an toàn và dễ chịu thế mấy, hành giả cũng không nên xem là đã hoàn tất cho đến khi 
gặp và tham vấn với một vị đại sư. Tham Thiển không chỉ là niệm công án. Có lợi ích gì khi chỉ lặp đi 
lặp lại một câu? Điều quan trọng ở đây là phải khởi lên nghi tình, dầu là đang tham bất cứ công án 
nào. Khi tham Thiền, điều quan trọng là không được để mất chánh niệm. Bởi vì nếu để mất chánh 
niệm, chắc chắn hành giả phải đi trật đường. Một vài hành giả tu Thiển tự mình ngồi tĩnh tọa và vướng 
vào cái cảm giác lặng lẽ và trong sáng. Họ xem kinh nghiệm tịnh tịch tuyệt đối này, không nhớm một 
hạt bụi, như là Phật sự. Nhưng đây chỉ là thứ mà Bác Sơn cho là mất chánh niệm để đi lệch vào chổ 
vướng chấp thanh tịnh. Một vài hành giả tu Thiền khác lại xem cái thần hồn biết giảng, biết nói, biết 
ngồi, biết cử động làm Phật sự. Việc này cũng là đi lệch đường. Có người cho rằng trấn áp vọng tưởng 
không cho nó khởi lên là Phật sự. Tuy nhiên, họ cũng đi lệch đường bằng cách lấy vọng đè vọng. Việc 
này cũng giống như lấy đá mà đè lên cỏ, hoặc lột bẹ lá chuối hết cái này tới cái khác, chẳng bao giờ 
hết. Có người quán tưởng thân-tâm như hư không, hoặc không móng tâm khởi niệm như một bức tường 
đứng thẳng, nhưng đây cũng là đi lệch đường. Khi tham Thiển mà chỉ khởi lên nghi tình không thôi 
cũng chưa gọi là đủ. Hành giả phải thấu qua được nó. Nếu không phá thấu được thì phải toàn tâm toàn 
lực tiếp tục cố gắng hành trì.”——In Po-Shan”s Admonitions Regarding the Study of Zen, Zen master Po 
Shan wrote: “Tf during your practice of medifation, you experience comfort and lightness, or come to 
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some understanding or điscovery, you must not assume that these things constitute true realization. 
Some time ago, I, Po Shan, worked on Chuan-tzu Tê-chêngs koan, Leaving no Trace'. One day, 
while reading "The Transmission of the Lamp', I came upon the story in which Chao Chou told a monk, 
"You have to meet someone three thousand miles away to get the Tao'. Suddenly I felt as 1f I had 
dropped the thousand-pound burden and believe that I had attained the great 'Realization'.. But when I 
met Master Pao Fang I soon saw how 1gnorant [ was, and I became very ashamed of myself. Thus you 
should know that even after one has attained enlightenment and feels safe and comfortable, one still 
cannot consider the work done until one has consulted a great teacher. Zen work does not consIst 1n 
merely reciting a koan. What 1s the use of repeating a sentence again and again? The primary thing 1s 
to arouse the 'doubt-sensation, no matter on what koan you are working. When working at Zen, 1 1s 
1mportant not to lose the right thought. For 1ƒ one loses the righ thought, one has no alternative but to øo 
astray. Some Zen practitioners absorb themselves in quiet meditation and cling to the feeling quietness 
and lucidity. They regard this experience of absolute purity, devoid of a speck of dust, as Buddhism. 
But this 1s just what I mean by losing the right thought and straying 1nto lucid seremity. Some other Zen 
practitioners regard the consciousness-soul that reads, talks, sits, and moves as the prime concern of 
Buddhism. This, also, 1s going astray. Some who suppress distracted thought and sfop 1s arising 
consider this to be Buddhism. They, however, are going astray by using delusory thought to suppress 
delusory thought. It 1s like trying to press down the grass with a rock or to peel the leaves of a plantain 
one after the other, there 1s no end. Some visualize the body-mind as space, or bring the arising 
thoughts to a complete stop like a standing wall, but this, also, 1s going astray. When working at Zn, 
merely to arouse the 'doubt-sensation' 1s not enough. One must break right throuph it. If he cannot 
seem to do so, he must put forth all his strength, strain every nerve, and keep on trying.” 


3) Bác Sơn: Lý Chướng— Hindrances to Truth 

Những chướng ngại cẩn trở hành giả đi vào Niết Bàn như tà giáo, vân vân. Chướng ngại gây nên bởi 
căn bản vô minh hay có tà kiến về chân lý làm trở ngại cho chánh tri kiến, ngược lại với sự chướng. 
Theo Bác Sơn Thiền Sư Ngữ Lục, có nhiều loại Thiền Bệnh, mà "Lý Chướng" là một trong những loại 
bệnh nặng nhất trong nhà Thiển. Hành giả tham Thiển mà khởi được nghi nh, tương ứng với Pháp 
Thân, bèn trích lời trong kinh giáo nói: "Nhất trần trung hàm vô biên pháp giới chân lý" (trong một hạt 
bụi hàm chứa chân lý của vô biên pháp giới). Với những lời dạy như vậy, hành giả cố khái niệm hóa 
chân lý, và không chịu nỗ lực hơn nữa để tiến bộ. Kỳ thật, người ấy bị mắc bẫy trong một trường hợp 
muốn sống cũng không được mà muốn chết cũng không xong. Dầu người ấy đem sự hiểu biết theo lý 
luận của mình mà cho là mình giác ngộ, thực ra toàn thân người ấy bệnh, chứ nào phải là Thiền. Kiến 
giải của hành giả dầu có tương ứng với chân lý, nhưng nếu thoát khỏi được cái kiến giải ấy, thì nó chỉ 
được gọi là "chướng ngại chân lý" (lý chướng). Kẻ ấy đã rơi vào một mé bờ của Pháp Thân. Hơn nữa, 
vì người ấy bị cái tâm kiến giải lôi kéo, nên không bao giờ có thể nhập được chỗ thâm áo của chân lý. 
Không thể bóp chết được vô dụng được này, thì làm sao mà chết đi sống lại được đây? Hành già tu 
Thiên nên biết rằng ngay khi mới phát khởi nghi tình, cần khiến nó tương ứng với lý. Một khi đã tương 
ứng với lý, cần phải cố gắng thâm nhập. Một khi đã thâm nhập rồi, phải lên đỉnh vách đá cao tám 
ngàn bộ mà nhào lộn, nhẩy xuống, rồi buông thõng tay mà nhảy vọt khỏi sông Chương. Đó mới là 
cách dụng tâm của bậc đại nhân nên làm trong tu tập Thiển——Noumenal hindrances are hindrances 
that prevent cultivators from enfrying Iinto Nirvana, such as false doctrines, etc. Hindrance caused by 
1ncorrect views of truth. ÑNoumenal hindrances, 1n contrast with phenomenal hindrances (sự chướng). 
According to Zen Master Po-shans Records of Teachings, there are many kinds of Zen i1llnesses, 
among which "Hindrances to truth” 1s one of the most serious sicknesses 1n Zen. When working at Zen, 
a practitloner who can bring forth the "doubt-sensation” then conforms with the principle of the 
Dharmakaya. He then begins to intellectualize, and quotes sayings from the sutras, such as, "All the 
truths in the infinite universes are found within a trny mote of dust." With such sayings he tries to 
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conceptualize the truth, and 1s unwilling to make further efforts to progress. In fact, he becomes 
trapped In a situation wherein he can neither die nor stay alive. Although, with this rationalized 
understanding, he considers himself an enlightened being, actually, his body 1s full of sickness. He has 
not yet gained Zen. His experience may accord with the Principle, but If he cannot pulverize this 
experience and reduce 1t to nought, all his acquired understanding 1s only fit to be called a "a hindrance 
to Truth". He has fallen on the very edge of the Dharmakaya. Furthermơre, since he has been dragged 
along by his conceptualizing mind, he can never penetrate to the depth of Truth. Unable to strangle this 
unwieldy monkey, how can he revive from death? A Zen practiioner should know that from the very 
beginning, when the "doubt-sensation” arises, he should try to bring 1t into conformity with Truth. This 
achieved, he should try to plumb 1ts very depths. Reaching the depths, he should then turn a complete 
somersault from the top of an eight-thousand-foot clHff, plunging down to the plain, then springing up 
out of the Jang River waving his hands. This 1s the way a great man should work at Zen. 


4) Bác Sơn: Nhất Điểm Linh Quang—A Spark 0ƒ One's Illuminating Lighf 
Theo Bác Sơn Thiền Sư Ngữ Lục, hành giả tham Thiền mà khởi được nghỉ tình, tương ứng với Pháp 
Thân, Trên đó hành giả suy tư về những lời mà các Thiền sư xưa đã từng nói: 
"Hết cả đại địa, 
Chỉ là một con mắt của sa môn này. 
Hết cả đại địa, 
Chỉ là một điểm linh quang của chính ta. 
Hết cả đại địa, 
Chỉ ở trong một điểm linh quang của chính ta." 
Bèn trích lời trong kinh giáo nói: "Nhất trần trung hàm vô biên pháp giới chân lý" (trong một hạt bụi 
hàm chứa chân lý của vô biên pháp giới). Với những lời dạy như vậy, hành giả cố khái niệm hóa chân 
lý, và không chịu nỗ lực hơn nữa để tiến bộ. Ngược lại, người ấy bị cái tâm kiến giải lôi kéo, nên 
không bao giờ có thể nhập được chỗ thâm áo của chân lý—According to Zen Master Po-shan's 
Records of Teachings, when working at Zen, a practiioner who can bring forth the "“doubt-sensation” 
then conforms with the principle of the Dharmakaya. Thereupon he ponders what the old Masters have 
said: 
“The whole earth 1s but one of my eyes, 
But a spark of my 1lluminating light; 
The whole earth 1s in this tiny spark within me." 
He then quotes sayings from the sutras, such as, "All the truths in the infimte universes are found 
within a tiny mote of dust." With such sayings he tries to conceptualize the truth, and 1s unwilling to 
make further efforts to progress. On the contrary, he has been dragged along by his conceptualizing 
mind, he can never penetrate to the depth of Truth. 


5) Bác Sơn Tham Thiền Cảnh Ngữ—Admonitions Regarding the Study gƒ Zen 

Tác phẩm được sáng tác vào cuối triều Minh. Đây là những lời cảnh tỉnh của Bác Sơn Thiển Sư (1575- 
1630), trong đó vấn đề nghi tình được thảo luận rất kỹ. Sau đây là phần cốt yếu được tóm lược của tác 
phẩm: "Trong công phu chứng Thiển, điều cần thiết là nuôi dưỡng một khát vọng mãnh liệt muốn hủy 
diệt cái tâm còn trong vòng sống chết. Khi khát vọng này được khơi dậy, hành giả nghe ra tuổng như 
mình đang bị một ngọn lửa hừng hực vây phủ. Ý muốn trốn chạ y nó lại không thể được, đứng im ra đó 
cũng không thể được, suy nghĩ vớ vẩn cũng không thể được, mong chờ tha lực lại cũng không thể 
được. Để khỏi mất thời giờ hành giả phải vận hết sức bình sanh mà nhảy xổ ra, không e dè gì đến hậu 
quả. Một khi khát vọng ấy được nuôi dưỡng, bước kế tiếp có tính cách thủ thuật hơn, theo đó, phải 
khơi dậy nghi tình và giữ vững nó trong lòng, cho đến phút chót khi đi tới một giải đáp. Mối nghi này 
nhắm từ chỗ sinh từ đâu đến, tử đi về đâu, và luôn được nuôi dưỡng bởi khát vọng muốn vượt lên trên 
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sinh tử. Cái đó khó lắm, trừ phi nghi tình được thuần thục và tự bùng vỡ thành một trạng thái chứng 
ngộ. Phương pháp làm thuần thục nghi tình cốt ở chỗ: 'không bận lòng đến những pháp thế tục, không 
đắm mình trong trạng thái tịnh mặc, không dao động bởi vạn vật, luôn tự cảnh tỉnh như mèo rình 
chuột, tập trung tâm lực vào công án, không cố gắng giải quyết công án bằng trí năng trong khi chẳng 
có trình tự luận lý nào trong đó, không mổ xẻ công án, không coi công án là một trạng thái vô hành, 
không coi trạng thái sáng tỏ tạm thời là cứu cánh, và không đọc công án y như kiểu niệm Phật hay 
tụng chú.' Khi những chỉ dẫn này được thi hành nghiêm chỉnh, hành giả chắc chắn đưa nghi tâm đến 
chỗ thuần thục. Nếu không, không những không khơi dậy nổi nghi tình, hành giả còn dấn bước vào 
những chốn lầm lạc và sẽ không bao giờ có thể vượt khỏi sự ràng buộc của sống chết, nghĩa là không 
chứng được đạo Thiển. Hành giả có thể rơi vào mười lầm lạc: 1) Duy Trí, ở đây nó ép buộc công án 
khoác những nội dung luận lý; 2) Mô dạng bi quan của tâm trí; nó khiến hành giả né tránh những hoàn 
cảnh không thích ý, trốn vào sự mặc nhiên tọa thị; 3) Chủ trương tịnh mặc, nó khiến hành giả trấn áp 
các ý tưởng và cảm giác hầu chứng trạng thái tịch tĩnh hay ngoan không; 4) Cố phân loại hay phê 
phán, tùy theo giải thích duy trí riêng biệt của mình, tất cả những công án do cổ nhân để lại; 5) Cái 
hiểu biết cho rằng chẳng có gì hết trong sắc thân giả hợp nây, mà trí thức của nó rọi xuyên qua các 
quan năng; 6) Và trí thức nầy nương vào sắc thân mà tạo tác những hành vi thiện hay ác; 7) Chủ 
trương khổ hạnh, nó luống công bắt sắc thân chịu mọi hình thức ép xác; 8) Cái ý tưởng tích chứa phúc 
báo, nhờ đó hành giả mong đạt tới Phật quả hay giải thoát rốt ráo; 9) Chủ trương phóng dật, không 
chịu ghép mình vào đạo hạnh, luân lý; 10) Khoa trương và kiêu mạn——Po-shans Admonitions 
Regarding the Study of Zen (Po-shan San-chan Ching-yu), which belongs to late Ming, the question of 
an inquiring spirit 1s điscussed in detail. The following 1s an abstract: "In striving to master Zen, the 
thing needed 1s to cherish a strong desire to destroy a mind subJect to birth and death. When this desire 
1s awakened, the Yogin feels as If he were enveloped in a blazing fire. He wants to escape 1t. He 
cannot Just be walking about, he cannot stay quietly in 1t, he cannot harbor any 1dle thoughts, he cannot 
expect others to help him out. Since no momert 1s to be lost, all he has to do 1s to rush out OŸ 1t to the 
best of his strensth and without being disturbed by the thought of the consequence. Once the desire 1s 
cherished, the next step 1s more technical 1n the sense that an Inquiring spirit 1s to be awakened and 
kept alive, until the final moment of solution arrives. The inquiry 1s concerned with whence of birth 
and whither of death, and to be constantly nourished by the desire to rise above them. This 1s 
1mpossible unless the spirit of Iinqurry 1s matured and breaks 1tself out to a state of enlightenment. The 
method of maturing consists chiefly in: not caring for worldly things, not getting attached to a state of 
quietude, not being disturbed by pluraliies of obJects, being constantly watchful over oneself and 
behaving like a cat who 1s after a mouse, concentrating ones spiritual energy on the koan, not 
attempting to solve 1t intellectually where there are no such ones ïn 1t, not trying to be merely clever 
about 1t, not taking 1t for a state of doing-nothingness, not taking a temporary state of transparency for 
finality, not reciting the koan as 1f it were the Buddha-recitation practice or a form of Dharani.. When 
these cautons are properly followed, the Yogin 1s sure to bring the spirit Of inquiry to a state of 
maturity. If not, not only the spirit refuses to be awakened, but the Yogin 1s liable to get Iinto wrong 
ways and will never be able to rise above the bondage of birth and death, that 1s, to realize the truth of 
Zen." There are ten wrong ways Into which the Yogin may fall are: 1) Intellectualism, wherein the 
koan 1s forced to yield up 1s logical contents; 2) ÀA pessimistic frame of mind whereby the Yogin shuns 
such environments as are unfavorable to quiet contemplation; 3) Quietism, by which he tries fo suppess 
1deas and feelings in order to realize a state of tranqguilization or perfect blankness; 4) The attempt to 
classIfy or crificize according to his own 1ntellectualistic interpretation all the koans left by the ancient 
masters; 5) The understanding that there 1s something inside this body of the various combinations, 
whose intelligence shines out through the several sense-organs; 6) And which by means of the body 
functions to perform deeds good or bad; 7) Asceticism, in which the body 1s uselessly subjected to all 
forms of mortification; 8) The ida of merit by the accumulation of which the Yogin desires to aftain 
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Buddhahood or final deliverance; 9) Libertinism, in which there 1s no regulation of conduct, moral or 
otherwise; 10) Grandiosity and self-conceIt. 


6)_ Bác Sơn: Thâm Nhập Chân Lý— Deep entering info the Truth 
Theo Bác Sơn Thiển Sư (1575-1630) Ngữ Lục, hành giả tham Thiền mà khởi được nghi tình, tương ứng 
với Pháp Thân, nhưng trước mắt vẫn mơ hồ tương tự như có vật gì. Trong khi bám giữ lấy cái cảnh mơ 
mơ hồ hồ đó và nghi đi nghi lại, người ấy tự nói là mình đã nhập được vào lý Pháp Thân, thực chứng 
được tính của pháp giới. Chẳng biết cái mình thấy đó là huyễn, tướng được tạo ra bởi cái nháy mắt. 
Người ấy toàn thân là bệnh, chứ không phải là Thiển. Một người thật sự đã thâm nhập chân lý phải 
cảm thấy như vầy: 
"Thế giới khoát nhất trượng, 
Cổ kính khoát nhất trượng. 
Hoành thân đương vũ trụ 
Cầu kỳ căn trần khí giới 
Liễu bất khả đắc." 
(Thế giới rộng một trượng, 
Kính xưa rộng một trượng. 
Thân đảm đương vũ trụ 
Kiếm các căn trần, đối tượng, 
thế giới mãi không ra). 
Như vậy, trong trạng thái này thân, giác quan, vật, và ngay cả thiên địa cũng trống rỗng và không có 
thứ gì hiện hữu, khi đó còn lấy gì làm thân, lấy gì làm vật, và lấy gì làm cái mơ mơ hồ hồ của thứ gì 
đó đang hiện hữu? Thiển sư Vân Môn cũng chỉ rõ cái bẫy này cho chúng ta. Nếu hành giả có thể rõ 
ràng với cái lỗi này, mọi lỗi khác sẽ tự động tiêu tán. Bác Sơn tôi thường cảnh báo với các môn đệ 
rằng trong Pháp Thân bệnh rất nhiều. Ở đây điều quan trọng là chỉ cần một lần nhiễm cái bệnh nguy 
hiểm nhất. Chỉ như thế hành giả sẽ biết được gốc của loại bệnh này. Ngay cả tất cả mọi người trong 
đại địa này đều tham Thiền, chẳng một ai được miễn trừ và không bị Pháp Thân bệnh này. Dĩ nhiên, 
chỉ trừ những người mù và ngu si—According to Zen Master Po-shans Records of Teachings, when 
working at Zen, a practiioner who 1s able to to bring forth the "doubt-sensation” in conformity with the 
pnciple of the Dharmakaya. Nevertheless, at times there seems to be an appearance of something 
hazy before him as though some concreteness still existed there. While clinging to hazy appearance 
and doubting this and that, he tells himself that he has understood the truth of Dharmakaya and realized 
the nature of the Universe. He 1s unaware that what he sees 1s 1llusory, a vision created by blinking. he 
1s sick through and through. The man who has really plunged into the Truth should feel like this: 
"As the world stretches ten feet, 
The old mirror widens to match 1t. 
With his fearless body 
Against the whole Universe, 
He camnot find the six organs, 
Sense obJects, or the great earth.” 
Since In this state the organs, senses, all obJects, and even the great heaven and earth become empty 
and nothing exists, when can one find any trace of body, obJects, materials, and that hazy appearance 
of something existing? Master Yun Men also pointed this trap out to us. If one can clear up this error, 
the other faults will automatically dissolve. I always warn my students that many kinds of sickness 
prevail in the realm of the Dharmakaya. Here the important thing 1s to catch the most deadly disease 
once. Only then will one recognize the very root of this 1llness. Even 1f all sentient beings on this great 
earth practiced Zen, none of them would be Iimmune from catching the sickness of Dharmakaya. Of 
course, this does not apply to people full of blindness and stupidity. 
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7)_ Bác Sơn: Thiền Bệnh— Zen lllness 

Theo Bác Sơn Thiền Sư Ngữ Lục, có nhiều loại Thiển Bệnh. Thứ nhất, hành giả tham thiển mà khởi 
được nghỉ tình, tương ứng với Pháp thân. Đi, đứng, nằm, ngồi, như ở trong ánh mặt trời, như ở trong 
bóng đèn. Nhưng đôi khi toàn bộ kinh nghiệm có vẻ lạt lẽo chẳng có mùi vị. Thế là anh ta gạt bỏ hết 
thảy mọi thứ để ngôi Thiền cho đến khi đạt đến cảnh giới trong trẻo như nước, rực rỡ như ngọc, nhẹ 
nhàng như gió, và sáng sủa như ánh trăng. Ngay lúc đó, anh ta cảm thấy thân tâm mình, đất và trời 
đều biến thành một phiến cảnh thanh tịnh và tỉnh giác. Cái này được anh ta nghĩ như là Giác ngộ tối 
hậu. Sự kiện là anh ta chưa thể chuyển cái thân tứ đại hít thở này, và chưa có thể thống tay vào chợ 
được; anh ta cũng chẳng chịu tham vấn với những vị thầy để thẩm định và khuyên lơn. Anh ta lại sinh 
khởi những ý niệm kỳ lạ về "Tịnh Bạch Giới" (giới hạnh thanh tịnh) và gọi đó là Ngộ. Toàn thân anh 
ta là bệnh chứ chẳng phải là Thiền. Thứ nhì là khi hành giả tham thiển mà khởi được nghi tình, tương 
ứng với lý Pháp Thân, người ấy lại xem Pháp Thân như cái gì đó siêu nhiên. Với ý tưởng này trong 
tâm, người ấy bắt đầu thấy ánh sáng, hào quang, và tất cả các loại tướng khác. Hành giả bèn coi đó là 
kiến giải của bậc thánh với sự kiêu hãnh vĩ đại, bắt đâu đem những sự kỳ dị ấy ra khoe với thiên hạ, 
tự cho rằng mình đã đại ngộ. Kỳ thật, toàn thân người ấy bị bệnh, chứ chẳng phải Thiền. Hành giả nên 
biết rằng tất cả những tướng này, hoặc là do vọng tưởng của chính mình ngưng kết mà thành, hoặc là 
ma cảnh thừa cơ sơ hở mà xâm nhập, hoặc là trời Đế Thích biến hóa để thử thách. Vọng tưởng ngưng 
kết, ví dụ như người tu Tịnh Độ, quán tưởng chẳng rời niệm, đến khi bỗng thấy tượng Phật, tượng Bồ 
Tát, như trong kinh Thập Lục Quán nói. Tất cả những kinh nghiệm này hợp với lý Tịnh Độ, không 
phải là yếu môn của sự tham Thiển. Kế đến là ma cảnh thừa cơ sơ hở mà xâm nhập, như trong Kinh 
Thủ Lăng Nghiêm nói: "Khi thấy ngũ uẩn là không, mà tâm hành giả vẫn còn chỗ chấp trước, ma tức 
tùy ý hiện." Cuối cùng là trời Đế Thích biến hóa để thử thách, như khi Bồ Tát tu hành, trời Đế Thích 
hóa thân hiện làm quỉ vô đầu, quỉ không có ngũ tạng. Bồ Tát chẳng hề có tâm sợ hãi. Lại hiện ra thân 
mỹ nữ, Bồ Tát chẳng hề có tâm ái nhiễm. Trời Đề Thích đảnh lễ và nói, "Thái Sơn có thể lở, nước 
biển có thể cạn. Bậc thượng nhân kia khó động được tâm người." Vì thế, nếu là người tham Thiển thật 
sự, dầu có dí dao vào cổ, cũng không có một niệm thứ nhì chứ đừng nói là có chỗ cho ảo tướng. Nếu 
kinh nghiệm của hành giả đã tương ứng với chân lý, người ấy thực chứng ngoài tâm không có cảnh. 
Thế thì người ấy còn tìm thấy tướng gì do cái tâm chiếu ra nữa đây? Thứ ba là tham Thiển mà khởi 
được nghỉ tình, tương ứng với Pháp Thân, thấy được thân khinh an, cẩm giác hoàn toàn tự tại trong mọi 
hoạt động và hoàn cảnh, chẳng có gì trở ngại được. Điều này, tuy nhiên, chỉ là dấu hiệu của giai đoạn 
hành giả tương hội với Đạo. Chỉ là hành động của tứ đại hoà hợp với thân vật lý, tạm thời và bất ngờ, 
chứ không phải là trạng thái tuyệt đối hay thường hằng. Khi những ai chưa biết mà đạt được trạng thái 
này, thì họ cho rằng nó là đại giác, bèn gạt bỏổ nghi tình, không chịu tham cứu sâu sắc hơn nữa. Cho 
dầu ở mức độ nào đó có thể họ nhập được phần nào chân lý, nhưng họ không thực chứng rằng mệnh 
căn chưa đoạn. Vì vậy, thứ mà họ đạt được hãy còn nằm trong khuôn khổ của cái dụng của lý luận 
thức tâm (lấy thức tâm ra mà so đo). Toàn thân họ là bệnh, không phải là Thiển. Họ không nhập lý 
sâu và chuyển thân quá sớm. Dầu họ có thể hiểu biết sâu sắc, nhưng không thể áp dụng được những 
hiểu biết này. Dầu họ có "hoạt cú" cũng vẫn cứ phải nuôi dưỡng ôm ấp nó ở nơi bờ nước, hay trong 
rừng rậm. Nhất là không được vội muốn làm bậc Thiển sư, hoặc mê mờ tự tôn tự đại. Thứ tư là nên 
biết rằng khi mới dụng tâm, phát khởi được nghi tình, cái nghi tình kết tại một khối. Cứ để cái nghi 
tình tự khai mở, mới được thụ dụng. Không vậy, chỉ mới kiến giải phần nào về lý, bèn buông bỏ nghi 
tình. Lúc ấy quả là chết cũng không được, quả là muốn thấu triệt nghi tình cũng không được. Như thế 
chỉ có danh là tham Thiển chứ có cái thực của sự tham Thiền, rốt cuộc một đời luống qua. Chỉ muốn 
thõng tay vào chợ triển, có hại gì mà không tham vấn các bậc thiện tri thức! Các bậc thiện tri thức Ấy 
là các y vương vĩ đại có thể chữa được các bệnh nặng. Họ cũng là các bậc đại thí chủ, có thể bố thí 
theo ý nguyện của tha nhân. Nhất là không được sanh ý tưởng tự mãn không chịu đi tham vấn các bậc 
thiện tri thức. Nên biết rằng không chịu tham vấn là vì chấp kỷ kiến. Các bệnh nặng trong Thiển 
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chẳng bệnh nào nặng hơn bệnh này. Thứ năm là hành giả tham Thiền mà khởi được nghỉ tình, tương 
ứng với Pháp Thân, thấy được toàn thể cõi đất ánh sáng rực rỡ, không một tơ hào chướng ngại, bèn 
muốn ôm giữ trạng thái ấy, không chịu buông tay, kẻ ấy chỉ ngỗi một bên của Pháp Thân, do vậy 
không cắt đứt được mệnh căn (nguyên nhân của luân hồi sanh tử). Kẻ ấy thấy dường như ở nơi Pháp 
Thân còn có cái gì thọ dụng được, chứ nào biết đâu ấy chỉ toàn là tư tưởng của trẻ con. Kẻ ấy chưa cắt 
đứt được mệnh căn, nên toàn là thân bệnh, chứ chẳng phải là Thiển. Đã đến trạng thái ấy rồi chỉ cần 
biết biết mình dấn thân vào Đạo đảm đương việc lớn ấy, mà vẫn chẳng biết là có kẻ đảm đương. Vì 
vậy mà các bậc cổ đức nói: 

"Huyền nhai tát thủ, 

Tự khẳng thừa đương. 

Tuyệt hậu tái tô, 

Khi quân bất đắc!" 

(Vực huyền buông tay, 

Tự cam gánh vác. 

Chết rồi sống lại, 

Nào dối được ai!). 
Thứ sáu là hành giả tham Thiển mà khởi được nghi tình, tương ứng với lý của Pháp Thân, quấy đục 
thế giới một mạch được thọ dụng như sóng dâng lên cuồn cuộn, hành giả tận hưởng chỗ thọ dụng này. 
Tuy nhiên, khi hành giả đến giai đoạn này, anh ta trở nên vướng mắc và hoàn toàn chìm đắm vào kinh 
nghiện kỳ diệu này. Do vậy, anh ta sẽ không tiến xa được, dầu có đẩy cũng không tiến tới, có kéo lại 
cũng chẳng thối lui. Kết quả là anh ta không thể nào để hết thân tâm mình vào công phu Thiền tập 
này được. Anh ta giống như một tên du thủ du thực khám phá được núi vàng. Trong khi biết rõ đó là 
vàng, tuy nhiên, anh ta không thể nào lấy nó đi và thọ dụng theo ý mình được. Việc này cổ nhân gọi 
là "Thủ bảo hán". Người ấy toàn thân là bệnh, chứ chẳng phải là Thiển. Hành giả đến được trạng thái 
này phải chẳng màng nguy hiểm và chết chóc; chỉ có vậy mới tương ứng được với Đạo. Như Thiễển sư 
Thiên Đồng nói: "Phổ chu pháp giới hồn thành phạn, tị khổng lũy thùy tín bão tham." (Khắp cả pháp 
giới thành cơm cả, tha hồ chúi mũi vào và ăn cho no). Như vậy, nếu ở giai đoạn này mà hành giả 
không thể làm được điều này (không chúi mũi vào và ăn cho no), thì cũng như kẻ ngồi cạnh giỏ cơm 
mà chết đói, trôi giữa biển nước ngọt mà chết khát! Có làm được việc gì đâu? Cho nên có câu ngạn 
ngữ nói: "Ngộ rồi cần phải nên tham vấn các Thiển sư". Các bậc Thánh thời trước đã bày tỏ trí huệ 
này bằng cách sau khi Ngộ rồi bèn đi tham vấn các bậc Thiền sư để tự cải thiện mình nhiều hơn. Hành 
giả nào bám víu vào sự thực chứng của mình và không chịu đi tham vấn các bậc Thiển sư, những 
người có thể nhổ đinh gỡ chốt cho mình, là người tự lừa dối chính mình. Thứ bảy là hành giả tham 
Thiển mà khởi được nghi tình, tương ứng với Pháp Thân, người ấy nhìn núi không còn là núi, thấy 
sông chẳng còn là sông. Toàn thể cõi đất bỗng đây đủ chẳng còn thiếu thứ gì. Nhưng vừa chợt nảy 
sinh một cái tâm phân biện, trước mặt liền như có chướng ngại, ngăn che thân tâm. Khi người ấy muốn 
thực hiện Pháp Thân của mình cũng không được, phá cũng không thấu qua được. Có khi để khởi thì nó 
như có, mà khi phóng hạ nó lại như không. Tôi gọi đó là người mở miệng ra thở chẳng được, mà động 
thân cất bước cũng chẳng xong. Chính vào lúc anh ta chẳng làm gì được cho mình. Khi anh ta đạt đến 
trạng thái đó, toàn thân là bệnh, chứ không phải là Thiền. Cái điểm mà người xưa dụng tâm thuần 
nhất, khi phát khởi được nghi tình, nhìn núi không là núi, thấy sông chẳng là sông, chẳng sanh tâm 
phân biện, chẳng móng khởi niệm nào khác. Khăng khăng kiên định sấn tới, và rồi bất thình lình phá 
vỡ được khối nghi, toàn thân đều là mắt; nhìn núi là núi như cũ, thấy sông là sông như trước. Sơn hà 
đại địa từ nơi nào tới? Thực tình, không có thứ gì từng hiện hữu. Hành giả đạt đến cảnh giới này rồi, 
phải đi đến tham vấn với các bậc Thiển sư. Nếu không chịu tham vấn với các bậc Thiên sư ắt lại lạc 
đường nữa vì trong con đường chẽ dưới "vác đá cây khô", trước mặt lại có đường chẽ nữa. Nếu hành 
giả đến được cảnh giới này mà vẫn tiếp tục chuyên cần công phu để tiến bước và không bị vướng ngã 
vì những gốc cây khô, Bác Sơn tôi xin cùng người ấy kết bạn cùng tham Thiển. Thứ tám là hành giả 
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tham Thiền mà khởi được nghi tình, tương ứng với Pháp Thân, nhưng trước mắt vẫn mơ hồ tương tự 
như có vật gì. Trong khi bám giữ lấy cái cảnh mơ mơ hồ hồ đó và nghỉ đi nghi lại, người ấy tự nói là 
mình đã nhập được vào lý Pháp Thân, thực chứng được tính của pháp giới. Chẳng biết cái mình thấy 
đó là huyễn, tướng được tạo ra bởi cái nháy mắt. Người ấy toàn thân là bệnh, chứ không phải là 
Thiển. Một người thật sự đã thâm nhập chân lý phải cảm thấy như vây: 
"Thế giới khoát nhất trượng, 
Cổ kính khoát nhất trượng. 
Hoành thân đương vũ trụ 
Cầu kỳ căn trần khí giới 
Liễu bất khả đắc." 
(Thế giới rộng một trượng, 
Kính xưa rộng một trượng. 
Thân đảm đương vũ trụ 
Kiếm các căn trần, đối tượng, 
thế giới mãi không ra). 
Như vậy, trong trạng thái này thân, giác quan, vật, và ngay cả thiên địa cũng trống rỗng và không có 
thứ gì hiện hữu, khi đó còn lấy gì làm thân, lấy gì làm vật, và lấy gì làm cái mơ mơ hồ hồ của thứ gì 
đó đang hiện hữu? Thiển sư Vân Môn cũng chỉ rõ cái bẫy này cho chúng ta. Nếu hành giả có thể rõ 
ràng với cái lỗi này, mọi lỗi khác sẽ tự động tiêu tán. Bác Sơn tôi thường cảnh báo với các môn đệ 
rằng trong Pháp Thân bệnh rất nhiều. Ở đây điều quan trọng là chỉ cần một lần nhiễm cái bệnh nguy 
hiểm nhất. Chỉ như thế hành giả sẽ biết được gốc của loại bệnh này. Ngay cả tất cả mọi người trong 
đai địa này đều tham Thiên, chẳng một ai được miễn trừ và không bị Pháp Thân bệnh này. Dĩ nhiên, 
chỉ trừ những người mù và ngu si. Thứ chín là hành giả tham Thiển mà khởi được nghi tình, tương ứng 
với Pháp Thân, Trên đó hành giả suy tư về những lời nó của các Thiền sư xưa đã nói: 
"Hết cả đại địa, 
Chỉ là một con mắt của sa môn này. 
Hết cả đại địa, 
Chỉ là một điểm linh quang của chính ta. 
Hết cả đại địa 
Chỉ ở trong một điểm linh quang của chính ta." 
Bèn trích lời trong kinh giáo nói: "Nhất trần trung hàm vô biên pháp giới chân lý" (trong một hạt bụi 
hàm chứa chân lý của vô biên pháp giới). Với những lời dạy như vậy, hành giả cố khái niệm hóa chân 
lý, và không chịu nỗ lực hơn nữa để tiến bộ. Kỳ thật, người ấy bị mắc bẫy trong một trường hợp muốn 
sống cũng không được mà muốn chết cũng không xong. Dầu người ấy đem sự hiểu biết theo lý luận 
của mình mà cho là mình giác ngộ, thực ra toàn thân người ấy bệnh, chứ nào phải là Thiền. Kiến giải 
của hành giả dầu có tương ứng với chân lý, nhưng nếu thoát khỏi được cái kiến giải ấy, thì nó chỉ được 
gọi là "chướng ngại chân lý" (lý chướng). Kẻ ấy đã rơi vào một mé bờ của Pháp Thân. Hơn nữa, vì 
người ấy bị cái tâm kiến giải lôi kéo, nên không bao giờ có thể nhập được chỗ thâm áo của chân lý. 
Không thể bóp chết được vô dụng được này, thì làm sao mà chết đi sống lại được đây? Hành già tu 
Thiên nên biết rằng ngay khi mới phát khởi nghi tình, cần khiến nó tương ứng với lý. Một khi đã tương 
ứng với lý, cần phải cố gắng thâm nhập. Một khi đã thâm nhập rồi, phải lên đỉnh vách đá cao tám 
ngàn bộ mà nhào lộn, nhẩy xuống, rồi buông thống tay mà nhảy vọt khỏi sông Chương. Đó mới là 
cách dụng tâm của bậc đại nhân nên làm trong tu tập Thiền. Hành giả tu Thiền nên luôn nhớ rằng bao 
giờ khử bỏ được hết những căn bệnh này mới có cơ hội tăng tích thực thụ hướng về chỗ chứng Thiển. 
Bởi vì chúng ta dọc thấy trong kinh rằng không dính mắc vào những sự hữu vi hư vọng mà hết thẩy 
chúng sanh diễn tả bằng ngôn thuyết; cũng không chủ trương khước từ hết thảy ngôn thuyết phân biệt 
mà quên rằng chân lý được chứa đựng trong đó một khi chúng ta được thấu hiểu đúng đắn; và hơn 
nữa, kinh nói ngữ và nghĩa không phải dị biệt cũng không phải không dị biệt, mà chúng hỗ tương liên 
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hệ khiến cho nếu không có cái này thì không thể hiểu được cái kia." Thật vậy, nếu Thiền bị bỏ đứng 
riêng lẽ một mình, chắc chắn nó sẽ suy thoái thành những lối hành trì nh tọa và mặc tưởng, hoặc 
thành những ký sự của Thiền ngữ và Thiển thoại. Theo thiển sư D.T. Suzuki trong Thiển Luận, Tập I, 
để cứu vớt tình trạng và để vạch cho hậu thế một dòng phát triển trong sạch hơn của Thiển, các thiển 
sư không thể làm gì khác hơn là mở ra một lối canh tân bằng những thực tập công ấn——According to 
Zen Master Po-shans Records of Teachings, there are many kinds of Zen illnesses. First, when 
working at Zen, a practiioner who can bring forth the "doubt-sensation”" then conforms with the 
pñnciple of the Dharmakaya. While walking, standing, lying down, or sitting, he always feels as 1Ÿ 
enveloped in sun light or living in the glow of a lamp. But sometimes the whole experience seems flat 
and tasteless. Then he drops everything completely and meditates until he reaches a state as limpid as 
water, as lucent as a pearl, as clear as the wind, and as bright as the moon. At this time he feels his 
body and mind, the earth and the heavens, fuse Into one pellucid whole, pure and wide-awake. Thịs, he 
begins to think, 1s the ultimate Enlightenment. The fact 1s that he really cannot turn his body about and 
exhale, or walk through the market with his hands at his sides; nor 1s he willing to visit Zen teachers for 
appraisal or advice. He may also form some strange ideas about the Illuminating Purity and call his 
experience true Enlightenment. As a matter of fact, his body reeks with sickness. He has not yet 
gained Zen. Second, when working at Zen, a practiioner who brings forth the "doubt-sensation” 
conforms with the principle of the Dharmakaya. He may then consider the Dharmakaya as something 
supernatural. With this notion in mind, he begins to see lights, auras, and all sorts of đifferent visions. 
He believes these to be holy revelations and, with great pride, begins to tell people about them, 
claiming that he has attained the great Enlightenmert. In fact, however, sickness 1nfests his body. This 
1s not Zen. He should have known that all these visions could only have been produced by focalizing 
his own delusory thoughts; or that they were the conJuratons of demons taking advantage of the 
opportumty; or, possibly, that they were sent by heavenly beings or gods, such as Indra, to test him. 
The meditation practices of the Pure Land School, that 1s, the creation of visions through focalizing 
delusory thoughts. The practiioners of the Pure Land School meditate on images of the Buddhas, 
concentrating on visualizing them until they see visions of Buddhas and Bodhisattvas, as stated In the 
sutras of the Sixteen Observations. All these experiences, which accord with the teaching of the Pure 
Land School, are good, but they are not Zen. Next, the opportunity taken by demons to invade the mind 
of the meditator to confuse him with delusory visions. 1s clearly described In the Surangama Sutra: "Tf, 
while realizing the emptiness of the five aggregates, the mind of the practitioner 1s still attached to 
anything, demons will conJure up varlous forms before his eyes." Last, the case that of the god Indra, 
who conjured up dreadful figures to frighten Gautama Buddha before his Enlightenment. When the 
Buddha was not frightened, Indra called up forms of beautiful women to allure him, but Buddha had no 
desire towards them. Whereupon Indra appeared before Buddha In his original form, made obeisance, 
and said: “The great mounfain can be moved, the great ocean can be drained, but nothing can shake 
your mind." So, a man who 1s truly working on Zen has no time for 1llusory visions or even for a second 
thought, not though a sharp kmife be pressed against his throat. If his experience really conforms to the 
Truth, he realizes that there 1s no obJect oufside of his own mind. Can he find a vision apart from the 
mind which mirrors 1t? Third, when working at Zen, a practiioner who brings forth the "doubt- 
sensafion” conforms with the principle of the Dharmakaya. He 1s then apt at all times to feel a lightness 
and ease of body and mind, feeling thoroughly free 1n all activities and circumstances, and that nothing 
can hinder him. This, however, 1s merely the sign of the Initial stage of one's meeting with the Way. It 
1s Just the action of four elements harmonizing within the physical body. temporary and confingent, 1t 1s 
a sfate by no means absolute or permanent. When uninformed persons reach 1t, they take 1t for the 
great Enlightenment, shrug off their doubft-sensation, and make no further efforts to advance 1n Zen 
Work. Although to some extent able to enter into the Truth, they do not realize that their roots-of-Hife 
are not yet cut out. Therefore, all they have gained still les within the framework and functioning of 
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the inferential consciousness. They are sick through and through. They have not yet gained Zen. They 
have failed to reach a deep sfate of "truth" at the outset, and have turned about too soon. Even though 
they may possess a deep understanding, they cannot apply 1t; even though they have acqurred the "live 
remark”, they should still continue to culivate and preserve 1t in quiet refreats near a TIVer or 1n a 
forest. They should never be anxious to become Zen Masters at once, or allow conceit and pride to 
rule them. The fourth kind of Zen 1llness 1s that in the very beginning, when the “doubft-sensation” 
arises, 1t congeals into a thick, ball-like mass. At this crucial trme the Important thing 1s to let this 
doubt-mass break up by 1tself. This 1s the only way to make a profitable gain. Otherwise, If he who 
understands only a little of the Truth (principle) casts the doubt-mass away immediately, he will 
certainly not be able thoroughly to kill and really break through the doubt-sensation. This is not 
practicing Zen. Such a one may label himself a Zen Buddhist, but he will only frifter his life away. The 
course he should take 1s to visit the great Zen Masters, because they are the great physicians of Zen, 
capable of curing the serlous 1lÏlnesses of students. They also serve as øgenerous and wise patrons who 
may fulfil all his wishes. At this stage one should never let contentment or conceit keep him back from 
seeing the Zen Teachers. he should recognize that unwillingness to see those who know more than he 
does 1s the disease of egotism. Among all the sicknesses of Zen, none 1s worse that this. Fifth, when 
working at Zen, a practitioner who brings forth the "doubt-sensation” conforms with the principle of the 
Dharmakaya. He sees the whole earth briefly illuminated, without the slightest obstacle. But 1f he 
assumes that this 1s the Way, and 1s unwilling to release 1t, he sits only on one side of the Dharmakaya 
and 1s unable to cut off the root of life. It sềeems to him that there 1s still something 1n the Dharmakaya 
to understand, something that can be taken hold of and enJoyed. He does not realize that such thoughts 
are childish. Because such a person has not cut off the life-root or the cause of Samsara, he 1s sick 
through and through. This 1s not Zen. A practitioner who reaches this state should put all of his body 
and mind Into the work and take up this great matter, still knowing that no one 1s there to take 1t up. 
Thus, ancIent virtues said: 

"Bravely let go 

On the edge of the cHiff. 

Throw yourself into the Abyss 

With decision and courage. 

You only revive after death, 

Verify, this 1s the Truth!” 
Sixth, when working at Zen, a practitioner who can bring forth the "doubt-sensation” then conforms 
with the principle of the Dharmakaya, and the whole world turns into a vortex. Immersed In the tossing 
waves and surging billows, he will enJoy himself greatly. However, when the Zen practitloner reaches 
this state, he 1s apt to become attached to this wonderful experience which so fully absorbs him. Thus 
he will not progress farther, even I1f pushed; nor will he turn back, even 1f he ¡1s pulled down. 
Consequently, he cannot put all his body and mind into the Work. He is like a tramp (beggar) who has 
điscovered a hïlI of gold. While knowing 1t clearly to be gold, he nevertheless cannot take 1t away with 
him and enJoy 1t at will. This 1s what the old Masters called "the treasure guard”. Such a man 1s sick 
through and through. This is not Zen. He who reaches this state should đdisregard danger and death; 
only then will he conform with the Dharma. As Zen Master T'ien Tung said: “The whole universe then 
becomes like cooked rice. One can dịp his nose in the bow] and eat as much as he likes." Therefore, 1f 
at this stage he cannot do this, 1t 1s as though he were sitting beside a rice basket, or floating 1n the 
ocean of fresh water, he cannot eat the rice or drink the water. He 1s hungry and thirsty unto death! Of 
what use 1s this? Therefore the proverb says: "After Enlightenment one should visit Zen Masters." The 
sages of the past demonstrated the wisdom of this when, after their Enlightenment, they visited the Zen 
Masters and improved themselves greatly. One who clings to his realization and 1s unwilling to visit the 
Masters, who can pull out his nails and spikes, 1s a man who cheats himself. Seventh, when working at 
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Zen, a practiioner who 1s able to to bring forth the "doubt-sensation” in conformity with the principle 
of the Dharmakaya will then see that mounftains are not mounfains and that water 1s not water. The 
whole earth becomes suddenly complete, lacking nothing. But just as quickly, when a discriminatory 
thought arises 1n his mind, a curtain seems to have been drawn before him, veiling his body and mind. 
When he wants to take up his realization of the Dharmakaya, 1t refuses to return to him. He attempts to 
break throueh 1t, but it cannot be broken up. Sometimes, when he takes 1t up, 1t seems to be there; but 
when he puts it down, 1t becomes nothing. I call such a man "one who cannot open his mouth and 
exhale, who cannot shift his body and change his pace." At that momernt he can do nothing for himself. 
When one reaches this state, his entire body becomes full of sickness. This 1s not Zen. The point 1s that 
people In ancient times practiced Zen In a single-minded manner. The1r minds were sincerely focused. 
When they brought forth the "doubt-sensation”, they saw that the mountain was not a mountain and 
that the water was not water, but they did not bring up any discriminatory reflecftions or arouse any 
second thought. Stubbornly and steadfastly they pushed forward; and then, suddenly, the "doubt- 
sensation”" was broken up and their entire body became full of eyes. Then they saw that the mountain 
was sữll a mountain and that the water was still water. There was not the slightest trace of voidness to 
be found. From whence, then did all these mountains, rivers, and the great earth 1tself come? Actually, 
not a thing has ever existed. He who reaches this state must go to the Zen Masters; otherwise, he 1s apt 
fO øo astray again. Because the wrong path, below "the chff of decaying trees", has still one more track 
running from 1t. If one reaches this state but still continues to work hard for advancement and does not 
stumble over the decaying trees, I, Po-Shan, will gladly work with him as my companion and friend in 
Zen. Eighth, when working at Zen, a practiioner who 1s able to to bring forth the "doubt-sensation” in 
conformity with the principle of the Dharmakaya. Nevertheless, at times there seems to be an 
appearance of something hazy before him as though some concreteness still existed there. While 
clinging to hazy appearance and doubting this and that, he tells himself that he has understood the truth 
of Dharmakaya and realized the nature of the Universe. He 1s unaware that what he sees 1s 1llusory, a 
vision created by blinking. he 1s sick through and through. The man who has really plunged into the 
Truth should feel like this: 

"As the world stretches ten feet, 

The old mirror widens to match 1t. 

With his fearless body 

Against the whole UnIverse, 

He cannot find the six organs, 

sense obJects, or the great earth." 
Since In this s(ate the organs, senses, all obJects, and even the great heaven and earth become empty 
and nothing exists, when can one find any trace of body, obJects, materials, and that hazy appearance 
of something existing? Master Yun Men also pointed this trap out to us. If one can clear up this error, 
the other faults will automatically dissolve. I always warn my students that many kinds of sickness 
prevail in the realm of the Dharmakaya. Here the 1mportant thing 1s to catch the most deadly disease 
once. Only then will one recognize the very root of this 1llness. Even 1f all sentient beings on this great 
earth practiced Zen, none of them would be immune from catching the sickness of Dharmakaya. Of 
course, this does not apply to people full of blindness and stupidity. Ninth, when working at Zen, a 
practtioner who can bring forth the “doubt-sensaton”" then conforms with the principle of the 
Dharmakaya. Thereupon he ponders what the old Masters have said: 

“The whole earth 1s but one of my eyes, 

But a spark of my i1lluminating light; 
The whole earth 1s in this tiny spark within me.” 

He then begins to intellectualize, and quotes sayings from the sutras, such as, "All the truths in the 
1nfinite universes are found within a tiny mote of dust.” With such sayings he tries to conceptualize the 
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truth, and 1s unwilling to make further efforts to progress. In fact, he becomes trapped 1n a situation 
wherein he can neither die nor stay alive. Although, with this rationalized understanding, he considers 
himself an enlightened being, actually, his body 1s full of sickness. He has not yet gained Zen. His 
experience may accord with the Principle, but 1f he cannot pulverize this experience and reduce 1t to 
nousht, all his acquired understanding 1s only fit to be called a "a hindrance to Truth”". He has fallen on 
the very edge of the Dharmakaya. Furthermore, since he has been dragsed along by his 
conceptualizing mind, he can never penetrate to the depth of Truth. Unable to strangle this unwieldy 
monkey, how can he revive from death? A Zen practitioner should know that from the very beginning, 
when the "doubt-sensation” arises, he should try to bring 1t into conformity with Truth. This achieved, 
he should try to plumb 1s very depths. Reaching the depths, he should then turn a complete somersault 
from the top of an eight-thousand-foot cHff, plunging down to the plain, then springing up out og the 
Jang River waving his hands. Thịs 1s the way a great man should work at Zen. Zen practitioners should 
always remember that only when these erroneous views are done away with 1s there a chance for real 
advancemert in the mastery of Zen. For we read in the sutra that while one should not get attached to 
the artificialiies and unrealities which are expressed by all beings through their words and language, 
neither should one adopt the other view which reJects all words indiscriminately, forgetting that the 
truth 1s conveyed in them when they are properly understood, and further, that words and their 
meaninss are neither different nor not different, but are mutually related so that the one without the 
other 1s unintelligible." ÀAs a matter of fact, 1Ý Zen were left to 1ts own course, 1t would surely have 
degenerated either ¡into the practice of quiet-siting and silent contemplation, or into the mere 
memorizing of the many Zen sayings and diologues. According to Zen master D.T. Suzuki in Essays in 
Zen Buddhism, First Series (p.93), to save the situation and to plan for a further healthy development 
Of Zen, the Zen masters could do nothing better than introduce the Iinnovation of the koan exercises. 


8) Bác Sơn: Thuần Thục Nghỉ Tình— Maturity oƑ. Doubts 

Trong Bác Sơn Thiền Sư (1575-1630) Tham Thiền Cảnh Ngữ, được Vô Dị Nguyên Lai viết vào đầu 
thế kỷ thứ 17, trong đó phái Thiền Bác Sơn khẳng định trong công phu chứng Thiền, điều cần thiết là 
nuôi dưỡng một khát vọng mãnh liệt muốn hủy diệt cái tâm còn trong vòng sống chết. Khi khát vọng 
này được khơi dậy, hành giả nghe ra tuồng như mình đang bị một ngọn lửa hừng hực vây phủ. Y muốn 
trốn chạy nó lại không thể được, đứng im ra đấy không thể được, suy nghĩ vớ vẩn không thể được, 
mong chờ tha lực cũng không thể được. Để khỏi mất thì giờ, y phải vận hết sức bình sinh mà nhẩy xổ 
ra, không e dè gì đến hậu quả. Một khi khát vọng ấy được nuôi dưỡng, bước kế tiếp có tính cách thủ 
thuật hơn, theo đó, phải khơi dậy nghi tình và giữ vững nó trong lòng, cho đến phút chót khi đi tới một 
giải đáp. Mối nghi tình nầy nhắm từ chỗ sinh từ đâu đến, chết đi về đâu, và luôn luôn được nuôi 
dưỡng bởi khát vọng muốn vượt lên trên sống chết. Cái đó khó lắm, trừ phi nghi tình được thuần thục 
và tự bùng vỡ thành một trạng thái chứng ngộ. Trong bộ sách nây, phái Thiền Bác Sơn đã nói đến 
mười phương pháp thuần thục nghi tình như sau: Thứ nhất là không bận lòng đến những pháp thế tục. 
Thứ nhì là không đắm mình trong trạng thái tịnh mặc. Thứ ba là không dao động bởi vạn vật. Thứ tư là 
luôn luôn tự cảnh tỉnh, như mèo rình chuột. Thứ năm là tập trung tâm lực vào công án. Thứ sáu là 
không cố gắng giải quyết công án bằng trí năng trong khi chẳng có trình tự luận lý nào trong đó. Thứ 
bảy là không cố mổ xẻ nó. Thứ tám là không coi nó là một trạng thái vô hành. Thứ chín là không coi 
trạng thái sáng tỏ tạm thời là cứu cánh. Thứ mười là không đọc công án y như tuồng niệm Phật hay 
tụng chú——In Po-Shanˆs Admonitions Regarding the Study of Zen, during the Ming Dynasty, written by 
Wu-[I-Yuan-Lai in the beginning of the seventeenth century, Po-Shan Zen School confirmed that in 
Sfriving to master Zen, the thing needed 1s to cherish a strong desire to destroy a mind subJect to birth 
and death. When this desire 1s awakened, the Zen practitioner feels as 1ƒ he were enveloped in a 
blazing fire. He wants to escape 1t. He cannot just be walking about, he cannot stay quietly ín it, he 
camnot harbour any idle thoughts, he cannot expect others to help him out. Since no moment 1s to be 
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lost, all he has to do 1s to rush out o 1t to the best of his strength and without being disturbed by the 
thought of the consequence. Once the desire 1s cherished, the next step 1s more technical in the sense 
that an inquiring spirit 1s to be awakened and kept alive, until the final moment of solution arrives. The 
1nqurry 1s concerned with the whence of birth and the whither of death, and to be constantly nourished 
by the desire to rise above them. This 1s impossible unless the spirit of inqu1ry 1s matured and breaks 
1{self out to a state of enlightenmert. In this book, Po-Shan Zen School also mentioned ten methods of 
maturing doubfs as follows: First, not caring for worldly things. Second, not getting attached to a state 
of quietude. Third, not being disturbed by pluralities of obJects. Fourth, being constantly watchful over 
oneself, behaving like a cat who 1s after a mouse. Fifth, concentrating one”s spiritual energy on the 
koan. Sixth, not attempting to solve 1t intellectually where there are no such cues ¡in 1t. Seventh, not 
trying to be merely clever about 1t. Eighth, not taking 1t for a state of doing-nothing-ness. Ninth, not 
taking a temporary state of transparency for finality. Tenth, not reciing the koan as 1f it were the 
Nembutsu practice or a form of Dharan1. 


9) Bác Sơn: Tứ Dẫn Ngộ Pháp— Four Ways Leading to Enlightenment 

Theo Bác Sơn Thiền Sư (1575-1630) Ngữ Lục, hành giả tham Thiền phải biết phải tuyệt đối buông xả 
và hoàn toàn tự do theo bốn điểm quan trọng này: phải khẩn, phải chính, phải miên mật, và phải dung 
hoát. Khẩn mà không chính, ắt phí công; chính mà không khẩn thì chẳng vào được Đạo. Một vị hành 
giả đạt được trạng thái "Dung Hoát" ắt bên trong chẳng thấy có thân tâm, bên ngoài chẳng có thế giới. 
Chỉ khi ấy mới là lúc vị hành giả bắt đầu tiến gần đến chỗ vào Đạo. Chỉ ngay trong trạng thái đó, 
hành giả mới thấy được "Đạo viên đồng thái hư, vô khiếm vô dư" (Đạo tròn đây như thái hư, chẳng 
thiếu chẳng thừa). Nhập được Đạo rồi vẫn phải miên mật mới tương ứng với giác ngộ được. Tương ứng 
với giác ngộ rồi cần phải dung hoát, lúc ấy mới là đến trạng thái hóa cảnh. Đây chính là môi trường, 
điều kiện hay hoàn cảnh nơi Phật hóa độ chúng sanh. Cảnh giới mà chư Phật biến hóa ra hay là Tịnh 
Thổ của hành giả_—According to Zen Master Po-shan's Records of Teachings, when working at Zen, 
Zen practitioners should know these four Important points: To work on 1t with absolute detachment and 
complete freedom 1n a painstaking, direct, continuous, and flexible-hollow way. Without directness 
exertion 1s completely wasted; and without exertion, directness 1s useless because 1t alone can never 
bring one to the entrance of the Way. In Zen, a practitioner who has really attained the state of flexible 
hollowness sees no world without and nobody or mind within. Only then can he be considered as 
having drawn near the entrance of the Way. Only right in that state, a Zen practitioner 1s able to see 
the Way ¡is like the great Void, 1s all-inclusive. It lacks nothing and nothing remains In it. Once the 
enfrance 1s reached, however, one should maintain an uninterrupted continuity 1n order to attain a state 
conforming with Enlightenment. Once this state 1s achieved, one should strive to be flexible-hollow. 
Only then can one reach the state of wonder or the transformation realm. This 1s the region, condition, 
or environment of Buddha instruction or conversion. The domainn that the Buddhas are transforming or 
the practitioners' Pure Land. 


10) Bác Sơn: Vướng Kẹt Cô Tịch Và Chán Ghét Động Cảnh— To Become Attached to Quietness and 
to Detest Mutable Thỉngs 
Thiền sư Bác Sơn (1575-1630), một trong những Thiền sư nổi trội nhất của Trung Hoa vào cuối thế kỷ 
thứ XVI, đầu thế kỷ thứ XVII. Theo Bác Sơn Thiển Sư Ngữ Lục: "Trong công phu chứng Thiền, điều 
đáng sợ nhất là mê đắm tĩnh cảnh làm cho hành giả vướng kẹt trong cái cô tịch và đâm ra chán ghét 
động cảnh. Người lâu nay ở chỗ huyên náo, một lần được hưởng tĩnh cảnh, giống như được ăn kẹo, 
mật, giống như người mệt lâu muốn ngủ. Làm sao những người như vậy có thể duy trì được sự tỉnh 
thức của họ? Khi tu tập Thiền, quí ở chỗ khởi nghi tình. Nghỉ tình là thế nào? Chẳng hạn như không 
biết mình từ đâu đến trước khi mình sanh ra, chẳng thể không nghi về cái chỗ đến. Chết chẳng biết về 
đâu, chẳng thể không nghi về cái chỗ về. Không hiểu thấu được cái ách yếu của sanh tử, ắt nghi tình 
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khởi dậy. Hành giả nên dán cái nghỉ đoàn' này lên giữa trán cho đến khi buông bỏ cũng không được, 
đuổi nó cũng không đi. Bỗng nhiên phá vỡ được 'nghi đoàn', sanh tử hai chữ là những cái tầm thường 
biết bao. Hành giả tu Thiển nên luôn nhớ lời khuyên của các bậc cổ đức: 'Nghi lớn ngộ lớn; nghi nhỏ 
ngộ nhỏ; không nghi không ngộ' (Đại nghi đại ngộ, tiểu nghỉ tiểu ngộ, bất nghi bất ngộ). Khi tu tập 
Thiên, hành giả ngẩng đầu lên không thấy trời, cúi đầu xuống không thấy đất; thấy núi khôn già núi, 
sông chẳng là sông; đi không biết mình đi, ngồi không biết mình ngôi. Ở giữa ngàn vạn thiên hạ mà 
chẳng thấy một người. Ngoài và trong thân lẫn tâm ngoài gánh nặng của khối nghi, tuyệt nhiên không 
có thứ gì khác tổn tại. Cảm giác này có thể được diễn tả như là sự khuấy đục thế giới. Hành giả nên 
nguyện chẳng bao giời ngừng công phu một khi khối nghi vẫn chưa phá được. Đây là điều thiết yếu 
nhất trong Thiền. Quấy đục thế giới nghĩa là gì? Nó là Chân Lý lớn từ thời vô thủy đến nay vốn cụ túc 
trầm tịch chưa từng được mang ra. Vì thế cho nên hành giả phải tự mình phấn chấn làm trời xoay đất 
chuyển sóng dậy; hành giả sẽ có lợi lạc lớn từ những con sóng dậy ấy. Trong công phu chứng Thiên, 
không sợ chết rồi không sống lại được, chỉ sợ sống mà không chết được! Nếu quả thực cùng với nghi 
tình gần gũi ở một nơi, không đợi phải đuổi động cảnh cũng tự lui, không đợi phải tĩnh vọng tâm cũng 
tự tĩnh. Một cách tổng quát tự nhiên, hành giả cảm thấy lục căn tự nhiên trở thành hư không trống 
rỗng. Khi hành giả đạt đến trạng thái này, người ấy giác ngộ chỉ trong một cái xúc chạm và đáp ứng 
lại một tiếng gọi mỏng manh nhất. Còn lo gì đến không thể sống lại? Khi tu tập Thiền, hành giả chỉ 
phải dụng tâm vào một công án, chứ không được cố hiểu và giải thích tất cả các công án. Dâu có giải 
thích đi nữa, rốt cuộc chỉ là kiến giải chứ nào phải là 'ngộ' đâu. Kinh Pháp Hoa nói: 'Pháp này không 
phải là chỗ mà suy tưởng phân biệt có thể hiểu tới được' (Thị pháp phi tư lương phân biệt chỉ sở năng 
đáo). Kinh Viên Giác nói: Lấy cái tâm suy tưởng mà đo lường cảnh giới giác ngộ viên mãn của Như 
Lai cũng như đem lửa đom đóm mà đốt núi Tu Di, rốt cuộc chẳng bao giờ được.' Trong công phu 
chứng Thiên, hành giả tu Thiền công phu thiền định như vác nặng một gánh ngàn cân; muốn buông 
xuống cũng không thể làm được. Thời xưa người ta cày ruộng, hái đào, hay làm bất cứ chuyện gì cũng 
có thể nhập định được. Vấn để không phải là ngồi không trong những thời gian dài, đè tâm không cho 
móng khởi suy nghĩ mới là Thiền định. Có phải định là ngưng bặt dòng suy tưởng của hành giả hay 
không? Nếu như vậy là tà định, chứ không phải là định của Thiền. Trong tham Thiền, điều gây tổn hại 
nhất là biện minh hóa, khái niệm hóa, hay trí năng hóa, đem tâm làm những chuyện này hành giả sẽ 
không bao giờ tiến gần đến Đạo được. Trong công phu chứng Thiền, hành giả tu Thiển đi mà không 
biết mình đi, ngồi mà không biết mình ngồi. Không có thứ gì hiện diện trong tâm ngoài câu thoại đầu. 
Trước khi phá được nghi tình, thân tâm còn chẳng biết là có, huống là biết có đi có ngồi. Hành giả 
tham thiển không được đem tâm đợi Ngộ. Chuyện đợi Ngộ này không khác gì một vị khách lữ hành 
ngồi trên đường để đợi nhà đến với mình. Anh ta sẽ chẳng bao giờ về đến nhà bằng cách này. Muốn 
về đến nhà anh ta phải cất bước lên mà đi. Cũng vậy, đem tâm đợi Ngộ, hành giả chẳng bao giờ có 
Ngộ. Anh ta cần phải tu tập bằng chính tâm mình để có được Ngộ. Đạt được đai ngộ cũng giống như 
hoa sen bừng nở, như ở trong giấc mộng lớn bỗng bừng tỉnh. Hành giả không thể nào đợi tỉnh mộng 
được, hết giấc ngủ tự nhiên tỉnh dậy và hết mộng. Hoa chẳng đợi nở. Thời tiết đến, tự nhiên nở. Cũng 
vậy, tâm chẳng đợi Ngộ, khi nào nhân duyên hội hợp đủ, tự nhiên phải Ngộ. Nói cách khác, hành giả 
nên để hết sức lực của mình vào câu thoại đầu, dẫn tâm tới chỗ cùng tuyệt để đạt được Ngộ. Hành giả 
không nên lầm hiểu lời tôi nói mà chỉ đợi ngộ. Khi Ngộ rồi như mây tan trời hiện chẳng có gì che 
khuất được nữa. Vào lúc đó, trời xoay đất chuyển, một cảnh giới hoàn toàn khác xuất hiện——Name of 
one of the most outstanding Zen masters in China 1n the end of the sixteenth and the beginning of the 
seventeenth centuries in China. According to Zen Master Po-shans Records of Teachings, "In striving 
to master Zen, the worst thing 1s to become attached to quietness, because this w1]l unknowingÌy cause 
you to be engrossed 1n dead stillness. The you will develop an 1nordinate fondness for quietness and at 
the same time an aversion for activity of any kind. Once those who have lived amidst the noise and 
resflessness of worldly affairs experience the Joy of quietness, they become captivated by 1ts honey 
sweet faste, craving 1t like an exhausted traveller who seeks a peaceful den in which to slumber. How 
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can people with such an attitude retain the1r awareness? When working at Zen, the Important thing 1s to 
generate the 'doubt-sensatlon. What 1s this 'doubt-sensation'? For Instance: Where did I come from 
before my birth, and where shall I go after my death? Since one does not know the answer to either 
question, a strong feeling of 'doubtf' arises in the mind. Stick this 'doubt-mass' on your own forehead and 
keep 1t there all the time until you can neither drive 1t away nor put 1t down, even 1f you want to. Then 
suddenly you will discover that the doubt-mass has been crushed, that you have broken 1t into pieces. 
Zen practiioners should always remember the ancient virtues' advice: "The greater the doubt, the 
øreater the awakening; the smaller the doubt, the smaller the awakening; no doubt, no awakening'. 
When working at Zen, one does not see the sky when he lifts, nor the earth when he lowers, his head. 
To hìm a mounfain 1s not a mounftain and water 1s not water. While walking or sitting he 1s not aware of 
doïng so. Though among a hundred thousand people, he sees no one. Without and within his body and 
mind nothing exists but the burden of his doubt-sensation. This feeling can be described as 'turning the 
whole world Iinto a muddy vortex'. AÁ Zen practitioner should resolutely vow that he will never stop 
working until this doubt-mass 1s broken up. This 1s a most critical point. What does this turning the 
whole world Iinto a muddy vortex' means? It refers to the great Truth, which from the time of no- 
beginning has existedlatent and idle; it has never been brought forth. Therefore, a Zen practitloner 
should bestir himself to make the heavens spin and the earth and is waters roll; he will benefit greatly 
from the rolling surges and tossing waves. When working at Zen, one should not worry about not being 
able to revive after death; what should worry him 1s whether he can đie out from the state of life! If he 
can really wrap himself up tightly in 'doubt-sensation, the realm of movement will be vanquished 
naturally without his making any specific effort to vanquish it, and his distracted thoughts wIll be 
purified spontaneously without effort to purify them. In a whole natural way, he will feel six senses 
become spacious and vacuous. When he reaches this state, he will awaken to a mere touch and 
respond to the slightest call. Why then should one worry about not being able to revive? In striving to 
master Zen, one should concentrate on one koan only, and not to try to understand or explain them all. 
Even 1f one were able to do so, this would be merely intellectual understanding and not true 
realization. The Lotus Sutra says: "This Dharma 1s not understood through thinking and intellection.' 
The Total Enlightenment Sutra declares: "To preceive the Realm of Enlightenment of the Tathagata 
with the thinking mind 1s like attempting to burn Mount Sumeru with the light of a firefly; never will 
one succeed.' In striving to master Zen, a Zen practitioner who works with absorption will feel as 1f he 
had lifted a thousand-pound load; and even 1f he wants to put 1t down, he cannot do so. In ancient times 
people could enter into Dhyana while tilling land, picking peaches, or doïng anything. Ít was never a 
matter of sitting 1dly for prolonged periods, engaged 1n forcefully suppressing one's thoughts. Does 
Dhyana mean sfopping one's thoughts? If so, this 1s a debased Dhyana, not the Dhyana of Zen. When 
working at Zen, the most harmful thing 1s to rationalize, conceptualize, or intellectualize the Way with 
ones mind. Zen practitioner who does so wIll never reach the Way. In striving to master Zen, one 
knows not whether he 1s walking or sitting. Nothing 1s present to his mind but the 'head phrase'. Before 
breaking through the doubt-mass, he loses all sensation of his body or mind, let alone of such states as 
walking or sitting. When working at Zen, one should not Just awalt the coming of Enlightenment with 
an expectant mind. This 1s like a traveller who sits 1dly by the road and expects his home to come to 
him. He wIll never arrive home this way. He must walk to get there. Likewise, when working at Zen, 
one never reaches Enlightenment merely by watting for 1t. One must press forward with all one's mind 
to get this Enlightenment. Attainment of the great Enlightenment 1s like the sudden blossoming of the 
lotus flower or the sudden awakening of the dreamer. One cannot by watting awaken from a dream, 
but one does so automatically when the time for sleep 1s over. Flowers cannot bloom by waltting, but 
blossom of themselves when the time has come. Likewise Enlightenment 1s not so attained, but comes 
on 1fs own when conditions are ripe. In other words, one should exert all one's strength to penetrate 
into the 'head phrase', pressing one's mind to the utmost in order to achieve realization. Do not 
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misunderstand what I have said and just wait for awakening to come. In the moment of awakening, the 
clouds vanish and the clear sky shines vast and empty; nothing can obscure 1t. In this moment heaven 
spins and the earth somersaults. An entirely different realm appears." 


XXVII.Bách Dụ Kinh: Sakyamuni”s One Hundred Fables 

1) Khắc Chu Nhân—A Man Who Marks on the Boat Where Things Dropped in the River 

Người ghi dấu trên thuyền để tìm đồ rơi xuống sông. Xưa có một người vượt thuyền qua sông, sơ ý 
đánh rơi cây kiếm trong nước sâu, tức khắc chàng ghi trên be thuyền làm dấu. Đoạn chèo thuyển đi 
tiếp, trong tâm tự nghĩ: “Mình đã ghi kỹ chỗ cây kiếm rơi trong nước, ta nên tiếp tục đi và sau nầy có 
thể căn cứ nơi lằn ghi ấy mà tìm.” Khi đến nơi khác chàng bỏ neo trên một giòng sông khác, chàng 
sực nhớ dấu đã ghi trên be thuyền, bèn lặn xuống nước để tìm cây kiếm mà chàng đã mất trước đây. 
Từ nầy tỷ dụ cho người học ngu si chấp trước, không biết áp dụng những lời dạy của thầy vào cuộc tu 
hằng ngày của mình. Những người nầy cũng giống như người ngu tìm cây kiếm, rớt một nơi mà đi tìm 
một nẻo. Theo Kinh Bách Dụ, câu chuyện thứ 19, xưa có một người vượt thuyễển qua biển, sơ ý đánh 
rơi cái chén bạc trong nước sâu, tức khắc chàng ghi trên be thuyền làm dấu. Đoạn chèo thuyền đi tiếp, 
trong tâm tự nghĩ: “Mình đã ghi kỹ chỗ cái chén bạc rơi trong nước, ta nên tiếp tục đi và sau nầy có 
thể căn cứ nơi lần ghi ấy mà tìm.” Hai tháng sau chàng đến nước Sư Tử và nhiều địa phương rất xa 
khác. Khi bỏ neo trên một giòng sông, chàng sực nhớ dấu đã ghi trên be thuyền, bèn lặn xuống nước 
để tìm cái chén bạc mà chàng đã mất trước đây. Có người thấy thế hỏi rằng: “Anh lặn vào trong nước 
để tìm cái gì?” Chàng trả lời: “Tôi muốn tìm cái chén bạc đã đánh rơi trong nước sâu trong biển.” Mọi 
người hỏi lại: “Chén của anh rơi chỗ nào và rớt tự bao giờ? ”Chàng trả lời: “Tôi đánh rơi khi tôi mới 
vào biển cách hai tháng về trước.” Mọi người hỏi tiếp: “Anh đã mất cái chén bạc hai tháng về trước 
trong biển, sao bây giờ anh lại tìm ở đây?” Chàng trả lời: “Lúc ấy tôi có ghi dấu trên be thuyền. Ngày 
nay tôi cứ xem chỗ ghi dấu ấy mà lặn xuống nước tìm, nước ở đây có khác gì nước biển?” Mọi người 
nghe xong ha hả cười lớn mà rằng: “Nước tuy giống mà địa phương cách xa ngàn trùng, làm sao mất 
một nơi rồi lặn một nơi khác để tìm cho đặng.” Chuyện nầy tỷ dụ ngoại đạo không tu hành chánh 
hạnh, ở trong pháp lành tương tợ nhau, luống tu theo lối khổ hạnh để tìm giải thoát trong vô ích. Bọn 
họ cũng giống như người ngu tìm chén, rớt một nơi mà đi tìm một nẻo——Once upon a time, there was a 
man who crossed the river. He was careless to drop a sword into the river while crossing 1t. He 
1mmediately marked on the boat where the sword dropped and went on (continued to row the boat). He 
pondered: “I already marked where the sword dropped in the deep water, Í am carrying on my Journey 
and I will come back for it later on.” When he arrived to another place, he anchored on another river, 
he suddenly remembered his sword, so he Jjumped 1nto the water looking for the sword he had lost 
before. This term g1ves us an example of the Ignorant and hindered practitioners who do not know how 
to apply their master's Instructions 1n the1r daily practice. Those people are Just like the stupid man who 
lost his sword in the river and looked for 1t in another river. According to Sakyamunis One Hundred 
Fables, the nineteenth story, once upon a time, there was a man who crossed the sea. He was careless 
to drop a sliver bowl Iinto the sea while crossing 1t. He immediately marked on the boat where the 
sliver bowl dropped and went on (continued to row the boat). He pondered: “I already marked where 
the bowl dropped In the deep water, Ï am carrying on my journey and I will come back for It later on.” 
Two months later, he arrived in Ceylon and many remote countries. When he anchored on a river, he 
suddenly remembered his silver bowl, so he Jumped Into the water looking for the bowl he had lost 
before. People asked him: “What are you doing by Jumping into the water?” He replied: “I would like 
to get the silver bowl which I have lost in the deep water in the sea.” People went on: “Where and 
when dđid you lose 1t ?” He replied: “I lost it when crossing the sea two months ago.” People continued 
to ask him: Since you lost the bowl two months ago 1n the sea, why are you looking for 1t here in the 
river?” He replied: “I made a mark on the boat where the bowl dropped. This water here looks the 
same as the other. There seems no difference. That's why I am doïng this.” Hearing this, people 
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sardonically laughed at him and they went on: “ “Though all waters are 1dentical, the place you lost the 
bowl 1s there. How can you fine 1t here?” 'This story øives us an example of the heretics who do not 
practise the right religious belief, suffer from their useless mortification 1n seeking deliverance. Those 
heretics are Just like the stupid man who lost his bowl 1n the sea and looked for 1t in the rIver. 


2) Bách Dụ Kinh: Ngục Tù Của Tri Thúc Và Thành Kiến— Prisons oƒ Knowledge and Prqgudice 
Trong Phật giáo, một trong những tiềm năng lớn nhất của phương tiện thiện xảo là giải thoát chúng 
sanh khỏi ngục tù của tri thức và thành kiến. Chúng ta thường chấp trước những kiến thức, tập quán và 
định kiến. Ngôn ngữ Thiên có thể giải thoát chúng ta khỏi điều đó. Theo Phật giáo, tri thức là trở ngại 
lớn nhất để đạt đến giác ngộ. Nếu chúng ta còn bị kẹt trong tri thức, chúng ta sẽ không thể vượt lên 
trên và chứng nghiệm được giác ngộ. Kinh Bách Dụ kể lại chuyện một người đàn ông góa vợ, một 
hôm anh ta trở về nhà, tìm thấy ngôi nhà của mình bị lửa đốt rụi và đứa con năm tuổi đã mất tích. Gần 
bên đống tro tàn của ngôi nhà, anh ta tìm thấy xác của một đứa nhỏ mà anh ta tin là con của mình, và 
anh ta vật vả khóc lên khóc xuống. Sau khi hỏa táng đứa nho, anh ta luôn mang theo gói tro bên mình 
cả ngày lẫn đêm. Nhưng kỳ thật đứa con ruột của anh ta không chết trong đám cháy, nó trốn thoát 
được và sau đó chạy về nhà cha mình. Đứa nhỏ về nhà lúc nửa đêm khi người cha sắp sửa đi ngủ, mà 
vẫn mang gói tro cốt bên mình. Người con gõ cửa. Người cha hỏi: "Ai đó?" "Con đây, con trai của cha 
đây." "Đô láo khoét. Con trai của ta đã chết cách đây hơn ba tháng rồi." Người cha cứ khăng khăng 
ôm lấy niềm tin sai lầm và không chịu mở cửa. Cuối cùng, đứa bé đành phải bỏ đi và người cha khốn 
khổ vĩnh viễn mất con mình—In Buddhism, one of the greatest potentialities of skillful means is to 
free beings from their prisons of knowledge and prejudice. We are often attached to our knowledge, 
our habits, and our prejudices, and the language of Zen must be capable of liberating us from them. 
According to Buddhism, knowledge 1s the greatest obstacle to awakening. If we are trapped by our 
knowledge, we will not have the posibility of going beyond 1t and realizing awakening. The Sutra of 
One Hundred Parables tells the story of a young widower who returned home one đay to find his house 
burned down and his five-year-old son lost. Near the ruins of his house was the charred corpse of a 
child that he believe to be his son, and he wept and wept. After the childs cremation, he kept the ashes 
1n a bag and carried them with him day and night. But his son had not actually perished 1n the fire. he 
had been taken off by bandits, and one day he escaped and returned to his fathers house. The boy 
arrived at midnight, when his father was about to go to bed, still carrying the bag of ashes. The son 
knocked at the door. "Who are you?” asked the father. "I am your son." "You are lying. My son died 
more that three months ago." The father persisted in his belief and would not open the door. In the end 
the child had to leave and the poor father lost his son forever. 


XXYVIII.Bách Trượng: Pai-Chang 

1) Bất Nhị Môn— The Gate oƒ Nondualify 

Thiền sư Bách Trượng Hoài Hải dạy: "Kinh Kim Cang nói rằng 'Nếu tâm thức chúng sinh bám chặt 
vào Phật Pháp, họ sẽ chấp thủ khái niệm về một cái ngã, (một sinh thể và một cuộc sống). Nếu chúng 
sinh bám chặt vào Vô Pháp, họ vẫn chấp thủ khái niệm một cái ngã, (một sinh thể và một cuộc sống)." 
Do đó, chúng ta không nên bám chặt cũng như không nên chấp thủ những khái niệm, về Pháp cũng 
như về Vô Pháp. Như thế là trì giữ Chân Pháp. Nếu bạn hiểu được luận thuyết này, là một lối giải 
thoát thực sự, bạn đến được cửa ải 'Bất Nhị."—Zen Master Huai-Hai taught: "The Diamond Sutra 
ways: TỶ therr mind grasp the Dharma, they will still clìng to the notion of an ego (a being and a life); 1Ÿ 
their minds grasp the non-Dharma, they will still cling to the notion of an ego. Therefore, we should not 
ørasp at and hold onto the notlons either of Dharma or of not-Dharma.' This 1s holding to the true 
Dharma. If you understand this doctrine, that 1s true deliverance, that, indeed, 1s reaching the gate of 
nonduality (the gate of the momistic doctrine and the immediacy of entering 1nto the truth)." 
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2) Bách Trượng: Bí Mật Thiền— The Secret oƒ Zen 

Theo Truyền Đăng Lục, quyển VI, nhiều cuộc đàm thoại của Thiển Sư Bách Trượng Hoài Hải (720- 
§14/or 818?) với đồ chúng đã xảy ra nơi mà họ cùng nhau làm việc. Khi được hỏi về bí mật Thiển là 
cái gì, Sư bảo đồ chúng: “Khi đói thì ăn; khi mệt thì ngủ nghỉ.” 
tu tập đúng đắn, và Bách Trượng đã nói: “Đừng bám víu; đừng tâm cầu.”——According to the Records 
of the Transmission of the Lamp (Chˆuan-Teng-Lu), Volume VỊ, many of the conversations he had 
with his followers took place as they were working together. When asked what the secret of Zen was, 
he told one disciple, “When hungry, eat; when tire, sleep.” Another asked about the proper way to 


practice, and Pai-Chang said, “Dontt cling; don't seek.” 


Một cuộc đàm thoại khác hỏi về cách 


3) Bách Trượng: Cát Œì Vậy?— What Is I(? 

Theo Truyền Đăng Lục, quyển VI, một hôm, chư Tăng trong tự viện của Thiền Sư Bách Trượng Hoài 
Hải (720-814/or 8182) tập họp lại để nghe một trong những thời pháp của Thầy, nhưng khi bước vào 
Pháp Đường Sư vung cây tích trượng lên như một thứ vũ khí và đuổi hết đồ chúng ra ngoài cửa. Khi họ 
xô đẩy nhau để chạy xa thì Sư bèn gọi họ lại, và khi họ trở lại, nhìn Sư thì Sư hỏi: “Cái gì vậy?”— 
According to the Records of the Transmission of the Lamp (Chˆuan-Teng-Lu), Volume VI, one day, 
the monks at Pai-Chang's temple gathered to hear one of the master's dharma talks, but he entered the 
Dharma Hall brandishing his staff like a weapon and chased them all out the door. As they scrambled 
away from him, he called to them, and, when they turned to face him, he demanded, “What 1s 1t?” 


4) Bách Trượng: Chăn Tâm Như Chăn Trâu — Herding the Mind Is Like Herding A Cattle 

Theo Truyền Đăng Lục, quyển VI, một hôm, một vị Tăng hành hương đã từng thăm dò nhiều tông 
phái Phật giáo khác nhau, đến gặp Thiển Sư Bách Trượng Hoài Hải (720-814/or 818?) và thừa nhận 
rằng cái học của ông ta bấy lâu nay không làm ông hài lòng. Vị Tăng nói: “Con đã tầm Phật bấy lâu 
nay nhưng không biết bắt đầu từ đâu.” Bách Trượng nói: “Ông cũng giống như người đang cưỡi trâu 
mà lại đi tìm trâu vậy.” Vị Tăng hỏi: “Nên làm gì sau khi tìm ra người ấy?” Bách Trượng nói: “Như 
cưỡi trâu về nhà.” Vị Tăng lại hỏi: “Con phải bắt đầu như thế nào?” Bách Trượng nói: “Giống như 
người chăn trâu, trong khi đang giữ trâu, dùng gậy để giữ cho trâu không dậm đạp đồng lúa người 
khác.”—According to the Records of the Transmission of the Lamp (Ch"uan-Teng-Lu), Volume VỊ, 
one day, a pilprim monk who had explored various sects of Buddhism came to see Pai-Chang and 
admitted that his studies had so far been unsatisfying. The monk said, “['ve been seeking the Buddha 
but still dont know how to proceed.” Pai-Chang told him, “Its very mụuch like looking for an ox while 
riding one.” The monk asked, “What should a man do after finding him?” Pai-Chang said, “Its like 
going home on the back of an ox.” The monk asked, “So how should I proceed?” Pai-Chang said, “Its 
like a cowherd who, while looking after his cattle, uses his staff to keep them from wandering 1nto 
another's pasture.”” 


5) Bách Trượng: Cuốn Chiếu —Rolling Úp the Siting Mat 

Theo Truyền Đăng Lục, quyển VI, ngày hôm sau vụ Bách Trượng bị vặn chót mũi, Mã Tổ vừa lên 
tòa, chúng nhóm họp xong. Bách Trượng Hoài Hải (720-814/or 818?) bước ra cuốn chiếu, Mã Tổ 
xuống tòa, sư theo sau đến phương trượng. Mã Tổ hỏi: “Ta chưa nói câu nào, tại sao ngươi cuốn 
chiếu?” Sư thưa: Hôm qua bị Hòa Thượng kéo chót mũi đau.” Mã Tổ bảo: “Hôm qua ngươi để tâm 
chỗ nào?” Sư nói: “Chót mũi ngày nay lại chẳng đau.” Mã Tổ bảo: “Ngươi hiểu sâu việc hôm qua.” Sư 
làm lễ rồi lui ra. Bách Trượng hôm nay đã đổi khác hết rồi. Khi chưa bị véo mũi thì không biết gì hết. 
Giờ đây là kim mao sư tử, sư là chủ, sư hành động ngang dọc tự do như chúa tể của thế gian nầy, 
không ngại đẩy lui cả vị sư phụ vào hậu trường. Thật quá tỏ rõ ngộ là cái gì đi sâu tận đáy cá thể con 
người. Thế nên sự biến đổi mới kỳ đặc đến như vậy——According to the Records of the Transmission of 
the Lamp (Ch°uan-Teng-Lu), Volume VỊ, a day after the incident of “Ma-Tzu's twisting of Pai-Chang's 
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Nose.” Zen master Ma-Tzu went Into the hall to address the monks Just when the monks had finished 
assembling, bai-Zhang rolled up his siũing mat. Ma-Tzu got down from his chair and Bai-Zhang 
followed him to the abot”s room. Ma-Tzu said: “Just now I hadn't said a word. Why did you roll up 
your sitting mat?” Bai-Zhang said: “Yesterday the master painfully twisted my nose.” Ma-Tzu said: “Is 
there anything special about yesterday that you”ve noticed?” Bai-Zhang said: “Foday, my nose doesn”t 
hurt anymore.” Ma-Tzu said: “Then you really understand what happened yesterday.” Bai-Zhang then 
bow and went out. How differently he behaves now! When his nose was pinched, he was quite an 
1gnoramus in the secrets of Zen. He 1s now a golden-haired lion, he 1s master of himself, and acfs as 
freely as 1f he owned the world, pushing away even his own master far Into the background. There 1s 
no doubt that enlightenment does deep 1nto the very root of1ndividuality. The change of enlightenment 
achieved 1s quite remarkable. 


6) Bách Trượng Dã Hồ— Pai-Chang and the Fox 

Theo Truyền Đăng Lục, quyển VI, cũng giống như cách của Nam Tuyền có liên hệ tới việc chặt con 
mèo ra làm hai khúc, Thiển Sư Bách Trượng Hoài Hải (720-814/or 818?) cũng liên hệ tới việc một con 
chồn chết mà Sư tìm được trong một cái hang nhỏ và đem đi làm lễ trà tỳ với đầy đủ nghi thức danh 
dự dành cho một vị Thiển Tăng trước sự kinh ngạc của Tăng chúng. Theo thí dụ thứ 2 của Vô Môn 
Quan, mỗi ngày Bách Trượng thượng đường dạy chúng, có một ông già theo chúng nghe pháp. Hôm 
nọ, chúng ra hết chỉ còn ông già không đi, sư hỏi: “Ông là người gì?” Ông già thưa: “Con chẳng phải là 
người. Thời quá khứ thuở Đức Phật Ca Diếp, con làm Tăng ở núi nầy, nhơn học trò hỏi: “Người đại tu 
hành có còn rơi vào nhơn quả chăng?” Con đáp: “Không rơi vào nhơn quả.” Do đó đến năm trăm kiếp 
đọa làm thân chồn. Nay thỉnh Hòa Thượng chuyển một câu cho con thoát khỏi thân chồn. Bách 
Trượng bảo: “Ông hỏi đi.” Ông già hỏi: “Người đại tu hành có rơi vào nhân quả hay không?” Bách 
Trượng đáp: “Người đại tu hành không lầm (bất muội hay không mê mờ) nhơn quả.” Ngay câu nói ấy, 
ông già đại ngộ, làm lễ thưa: “Con đã thoát thân chỗn. Con ở sau núi, dám xin Hòa Thượng lấy lễ mà 
an táng như một vị Tăng. Sư vào trong kêu duy na đánh kiểng bảo chúng ăn cơm xong đưa đám một vị 
Tăng, đại chúng nhóm nhau bàn tán “Đại chúng đều mạnh, nhà dưỡng bệnh không có người nào nằm, 
tại sao có việc nầy?” Sau khi cơm xong, sư dẫn chúng đến hang núi phía sau, lấy gậy khơi lên thấy xác 
một con chỗn vừa chết, bèn làm lễ thiêu như một vị Tăng. Tối đến Sư thượng đường kể chuyện lại cho 
mọi người nghe. Hoàng Bá bèn bước tới hỏi: "Người xưa vì đáp sai một lời mà bị đọa làm thân chỗồn 
hoang năm trăm kiếp. Giả như câu nào cũng không đáp sai thì sao?" Bách Trượng nói: "Lại gần đây ta 
nói cho nghe." Hoàng Bá lại gần và tát cho sư một bạt tai. Bách Trượng vỗ tay cười nói: "Tưởng râu 
tên Hồ thì đỏ, lại gặp tên Hồ đỏ râu." Hành giả tu thiển phải nên luôn nhớ lời dạy của ngài bách 
Trượng: "Chẳng che mờ nhân quả" (bất muội nhân quả) trên bước đường tu tập giải thoát của chính 
mình. Câu chuyện trên đây là một trong những phong cách của nghệ thuật Thiền mà Thiển sư Bách 
trượng dùng để giải minh những giáo lý Phật giáo nào đó. Theo Vô Môn Huệ Khai trong Vô Môn 
Quan, chẳng rơi vào nhân quả, sao lại đọa kiếp chỗn hoang? Chẳng che mờ nhân quả, sao lại thoát 
kiếp chỗn hoang? Nếu ngó thấy được chỗ đó thì hiểu được Bách Trượng xưa, lợi được năm trăm kiếp 
phong lưu. Dầu cho chuyện này là thực hay chỉ mang tính tượng trưng, nó phản ảnh một cách đặc biệt 
thái độ của Thiền đối với nghiệp, hay luật Nhân Quả. Vì nó vạch ra rằng Thiển không chối bỏ giáo lý 
căn bản mà tất cả các tông phái Phật giáo đều chấp nhận như là một giáo lý tối thượng của giáo lý 
nhà Phật. Điều này chứng tỏ rằng Thiền không phải là hư vô hay phóng túng như một số người nghĩ 
tưởng. Trái ngược với niên tin của những người ngoại giáo, môn đệ nhà Thiển thường cử hành những 
nghi lễ tôn giáo nhiệt tình hơn và giữ gìn giới hạnh nghiêm khắc hơn những người khác. Trong bất cứ ý 
nghĩa nào, môn đoể Thiển không bao giờ là những người vô sĩ. Thiển mang lại tự do tự tại, chứ không 
phải là sự đổi bại và phóng đãng. Giác ngộ không làm cho người ta đui mù với luật nhân quả, giác ngộ 
cũng không tạo ra những người làm ác và những kẻ phạm luật. Theo thiền sư D.T. Suzuki trong Thiền 
Luận, Tập II, bất lạc và bất muội khác nhau ở chỗ nào? Theo truyện Bách Trượng Dã Hồ, “Bất Lạc” 
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là một hành vi luân lý, trong khi “Bất Muội” là một thái độ tri thức. “Bất Lạc” đặt người ta đứng hẳn 
ra ngoài vòng nhân quả vốn là thế giới vạn biệt nầy và đấy là cái vòng hiện hữu của chúng ta. “Bất 
Muội” hay không mê mờ, việc xấy ra là sự chuyển hướng của thái độ tinh thần chúng ta hướng về một 
thế giới ở trên nhân quả. Và do sự chuyển hướng nầy toàn thể viễn quan về đời sống đón nhận một 
sắc thái mới mẻ đáng được gọi là “Bất Lạc Nhân Quả.” Qua câu chuyện Bách Trượng Dã Hồ, chúng 
ta thấy vấn để bất lạc nhân quả và bất muội nhân quả là một vấn đề trọng đại không riêng cho các 
Phật tử của mọi tông phái mà cho cả các triết gia và những người có đạo tâm. Nói cách khác, đây là 
vấn để ý chí tự do, là vấn để ân sủng, thần thánh, là vấn đề nghiệp báo siêu việt; nó là vấn để của 
luận lý và tâm linh của khoa học và tôn giáo, của nhiên giới và siêu nhiên giới, của đạo đức và tín 
ngưỡng. Nếu bất lạc nhân quả, tức là làm hư toàn bộ kế hoạch của vũ trụ; bởi vì chính luật nhân quả 
ràng buộc hiện hữu, và nếu không có thực tại của trách nhiệm đạo đức thì căn cơ cốt yếu của xã hội 
sẽ bị đỗ nhào. Phật tử chúng ta nên hiểu chữ “bất muội” ở đây không phải là không mê mờ về nhân 
quả, mà là không biết hay không chối bỏ, hoặc xóa bổ——According to the Records of the Transmission 
of the Lamp (Chˆuan-Teng-Lu), Volume VI, in the same way that Nan-chuan came to be associated 
with the cat he cut in two, Pai-Chang came to be associated with a dead fox. He found it in a small 
cave 1n the mountains and, to the surprise of the monks, had 1t cemated with all the honors due a Zen 
monk. According to example 2 of the Wu-Men-Kuan, every day when Zen master Bai-Zhang spoke in 
the hall, there was an old man who would attend along with the assembly. One day when the 
congregation had departed, the old man remained. Bai-Zhang asked him: “Who are you?” The old man 
said: “lm not a person. Formerly, during the age of Kasyapa Buddha, I was the abbot of a monastery 
on this mountain. At that time a student asked me: “Does a great adept fall into cause and effect?” I 
answered: “A great adept does not fall into cause and effect.” Thereafter, for five hundred lifetimes 
I've been reborn in the body of a fox. Now I ask that the master say a turning phrase in my behalf, so 
that I can shed the fox's body. Bai-Zhang said: “Ask the question.” The old man said: “Does a great 
adept fall into cause and effect or not?” Bai-Zhang said: “A great adept 1s not blind to cause and 
effect.” Upon hearing these words, the old man experienced unsurpassed enlightenment. He then said: 
“Now Ihave shed the body of a fox. I lived behind the mountain. Please provide funeral services for a 
monk who has died.” Bai-Zhang then Instructed the temple director to tell the monks to assemble after 
the next meal for funeral services. The monks were all mystified by this, because there was no one 
who was 1Ïl in the temple infirmary, so how could this be? After the meal, Bai-Zhang Instructed the 
monks to assemble beneath a grotto behind the mountain. He then brought out the body of a dead fox 
on his staff, and proceeded to cremate 1t according to established ritual. That evening, Pai-Chang took 
the hiph seat before his assembly and told the monks the whole story. Huang-Po stepped forward and 
said: "As you say, the old man missed the turnng word and was reborn as a fox five hundred times. 
What 1f he had given the right answer each time he was asked a question; what would have happened 
then?”" Pai-Chang said: "Just step up here closer, and I will tell you." Huang-Po went up to Pai-Chang 
and slapped him ¡in the face. Pai-Chang clapped his hands and laughed, saying, "I thought the 
Barbarian had a red beard, but here 1s a red-bearded Barbarian." Zen practiioners should always 
remember the teaching of Zen master Pai-Chang "Not evading the law of cause and effect” on the path 
of culivation of emancipation. The above sfory 1s one of the manners of Zen art that Zen master Pai- 
Chang utilized to 1llustrate a certain Buddhist teaching. According to Wu Men Hui-Kai in the Wu-Men- 
Kuan, "not falling under the law of cause and effect." Why should this prompt five hundred lives as a 
fox? "Not evading the law of cause and effect." Why should this prompt a return to human life? If you 
have the single eye of realization, you will appreciate how old Pai-chang lived five hundred lives as a 
fox as lives of grace. No matter whether this 1s true or symbolic, 1t reflects typically the Zen attitude 
towards Karma, or the Law of Causation. Eor 1t points out that Zen does not đdisavow the basic teaching 
of this law which 1s accepted by all Buddhist schools as one of the paramount doctrines of Buddhist 
teaching. This shows that Zen 1s not nihilistic or “out-of-hardness” as some people think 1t to be. 
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Contrary to the belief of outsiders, Zen followers are often more earnest in performing ther religIous 
duties and more rigid in their moral conduct than others. They are not, in any sense, unscrupulous 
people. Zen brings freedom, but not corruption and dissoluteness. Enlightenment does not make one 
blind to karmic laws, nor does 1t produce evildoers and transegressors. According to Zen master D.T. 
Suzuki In Essays in Zen Buddhism, Second Series (p.204), what then 1s the difference between not 
falling' and not obscuring"”? According to the story of Pai-Chang and the Fox, “not to fall to the karmic 
retribution” 1s a moral deed, and “not to obscure or without ambiguity the law of cause and effect” 1s 
an Intellectual attitude. “Not to fall to the karmic retribution” makes one stand altogether outside the 
realm of causation, which 1s the world of particulars and where we have our being. In the case of 
“Without ambigurity 1n the law of cause and effect,” what happens 1s the shifting of our mental attitude 
towards a world above cause and effect. An because of this shifting the whole outlook of life assumes 
a new tone which may be called spiritual “not to obscure.” Through the story of Pai-Chang and The 
Fox, we see that the question of “Not falling to karmnc retribution and without ambiguity in the law of 
cause and effecf” 1s a big 1ssue, not only for Buddhists of all schools, but also for philosophers and 
religiously minded people. In other words, 1t 1s the question of freedom of the wIll, 1t 1s the question of 
transcending karma, 1t is the question of logic and spirit , of sclence and religion, of nature and super- 
nature, of moral discipline and faith. Indeed, it 1s the most fundamental of all religious questions. If 
“not falling to karmic retribution,” then this will Jeopardizes the whole plan of the universe, for “cause 
and effect” or the law of causation that binds existence together, and without the reality of moral 
responsibility the very basis of society 1s pulled down. Buddhists should be careful with the meaning of 
“bất muội.” Although it is the literal meaning of “not to be obscured,” here the sense is rather “not to 
negate,” or “not to Ignore,” or “not to obliterate.” 


7) Bách Trượng Dã Ngan— Pai Chang 's Wild Ducks 

Theo thí dụ thứ 53 của Bích Nham Lục, khi Mã Tổ cùng Bách Trượng Hoài Hải (720-814/or 818?) dạo 
vườn, thấy bầy vịt trời bay qua. Mã Tổ hỏi: "Là cái gì?" Bách Trượng thưa: "Bây vịt trời." Mã Tổ hỏi: 
"Đi đâu rồi?" Bách Trượng thưa: "Bay qua rồi." Mã Tổ liền nắm lỗ mũi Bách Trượng vặn mạnh. Bách 
Trượng đau quá la lên. Mã Tổ bảo: "Đâu từng bay qua." Theo Viên Ngộ trong Bích Nham Lục, chánh 
nhãn xem ra lại là Bách Trượng đủ chánh nhơn. Mã Tổ không gió dậy sóng. Các ông cần cùng Phật, 
Tổ làm thầy tham lấy Bách Trượng, cần tự cứu chẳng xong tham lấy Mã Tổ. Xem cổ nhân trong mười 
hai giờ chưa từng chẳng ở trong ấy. Bách Trượng xuất gia từ thuở nhỏ, học tập giới định huệ, gặp lúc 
Mã Tổ xiển hóa ở Nam Xương tận tâm nương đỗ, hai mươi năm làm thị giả, cho đến tái tham dưới 
tiếng hét mới được đại ngộ. Hiện nay có người nói: "Vốn không chỗ ngộ, làm cái cửa ngộ, dựng lập 
việc này." Nếu kiến giải như thế ấy, như trùng trong thân sư tử ăn thịt sư tử. Đâu chẳng thấy cổ nhân 
nói: "Nguồn chẳng sâu thì dòng không dài; trí chẳng lớn thì thấy chẳng xa." Nếu hiểu là dựng lập thì 
Phật pháp đâu đến ngày nay. Xem Mã Tổ cùng Bách Trượng đi dạo vườn thấy bầy vịt trời bay qua, 
Mã Tổ đâu không biết vịt trời, tại sao lại hỏi thế ấy? Hãy nói ý của ngài rơi tại chỗ nào? Bách Trượng 
chỉ biết chạy theo sau. Mã Tổ nắm lỗ mũi Bách Trượng vặn mạnh, Bách Trượng chịu đau không nổi 
nên la lên. Mã Tổ bảo: "Đâu từng bay qua." Bách Trượng liễn tỉnh ngộ. Ngày nay có người hiểu lầm, 
vừa hỏi đến liên la lên, buồn cười nhảy chẳng ra. Hàng tông sư vì người phải chỉ dạy cho thấy tột. Nếu 
họ chưa hiểu, chẳng nệ chạm bén đứt tay, chỉ cốt dạy họ rõ được việc này. Vì thế nói, hội thì giữa 
đường thọ dụng, chẳng hội thì thế đế lưu bố. Mã Tổ đương thời, nếu chẳng nắm đứng thì chỉ thành thế 
đế lưu bố. Phải là thấy cảnh gặp duyên xoay trở, dạy trở về chính mình, trong mười hai giờ không chỗ 
khiếm khuyết, gọi đó là tánh địa minh bạch. Nếu chỉ nương cỏ gá cây, nhận cái trước lừa sau ngựa, có 
dùng được vào chỗ nào? Xem Mã Tổ, Bách Trượng dụng thế ấy, tuy giống như sáng tỏ tinh lanh, mà 
chẳng ở chỗ sáng tỏ tinh lanh. Bách Trượng chịu đau không nổi la lên, nếu thấy thế ấy thì khắp cõi 
chẳng giấu, mỗi mỗi hiện thành. Vì thế nói, một chỗ thấu thì ngàn chỗ muôn chỗ đồng thời thấu. Hôm 
sau, Mã Tổ lên tòa, chúng vừa tụ họp, Bách Trượng ra cuốn chiếu. Mã Tổ xuống tòa về lại phương 
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trượng, hỏi Bách Trượng: "Ta vừa lên tòa chưa nói pháp, vì sao ông lại cuốn chiếu?" Bách Trượng 
thưa: "Hôm qua bị Hòa Thượng nắm lỗ mũi đau." Mã Tổ hỏi: "Hôm qua ông nhằm chỗ nào lưu tâm?" 
Bách Trượng thưa: "Ngày nay lỗ mũi lại chẳng đau." Mã Tổ bảo: "Ông biết sâu việc ngày nay." Bách 
Trượng làm lễ rồi lui về liêu thị giả khóc. Đồng sự thị giả hỏi: "Ông khóc cái gì?" Bách Trượng nói: 
"Huynh đến hỏi Hòa Thượng." Thị giả đến hỏi Mã Tổ. Mã Tổ bảo: "Ông hỏi lấy y xem?" Thị giả lại 
về liêu hỏi Bách Trượng. Bách Trượng cười ha hả! Thị giả nói: "Ông vừa rồi khóc, giờ đây tại sao lại 
cười?" Bách Trượng nói: "Tôi vừa rồi khóc, giờ đây cười." Xem Sư sau khi ngộ lăn trùng trục ngăn 
chặn chẳng đứng, tự nhiên linh hoạt. Theo Thiển sư D.T. Suzuki trong Thiền Luận, Tập L, có thể có 
liên hệ nào không giữa các câu chuyện rửa chén của chú tiểu, thổi tắt ngọn đèn và vặn tréo lổ mũi 
trên? Ta phải nói như Vân Môn Văn Yến: “Nếu không có gì hết, thì làm sao những người ấy đạt được 
lý Thiền? Nếu có thì mối thân thuộc ra sao? Cái ngộ ấy là gì? Cái nhãn quan mới thấy là gì? Hễ sự 
quan sát của ta còn bị giới hạn trong những điều kiện của trước thời mở con mắt đạo, có lẽ ta không 
bao giờ thấy được đâu là chỗ rốt ráo kết thành. Đó toàn là việc diễn ra hằng ngày, và nếu khách quan 
Thiển nằm ở chỗ thường nhật ấy thì mỗi chúng ta đều là Thiển sư hết mà không biết. Điều nầy rất 
đúng bởi lẽ không có cái gì giả tạo được xây dựng trong đạo Thiền, nhưng phải có cái vặn mũi, có cây 
đèn bị thổi tắt, thì mắt chúng ta mới lột hết vảy cá, và ta mới chú ý đến bên trong, và hướng đến sự 
động dụng của tâm thức; và chính tại đó tiềm ẩn mối liên hệ mật thiết giữa sự thổi tắt đèn hay cái vặn 
mũi cũng như vô số những việc khác dệt thành tấm màn thế sự của loài người chúng ta——According to 
example 53 of the Pi-Yen-Lu, once the Great Master Ma and Pai Chang were walking together they 
saw some wild ducks fly by. The Great Master asked, "What 1s that?" Pai Chang said, "Wild ducks." 
The Great Master said, "Where have they gone?" Pai Chang said, "“They've flown away." The Great 
Master then twisted Pai Chang's nose. Pai Chang cried out in pain. The Great Master said, "When have 
they ever flown away?” According to Yuan-Wu ¡in the Pi-Yen-Lu, 1ƒ you observe this case with the 
correct eye, unexpectedly its Pai Chang who has the correct basis, whereas Great Master Ma 1s 
creating waves where there 1s no wind. If all of you want to be teachers of Buddhas and Patriarchs, 
then study Pai Chang. If you want to be unable to save even yourselves, then study the Great Master 
Ma. Observe how those Ancients were never absent from Here, twenty-four hours a day. At a young 
age Pai Chang left behind the dusts of worldly life and became well versed In the three studies 
(discipline, meditation, and wisdom). When Ma Tsu known as Ta Chi was teaching at Nan Chang, Pai 
Chang set his heart on Joining hìm. For twenty years he served as Ma 'Tsu's attendant, until the time of 
his second calling (on Ma Tsu), when he was finally greatly enlightened at Ma Tsu's shout. But these 
days some say, "Where there 1s fundamentally no enlightenment, they construct the gate of 
'enlightenment' and establish this affair." If you view 1t in this way, you are like a flea on a lions body 
feeding 1tself on the lion's flesh. Havenit you seen where an Ancient said, "If the source 1s not deep, 
the stream 1s not long; 1f the wisdom 1s not great, the vision 1s not far-reaching." If you entertain the 
understanding that enlightenmernt 1s a construct, how could the Buddhist Teaching have come down to 
the present? Look: once when Great Master Ma and Pai Chang were walking together they saw some 
wild ducks fly by. How could the Great Master not have known they were wild ducks? Why did he 
nevertheless ask like this? Tell me, what does his meaning come down to? When Pai Chang merely 
followed up behind him, Ma Tsu then twisted his nose. Pai Chang cried out in pain and Ma Tsu said, 
"When have they ever flown away?" At this Pai Chang had insipht. But these days some people 
misunderstand: as soon as they re questioned, they Iimmediately make a cry of pain. Fortunately they 
cant leap out of 1t. When teachers of our school help people, they must make them penetrate through. 
You see that Pai Chang didnt understand, that he didnt avoid cutting his hand on the point. Ma Tsu just 
wantfed to make him understand this matter. Thus 1t 1s said, "When you understand, then the 
conventfional truth prevails." If Ma Tsu hadnt twisted Pai Chang's nose at that time, the conventional 
truth would have prevailed. Ifs also necessary when encountering circumstances and meeting 
conditions to turn them around and return them to oneself; to have no gaps at any time 1s called "the 
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ground of nature bright and clear." Whats the use of one who Just haunts the forests and fields, 
accepting what's ahead of an ass but behind a home? Observe how Ma Tsu and Pai Chang act this way; 
though they seem radiant and spiritual, nevertheless they don't remain 1n radiance and spirituality. Pai 
Changcried out In pain; 1Ÿ you see 1t as such, then the whole world does not hide 1t, and 1t 1s perfectly 
mamifest everywhere. Thus 1t 1s said, "Penetrate one place, and you penetrate a thousand places, ten 
thousand places all at once." When Ma Tsu went up to the hall the next day, as soon as the 
congregation had assembled, Pai Chang came forward and rolled up the bowing mat. Ma Tsu 
1mmediately left his seat. After he had returned to his abbofs quarters, he asked Pai Chang, "I had just 
gone up to the hall and had not yet preached; why did you roll up the mat right away?" Pai Chang said, 
"Yesterday I had my nose twisted by you, Teacher, and it hurt." Ma Tsu said, "Where were you 
keeping your mind yesterday?" Pai Chang said, ”“Today the nose no longer hurts." Ma Tsu said, "You 
have profound knowledge of Todays affair." Pai Chang then bowed and returned to the aftendants' 
quarters, crying. One of his fellow attendants asked, "Why are you crying?”" Pai Chang said, "Go ask 
our Master." The attendant then went to ask Ma Tsu. Tsu said, "Go ask Pai Chang." When the 
attendant returned to their quarters to ask Pai Chang, Chang laughed loudly. The attendant said, "You 
were Just crying, now why are you laughing?" Pai Chang said, "I was crying before, now Em laughing.”" 
Look at Pai Changafter his enlightenment; turning smoothly, he cant be trapped. Naturally he's 
sparkling clear on all sides. According to Zen Master D.T. Suzuki in Zen Essays, Volume I, 1s there any 
connection 1n any possible way between the washing of the dishes and the blowing out a candle and 
the twisting of the nose? We must say with Yun-Men: “If there 1s none, how could they all come to the 
realization of the truth of Zen? If there 1s, what inner relationship 1s there? What 1s this enlightenment? 
What new point of viewing things 1s this? So long as our observation 1s limited to those conditions 
which preceded the opening of a disciple”s eye we cannot perhaps fully comprehend where lies the 
ultimate 1ssue. They are matters of everyday occurrence, and 1f Zen lies obJectively among them, 
every one of us 1s a master before we are told of it. This 1s partly true inasmuch as there 1s nothing 
artificially constructed 1n Zen, but 1f the nose 1s to be really twisted or the candle blown out in order to 
take scale off the eye, our attention must be directed inwardly to the working of our minds, and 1t wIll 
be there where we are fÏying geese and the washed dishes and the blown-out candle and any other 
happeninss that weave out infimtely variegated patterns of human life. 


8) Bách Trượng: Đại Giác Bất Thần— Sudden Enlightenment 

Theo Truyền Đăng Lục, quyển VI, sự am hiểu tuyệt vời về kinh điển cho thấy rằng phái 'Đốn Ngộ' 
(đại giác bất thần hoàn toàn hay Nam Tông) không coi thường việc nghiên cứu kinh điển một cách sâu 
sắc, dù rằng trường phái nây khẳng định tính ưu việt của sự thể nghiệm đại giác đối với mọi lý thuyết. 
Đây cũng là đoạn mở đầu trước tác của Thiền Sư Bách Trượng Hoài Hải (720-§14/or 8182), được soạn 
dưới hình thức đối thoại: "Hỏi: 'Chúng ta phải làm bài tập nào để đạt tới giải thoát?' Đáp: 'Giải thoát 
chỉ có thể đạt được bằng đại giác bất thần.' Hỏi: 'Đại giác bất thần nghĩa là gì? Đáp: 'Bất thần có 
nghĩa là người ta thoát khỏi tất cả những sự mù quáng trong khoảnh khắc. Đại giác nghĩa là hiểu rằng 
đại giác không phải là điều mà người ta có thể đạt tới được.' Hỏi: 'Phải bắt đầu bài tập nầy từ đâu?! 
Đáp: 'Chính là từ gốc rễ.' Hỏi: 'Thế thì gốc rễ là những gì? Đáp: 'Tinh thần (ý thức) là gốc rễ.'"— 
According to the Records of the Transmission of the Lamp (Chˆuan-Teng-Lu), Volume VI, it is evident 
that Pai-chang was well versed in the sutras. Thus even the school of sudden enlightenment or the 
Southern School, though the primacy of the enlightenment experience over any theory' was stressed, 
øreat Importance was still placed on the study of the sutras. This text, composed by Pai-chang In 
đialogue form, begins with the following sentences: "Question: What practice must we practice 1n 
order to attain liberaton? Answer: TLiberation can only be realized through sudden enlightenmert.' 
Question: What ¡s sudden enlightenment?' Answer: 'Sudden means to liberate oneself in an instant 
from all delusive thoughts. Enlightenment means the 1nsight that enlightenmernt 1s nothing that could be 
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attained.' Question: 'Where should we begin with this practice?' Answer: 'At the root.' Question: 'And 
what 1s the root?' Answer: "The mind (consciousness) 1s the root."” 


9) Bách Trượng: Đại Nghĩa Của Phật Pháp Chỉ Là Vậy!— That'%s AII oƒ the Great Principle oƒ 
Buddhism! 

Theo Truyền Đăng Lục, quyển VI, một hôm, Thiển Sư Bách Trượng Hoài Hải (720-814/or 818?) 
thượng đường thuyết pháp. Nhưng sư chỉ bước tới vài bước, đứng yên, rỗi mở rộng vòng tay ra, rồi trở 
về phương trượng. Sau đó đệ tử vào hỏi thì ngài trả lời: “Đó, đại nghĩa của pháp Phật chỉ là vậy.”— 
According to the Records of the Transmission of the Lamp (Ch"uan-Teng-Lu), Volume VI, one day he 
entered the hall to preach the Buddha-Dharma. But he merely walked forward a few steps, stood still, 
and opened his arms, then returned to his room. His disciples came to ask for the reason, he said: 
“Thats all of the great principle of Buddhism.” 


10) Bách Trượng: Đây Không Phải Là Cục Than Đó Sao?—]Is Thỉs Not a Fire? 

Theo Cảnh Đức Truyền Đăng Lục, quyển IX, một hôm Thiển Sư Linh Hựu Qui Sơn (771-853) đang 
đứng hầu Bách Trượng, Bách Trượng hỏi: "Ai?" Qui Sơn đáp: "Dạ, Linh Hựu." Bách Trượng bảo: 
"Vào khươi trong bếp xem có lửa trong đó không?" Qui Sơn khươi bếp lửa và nói: "Dạ không có lửa." 
Bách Trượng rời chỗ ngồi, khươi sâu bếp lửa thì tìm thấy một cục than nhỏ xíu cháy đỏ, đưa lên cho 
Qui Sơn thấy và nói: "Đây không phải là cục than đó hả?" Ngay đó Qui Sơn hoát nhiên đại ngộ. Sư lễ 
bái và trình bày sở ngộ của mình. Bách Trượng bảo: "Đây là con đường rẽ tạm thời. Kinh nói: Muốn 
thấy Phật tánh phải quán thời tiết nhân duyên, thời tiết đã đến như mê chợt ngộ, như quên được nhớ, 
mới tỉnh thức vật và mình không từ bên ngoài được.' Cho nên Tổ Sư bảo: 'Ngộ rồi đồng chưa ngộ, 
không tâm cũng không pháp'. Chỉ là không tâm hư vọng phàm thánh, vân vân, xưa nay tâm pháp 
nguyên tự đây đủ. Nay ông đã vậy, tự khéo gìn giữ." Điều này cho thấy Bách Trượng không dùng thủ 
đoạn hay phương pháp riêng biệt nào giúp cho tâm trí của đệ tử có thể được chín muôi cho chứng 
nghiệm. Ngài đã vì Qui Sơn, tùy cơ duyên mà bày tỏ Thiền bằng những đường lối thực tiễn nhất. Thật 
vậy, Thiển không phải là trò hý luận mà là một sự thực sống động, sự thực liên hệ mật thiết với chính 
sự sống. Các thiền sư thường hay lợi dụng mọi cơ hội trong đời sống hằng ngày. Trong trường hợp này, 
Bách Trượng đã dùng cục than nhỏ trong lò để đánh thức ý thức của đổ đệ mình trước chân lý của 
Thiển—According to the Records of the Transmission of the Lamp (Ch°uan-Teng-Lu), Volume IX, one 
day when Kuei-shan was In attendance on his master, Pai-chang, the master asked him: "Who are 
you?” Kuei-shan replied: "Ling-yu, sir." Pai-chang said, "Dig 1nto the ashes and see 1f there 1s any fire 
1n the fireplace." Shan dug Into the fireplace, and said, "No fire, sir." Pai-chang rose from his seat, dug 
deeper Into the ashes, and, finding a litle piece of live charcoal, held it up, and showing 1t to Shan, 
said, "Is this not a live one?” This opened Shans mind. He then bowed and made his realization known 
to Pai-chang. Pai-chang said, "What you've experienced 1s a temporary fork in the road. In the scripture 
1t says, TỶ you want to understand the meaning of Buddha-nature, then you should look 1n the realm of 
temporal causation.' When 1t expresses 1(self, 1t 1s like delusion suddenly turning into enlightenment, 
like remembering something that was forgotten, and realizing that the self and other things do not 
come from someplace else. Thus an ancilent teacher said, 'Enlightenment 1s but the same as non- 
enlightenment, without mind and without dharma.' It 1s Just this mind that does not hold to ideas of 
emptiness, delusion, mundane, or sacred. It 1s the original mind-Dharma that 1s, of 1tself, perfect and 
complete. Having arrived at this, you must uphold and sustain it.” This shows us that Pai-chang used no 
special conftrivance or method by which the mind of the disciple could be matured for the experience. 
As a matter of fact, Zen 1s not a conceptual plaything with them but a vital fact which 1ntimately 
concerned life itself. Zen masters usually make use of every opportumty 1n therr daily life. In this case, 
Pai-chang used a little piece of live charcoa]l to demonstrate Zen in most practical ways for the sake of 
Kuei-shans enlightenmett. 
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11) Bách Trượng: Độc Tọa Đại Hùng Đỉnh— Sitting Alone on Ta Hsiung Mountain 

Theo thí dụ thứ 26 của Bích Nham Lục, một hôm, có một vị Tăng hỏi Thiền Sư Bách Trượng Hoài Hải 
(720-814/or 818?): "Thế nào là việc kỳ đặc?" Bách Trượng đáp: "Ngồi một mình trên núi Đại Hùng." 
Vị Tăng lễ bái. Bách Trượng liền đánh. Bách Trượng không chỉ được biết đến về những tài năng tổ 
chức của ông, mà còn về kinh nghiệm lớn về thiển cũng như về trí năng của ông, thể hiện biệt hiệu 
"Hoài Hải', hay kẻ mang đại dương trong ngực của mình, do vị thây đầu tiên là tứ tổ Đạo Tín đã đặt 
cho. Bách Trượng là tác giả của bộ 'Đốn Ngộ, trong đó ông nêu rõ rằng học thuyết của Nam Tông 
phù hợp với thực chất sâu sắc của các kinh điển Đại thừa. Theo Viên Ngộ trong Bích Nham Lục, gặp 
cơ đủ mắt chẳng đoái nguy vong, cho nên nói chẳng vào hang cọp đâu bắt được cọp con. Bách Trượng 
bình thường dường như cọp chụp môi. Vị Tăng nầy cũng chẳng sợ chết sống, dám nhổ râu cọp, nên hỏi 
thế nào là việc kỳ đặc? Vị Tăng nây đã đủ con mắt sáng, nên Bách Trượng cho ông gánh vác, nói: 
"Ngồi riêng một mình trên núi Đại Hùng." Ông liên lễ bái. Thiển Tăng phải biện biệt ý trước khi hỏi 
mới được. Vị Tăng nầy lễ bái cùng việc lễ bái hằng ngày chẳng đồng, phải là người đủ mắt sáng mới 
được. Chớ đem gan mật bình sanh trút cho người, biết nhau lại như chẳng biết nhau. Chỉ xem vị Tăng 
hỏi: "Thế nào là việc kỳ đặc?" Bách Trượng đáp: "Ngồi riêng một mình trên núi Đại Hùng." Vị Tăng 
lễ bái, Bách Trượng liền đánh. Kia buông đi đồng thời đều phải thâu lại thì quét sạch dấu vết. Hãy nói 
vị Tăng liền lễ bái, ý chỉ thế nào? Nếu bảo là tốt, tại sao Bách Trượng lại đánh ông? Nếu bảo là 
chẳng tốt, ông lễ bái có chỗ nào là chẳng được? Đến trong đây phải biết hay dở, rành trắng đen, đứng 
trên ngàn ngọn núi mới được. Vị Tăng nây liền lễ bái, giống như nhổ râu cọp, chỉ dành cho nhau chỗ 
chuyển thân. May gặp Bách Trượng có con mắt tại đỉnh môn, trong tay có thần phù chiếu thấu bốn 
thiên hạ, biện rõ lai phong, cho nên liền đánh. Nếu là kẻ khác thì không làm gì được y. Vị Tăng nầy 
lấy cơ đầu cơ, dùng ý dẹp ý, cho nên lễ bái. Như Nam Tuyển nói: "Canh ba đêm qua Văn Thù, Phổ 
Hiển khởi Phật kiến, pháp kiến, cho mỗi vị hai mươi gậy, đày đến hai ngọn núi Thiết Vi." Triệu Châu 
ra chúng thưa: "Gậy của Hòa Thượng bảo ai ăn?" Nam Tuyển nói: "Vương lão sư có lỗi gì?" Triệu 
Châu liền lễ bái. Bậc Tông sư bình thường chẳng thấy chỗ thọ dụng, vừa gặp lúc đương cơ nêu ra, tự 
nhiên sống linh động. Ngũ Tổ tiên sư thường nói: "Giống như hai con ngựa đá nhau, ông chỉ thường tập 
thấy nghe thanh sắc, đồng thời ngồi dứt, nắm được đứng, làm chủ được mới thấy Bách Trượng và vị 
Tăng kia.—According to example 26 of the Pi-Yen-Lu, one day, a monk asked Pai Chang, "Whafs 
the extraordinary affair?" Pai Chang said, "Sitting alone on Ta Hsiung Mountain." The monk bowed; 
Pai Chang thereupon hit him. Pai-chang 1s not known for his organizational telent alone, rather 
pmmartly for his profound Zen realization and his great wisdom, already Indicated by the monastic 
name he received from his first master, Tao-hsin. The name 'Huai-hai' means who bears the ocean of 
wisdom In his chest. Pai-chang 1s the author of Sudden Enlightenment (Tun-Wu), a fundamenfal Ch'an 
text concerning 'sudden enlightenmentf. In this work he shows that the teaching of the Southern school 
of Chan 1s in accord with the deepest sense of the great Mahayana sutras. According to Yuan-Wu in 
the Pi-Yen-Lu, he has the eye to face situations and not heed danger or death. Thus 1t 1s said, "How 
can you catch tiger cubs without entering the tigers lair?" Pai Chang was ordinarily like a tiger with 
wings. Nor does this monk shun birth and death: he dares to grab the tigers whiskers and asks, "Whats 
the extraordinary affair?" This monk too has eyes. Pai Chang Immediately took up the burden with him 
saying, "Sitting alone on Ta Hsiung Mountain." The monk then bowed. Patchrobed monks must be able 
to điscern the meaning before the question. This monk's bowing was not the same as ordinary bowing: 
he had to have eyes before he could do this. he didnt spill all his guts to others. Though they knew 
each other, they acted like they didnt. As for "A monk asked Pai Chang, 'Whats the extraordinary 
affair? Pai Chang said, 'Siting alone on Ta Hsiung Mountain.' The monk bowed; then Pai Chang hit 
hìm”: observe how when they let go, they both do so at once, and when they gather back, they wlpe 
away the tracks and obliterate the traces. But say, when the monk bowed right then, what was his 
meaning? I]f you say 1t was good, then why and for what did Pai Chang then hit him2 TỶ you say 1t was 
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no good, what was wrong about his bowing? When you get here, you must be able to to tell right from 
wrong, distinguish Initiate from outsider, and stand on the summifs of a thousand peaks, to begin to 
understand. This monks bowing was like grabbing the tigers whiskers: he was Just contending for a 
pivifal positlon. Fortunately there's an eye on Pai Chang's forehead and a talisman behind his elbow, 
shmmng through the four quarters and profoundly discernng oncoming winds. Therefore he 
1mmediately hit the monk. If it had been someone else, he wouldnt have been able to handle the 
monk. The monk met mind with mind, conveyed intentfion with intention: that 1s why he bowed. Nan 
Chuan said, "Last night at midnight, ManJusri and Samanthabhadra came up with views of Buddha and 
Dharma. I gave them each twenty blows and sentenced them to be hemmed in by twin 1ron 
mounfains." At the time Chao Chou came forward and said, "Who should take your beating, Teacher?" 
Nan Chuan said, "“Where was my fault?" Chao Chou bowed. Masters of our school do not 1dly observe 
how the other takes action. The moment they are 1n charge of the situation and bring 1t into play, they 
are naturally leaping with life. My late teacher Wu Tsu would often say, "Its like coming to ørips in 
the front lines." m always telling you simply to cut off seeing and hearing, form and sound, all at 
once, then you'lI be able to hold fast and act with mastery. Only then will you see Pai Chang and that 
monk. 


12) Bách Trượng: Giúp Cho Thiền Trung Hoa Tôn Tại Trong Cuộc Bách Hại Phật Giáo Thời Vũ 
Tông— Helped Chỉnese Zen Survive the Persecufion 0ƒ Buddhism Under the Reign oƒ Wu-Tsung 
Theo Truyền Đăng Lục, quyển VI, Thiển Sư Bách Trượng Hoài Hải (720-§14/or 8182) là một nhà cải 
cách, người đã cấu trúc lại những Thiên viện giúp cho truyền thống này tổn tại cuộc bách hại Phật 
giáo xảy ra chỉ ba mươi năm sau ngày Sư thị tịch. Nên ghi nhớ rằng cuộc bách hại Phật giáo đồ ở 
Trung Quốc vào cuối đời Nhà Đường (618-907), đặc biệt là vào thời Vua Đường Vũ Tông vào năm 
§45 sau Tây lịch, đã hủy diệt 4.600 tự viện và khiến cho hơn hai trăm năm chục ngàn Tăng Ni hoàn 
tục. Sự suy vi của Phật giáo thời bấy giờ quả là lớn lao, chỉ trừ Thiền tông. Kỳ thật, đến đầu đời nhà 
Tống thì tông phái này phát triển đến tột đỉnh. Tuy nhiên, khi số lượng tăng thì phẩm chất giảm và 
mất dân tánh đúng đắn trong việc đi tìm chơn tâm Phật tánh mà các thế hệ Thiển đời trước đã nhắm 
đến. Lại có thêm khuynh hướng pha trộn Thiên với các tông phái khác, đưa đến việc chỉ muốn lợi lạc 
về tri thức chứ không còn muốn thực tập Thiền nữa. Có nhiều lý do khiến cho các thành viên của giai 
cấp thống trị tiếp tục chống lại Phật giáo. Trước tiên, Phật giáo được nhìn bởi Khổng giáo bản địa như 
là một tôn giáo ngoại lai mà những ý kiến bình đẳng của nó là một mối đe dọa cho trật tự xã hội đang 
tồn tại. Thứ nhì là những nhà cai trị chống lại sự kiện một vài tự viện đã tích lũy tài sản kết sù và họ 
chỉ là nơi trú ngụ cho những cá nhân trốn tránh quân dịch hay trốn sưu lậu thuế mà thôi. Thứ ba, những 
tự viện lệ thuộc vào cúng dường của thí chủ để duy trì và trong nhiều trường hợp chư Tăng được yểm 
trợ bởi tài vật cúng dường đã trở thành những kẻ ăn bám mà chẳng hoằng dương chánh pháp cũng 
chẳng đóng góp gì cho xã hội. Bách Trượng hiểu rằng Thiên tự cũng không tránh khỏi sự lạm dụng 
này, mặc dầu vì Thiển viện thường có khuynh hướng tọa lạc tại những vùng xa xôi nên không gây chú 
ý như các chùa viện của các tông phái Phật giáo khác. Bách Trượng tin rằng chư Thiển Tăng nên tự 
túc và yêu cầu họ sản xuất thực phẩm cho chính mình hơn là lệ thuộc vào tài vật cúng dường hay sức 
lao động của người khác. Vì một vài tông phái Phật giáo cấm chỉ chư Tăng trong bất cứ sinh hoạt nào, 
bao gồm việc cày cấy, vì rất có thể không tránh được việc sát hại sinh vật, dầu nhỏ thế mấy, những 
cải cách của Bách Trượng là một cuộc cách mạng trong Phật giáo thời bấy giờ. Bách Trượng đã hợp 
thức hóa những kim chỉ nam đã có từ trước trong truyền thống Thiển thành một bộ thanh qui chính 
thức. Cấu trúc những ngôi tự viện của Bách Trượng bao gồm cả lao động chân tay và tu tập thiển định. 
Cả hai đều là những phần tương đương trong việc tu tập, và phần này không thể được xem là hơn phần 
kia. Trong một địp, khi các đệ tử của Bách Trượng thỉnh Sư nói pháp, Sư liền bảo họ: “Trước tiên là 
hãy chuẩn bị đất đai để trồng trọt. Rồi sau đó lão Tăng sẽ nói về nguyên lý vĩ đại của Thiền cho mấy 
ông nghe.” Sau khi chư Tăng đã hoàn tất công việc của họ, họ tắm rửa sạch sẽ và đi vào Pháp Đường. 
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Bách Trượng vào chỗ ngồi trước mặt họ và duỗi đôi tay ra mà không nói một lời nào——According to 
the Records of the Transmission of the Lamp (Ch"uan-Teng-Lu), Volume VỊ, Zen Master Pai-Chang 
was a reformer whose resfructuring of Zen monasteries helped the tradition survive the persecution of 
Buddhism that occured Just thirty years after his death. It should be noted that the great persecution of 
the Buddhists in China ¡in the last century of the Tang Dynasty (618-907 A.D), especially under the 
Emperor Wu-Tsung in 845 A.D., which destroyed 4,600 monasteries and caused more than a quarter of 
a million monks and nuns to return to ordinary life. The decline of Buddhism 1n China at that time was 
very great, except the school of Zen. Indeed, in the beginning of the Sung Dynasty, Zen Sect reached 
1{s øreatest popularity and height. However, as quanfity increased quality decreased and there came 
there came about a reduction in the earnestness of the seeking of the Buddha-mind, at which the 
earlier generations had aimed. There was also a tendency towards mingling with other sects, which 
led to intellectual interests, not wanted in Zen practice any more. There were several reasons members 
of the ruling classes continued to obJect to Buddhism. Flirst, 1t was viewed by native Confucianism as a 
foreign religion whose egalitarian sentiments were a threat to the exisiting social order. Second, they 
obJected to the fact that some of the monasteries had amassed great wealth and believed they were 
refuges for Iindividuals seeking to avoid military service or payment of taxes. Third, the monasteries 
depended upon the donations of the Buddhist faithful for their maintenance and in many cases the 
monks supported by those donations had become drones who neither promoted the dharma nor 
contributed to society. Pai-Chang understood that Zen temples were also not Immune to these abuses, 
although because the Zen centers tended to be located in remote regions they did not draw the same 
aftention as the monasteries of other Buddhist sects. Pai-Chang believed that Zen monks should be 
self-sufficient and insisted that they produced therr own food rather than depend upon the donations or 
labors of others. Since some Buddhist sects forbade their monks from any activity, including farming, 
that might even inadvertendly take the life of any creature, no matter how small, Pai-Chang's reforms 
were revolutionary 1n Chinese Buddhism at the time. Pai-Chang formalized what had previously been 
traditional guidelines into a formal rule. The structure of his monasteries included both physical labor 
and meditation. Both were equal parts of the practice, and one was not to be considered superior to the 
other. Ôn one occasion, when his disciples asked him to speak to them about the dharma, he told them: 
"Flrst prepare the fields for planting. After that LII talk to you about the great principle of Zen." After 
the monks completed their work, they washed up and presented themselves in the Dharma Hall. Pai- 
Chang took his place before them and extended his arms wordlessly. 


13) Bách Trượng: Khi Đói Thì Ăn; Khi Mệt Thì Ngủ Nghỉ!— When Hungry, Eat; When Tire, Sleep! 

Theo Cảnh Đức Truyền Đăng Lục, quyển VI, nhiều cuộc đàm thoại của Thiền sư Bách Trượng với đồ 
chúng đã xảy ra nơi mà họ cùng nhau làm việc. Khi được hỏi về bí mật Thiễển là cái gì, Sư bảo đồ 
chúng: “Khi đói thì ăn; khi mệt thì ngủ nghỉ.” Một cuộc đàm thoại khác hỏi về cách tu tập đúng đắn, 
và Bách Trượng đã nói: “Đừng bám víu; đừng tầm cầu.”—According to the Records of the 
Transmission of the Lamp (Chˆuan-Teng-Lu), Volume VI, many of the conversations Pai-Chang had 
with his followers took place as they were working together. When asked what the secret of Zen was, 
he told one disciple, “When hungry, eat; when tire, sleep.” Another asked about the proper way to 
practice, and Pai-Chang said, “Dontt cling; don't seek.” 


14) Bách Trượng: Lao Tác Thiền—Labor Work in Zen Monasteries (Samu) 

Tất cả các Thiền Tăng đều chấp tác, ngay cả vị Thiển Sư. Thường thì các Thiển viện đều có đất riêng, 
đủ để tự lực cánh sinh, qua việc trồng trọt của các Thiển Tăng. Những thứ cần dùng nhưng không gặt 
hái qua trồng trọt thì Thiển viện nhận cúng dường từ các Thiển sinh tại gia. Dù bận làm vườn, trồng 
trọt và đốn củi, các Thiển Tăng luôn giữ cho Thiển viện được sạch sẽ. Vào mùa đông khi không còn 
công việc đồng áng thì họ nhận thực phẩm cúng dường của người tại gia. Ngoài những công việc này, 
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hàng ngày Thiển Tăng còn phải thực hành Thiền với một chương trình cố định. Ngoài ra, mọi lao động 
thể chất nói chung, đó là một phần của đời sống hằng ngày ở các thiển viện, đặc biệt trong những 'thời 
kỳ lao động phục vụ' trong các thời thiển Tiếp Tâm. Phục vụ ở đây phải được hiểu là phục vụ Tam 
Bảo. Nếu lao động được thực hiện cẩn thận, với tinh thần hăng hái và tập trung thì nó là sự nối tiếp 
dưới một hình thức khác, việc tập luyện thiển định; nhà sư học cách giữ gìn định tâm ngay cả trong 
những công việc thông thường nhất. Lao tác là một phần quan trọng của sự đào tạo thiển theo những 
quy tắc do Bách trượng Hoài Hải lập ra ở Trung Hoa vào thế kỷ thứ VIII. Câu châm ngôn nổi tiếng 
của Nhật Bản chính là khái niệm dựa vào lao tác này: "Ngày nào không lao động, ngày đó không ăn." 
Chính Bách Trượng đã tuân theo nguyên tắc nầy. Một hôm các nhà sư trong thiển viện cất giấu những 
dụng cụ làm vườn của ông đi, nhằm làm cho người thầy già của mình khỏi bệnh; ngày hôm đó ông 
không ăn gì cả. Thế là các dụng cụ lại xuất hiện trở lại. Bách trượng lại lao động và lại ăn. Lịch sử 
Thiên có kể lại rất nhiều chuyện khi một thiển sư đang tham gia lao tác thì có một thiển sinh đến hỏi 
về vấn để nào đó. Vị Thiển sư sẽ nhân cơ hội đó mà dạy dỗ môn sinh của mình. Cũng như nhiều vị 
Hòa Thượng khác, Bách Trượng đã lợi dụng những cơ hội thuận tiện ấy, để ra những bài học thực tiễn 
về pháp Thiền, và môn nhân cũng biết ơn ngài khi lãnh hội những bài học thực tiễn này. Như chúng ta 
có thể thấy, qua những đối thoại Thiển này, các thiển sư cũng như các môn đồ của họ đều phải cùng 
làm những việc lao động tay chân cần thiết cho đời sống trong thiển viện của họ. Không có thứ gì bị 
xem là hèn kém trong mắt của họ cả. Bởi vì họ ý thức được cái ý nghĩa thâm sâu trong tất cả những 
việc làm của họ, bằng tay chân hay bằng tâm thức. Không hề có sự phân biệt nhị nguyên trong lối suy 
nghĩ hay cảm giác của họ. Nếu không, hẳn những đối thoại này đã không thể xảy ra khi họ đang làm 
việc ngoài đồng hay trong khuôn viên thiền viện. Các đối thoại hay thảo luận hầu hết đều có liên 
quan mật thiết với chính đời sống. Mỗi nhịp đập của trái tim, mỗi cái vung tay hay vung chân, tất cả 
đều gợi lên những suy nghĩ của một các tính nghiêm túc nhất. Bởi vì đây là môi trường duy nhất để 
học và sống thiển. Chúng ta không thể thực sự học được một cái gì trứ phi nó tác động qua các cân 
não và bắp thịt của mình. Và Bách Trượng là một bậc thây vĩ đại người có sự biết tuyệt vời về những 
tác động tâm lý đối với con người. Nếu không nhờ ông, có thể chúng ta không bao giờ có được hình 
thức thiển như chúng ta hiện có. Về phương diện này chúng ta nợ rất nhiều nơi những bậc thiển sư 
ngày trước—Zen monks, all work, including the Master. Usually the monasteries own their land, which 
1s enouegh to support themselves, through the farming work done by the monks. Things which are 
needed, but cannot be provided by work on this land are obtained through voluntary gifts by Zen laity. 
Even though they are busy with gardening, raising vegetables and cutting woods, they always keep the 
monastery clean. In winter, when the farming work stops, they accept food from donors, usually from 
lay people. Beside these work, everyday Zen monks must practice meditation on a regular schedule. 
Besides, working Zen practice, especially physical labor. The physical work that 1s part of everyday 
le in a Zen monastery, and particularly the work periods, during a sesshin. Service 1s here to be 
understood 1n the sense of service to the three precious ones. If the work 1s carried out wakefully, In a 
mamner based entirely on the activity of the collected attention and total carefulness, then there 1s a 
confinuation and another form of meditative practice (zazen), in which the practiioner learns to 
maintain the meditative state of mind even In the midst of everyday routine. Physical work 1s an 
1mportant part of Zen training in a monastery according to the monastic rule established by Pai-chang 
Huai-hai in China in the eighth century. From Pai-chang also stems the Zen saying, "A day without 
work, a day without food." He himself lived according to this. When the monks of his monastery hid his 
garden tools in order to save the aged master in the exertion of work, on that day he ate nothing. The 
tools reappeared and Pai-chang labored and ate once again. The history of Zen abounds with allusions 
to the master actually in the midst of some physical labor when a monk comes and asks him a question. 
The master always tries to take advanfage of the opportumty to educate his disciples. As many other 
Zen masters, Pai-Chang wanted to make use of such opportunities to give his đisciples practical lessons 
1n the study of Zen. At the same time, the disciples did not fail to appreclate his 1nstructions. As we 
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may see from these Zen dialogues, the masters as well as the monks were equally employed in all 
kinds of manual labour, which were needed in their monastery life. Nothing was regarded as mean and 
below their digmty, for they were perfectly aware of the deep meanming in everything they did, whether 
with therr hands or with their minds. There was no dualistic discrimination In the1r way of thinking and 
feeling. Otherwise, all these đialogues could not have taken place while they were thus working in the 
field or inside the monastery buildings. The dialogues or discussions were most inimately connected 
with life 1tself. Each pulsation of the heart, the hifting of the hands and feet, all evoked consideratilons 
Of a most serIous character. For this 1s the only way to study Zen and to live 1t. Nothing can ever really 
be learned until it works through the nerves and muscles. And Zen master Pai-chang was a great 
master who had a wonderful Insight into the working of human psychology. If not for him, Zen as we 
have 1t might never have come 1nto existence. In this respect we owe a great deal to the Zen masters 
of the old days. 


15) Bách Trượng: Lão Hồ Râu Đỏ—A Red-Beard Babarian 

Theo Truyền Đăng Lục, quyển VI, một hôm, sau khi nghe câu chuyện của thầy mình về con chồn nơi 
chân núi, Hoàng Bá đứng dậy và nói: “Vậy là ông già được xử là tái sanh năm trăm kiếp làm chồn chỉ 
vì đưa ra lời giải đáp sai. Xin thầy nói cho chúng con biết cái gì xẩy ra nếu ông già ấy đưa ra lời giải 
đáp đúng?” Thiền Sư Bách Trượng Hoài Hải (720-814/or 818?) nói: “Lên trên này rồi lão Tăng sẽ nói 
cho ông nghe.” Hoàng Bá bước lên gặp bách Trượng, nhưng trước khi Thầy mình có thể làm bất cứ 
việc gì thì ông đã tát vào mặt Bách Trượng một cái. Bách Trượng cười sung sướng và vỗ tay nói: “Lão 
Tăng đã nghĩ về lão hồ râu đỏ (Bồ Đề Đạt Ma). Nhưng giờ đây ngay trước mặt lão Tăng chính là lão 
hồ râu đỏ.”——According to the Records of the Transmission of the Lamp (Chˆuan-Teng-Lu), Volume 
VI, one day, after he heard his master's story about the fox at the foot of the mountain, Huang-po stood 
up and said, “So the old man was doomed to be reborn five hundred times as a fox because he gave the 
wrong answer. Tell us, what would have happened 1f he'd give the right answer?” Pai-Chang said, 
“Come up here and [II tell you.” Huang-po strode up to Pai-Chang but, before the master could do 
anything, Huang-po slapped him on the face. Pai-Chang laughed happily and clapped his hands, “TI had 
thought the barbarian (Bodhidharma) had a red beard. But now I see before me the red-bearded 
barbarian himself!” 


16) Bách Trượng: Lão Tăng Phải Làm Vì Tự Hắn Không Thể Tiến Bộ Chút Nào Được! — This Old 
Monk Must Do It For He Hừnselƒ Can '† Make Any Progress! 

Một hôm, Vân Nham tới thăm Thiền sư Bách Trượng và hỏi: “Thầy làm việc vất vả mỗi ngày. Thầy 
làm cho ai vậy?” Bách Trượng đáp: “Có người cần.” Vân Nham lại hỏi: “Vậy sao thầy không bảo 
người đó tự làm lấy?” Bách Trượng nói: “Tự hắn không thể tiến bộ được!”——One day, Yun Yan visited 
Zen master Pai Chang and asked, “You work hard like this everyday. Who are you doing 1t for?” Pai 
Chang replied, ““There s someone who needs 1t.” Yun Yan asked again, “Master, why don you tell that 
person to do 1t himself?” Pai Chang said, “He cant progress by himselfl” 


17) Bách Trượng: Một Ngày Nào Đó Con Cũng Sẽ Thành Phật!—I Am Going to Be a Buddha 
Someday! 

Trong 'Bách Trượng Ngữ Lục Và Hành Trạng': “Khi còn nhỏ, Bách Trượng thường cùng mẹ ởi chùa. 
Một hôm, Bách Trượng chỉ vào một pho tượng Phật và hỏi mẹ: 'Cái gì đằng kia vậy mẹ?' Người mẹ 
đáp: 'Phật.' Bách Trượng nói: 'Hình dáng giống người ta, không khác gì con. Một ngày nào đó con 
cũng sẽ thành Phật!”-—In the Sayings and Doings of Pai-Chang, “When Pai Chang was a small boy, he 
used to follow his mother to the temple. One day, he pointed at the statue of Buddha and asked his 
mother, What 1s that, Mother?' His mother replied, 'A Buddha.' Pai Chang said, "The shape looks like a 
human, not different from me. I am goïng to be a Buddha someday!”” 
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18) Bách Trượng: Nhất Nhật Bất Tác, Nhất Nhật Bất Thực—One Day Without Manual Labor, One 
Day Without Eating 
Một ngày không làm lao động là một ngày không ăn. Bách Trượng Hoài Hải (720-814) là vị thiển sư 
đầu tiên thiết lập một cộng đồng tự viện ở Trung Quốc với những luật lệ quy củ rõ ràng và nhấn mạnh 
đến việc lao động chân tay trong nhà thiển bao gồm trong quyển Bách Trượng Thanh Quy. Thiền sư 
Bách Trượng Hoài Hải luôn luôn làm một công việc tay chân nào đó cùng với các môn đồ của mình. 
Các thiển sinh muốn Bách trượng nghỉ ngơi bởi vì họ không muốn thấy vị lão sư của mình làm việc 
nặng nhọc như họ. Nhưng Bách Trượng kiên quyết: "Lão Tăng không đủ phước để được người khác 
phục dịch; nếu như một ngày lão Tăng không làm việc là ngày đó lão Tăng không có quyền ăn cơm." 
Động lực muốn làm việc của Bách Trượng rõ ràng là xuất phát từ cảm giác khiêm cung, nhưng kỳ 
thật, lao động tay chân là một trong những nét căn bản của đời sống thiền. Ở Ấn Độ các Tăng sĩ chỉ 
khất thực và không có xu hướng làm việc nặng. Nhưng sự việc lại khác ở Trung Hoa. Cuộc sống đối 
với các Tăng sĩ Trung Hoa là phải tham dự vào lao động, phải cử động tay chân, sử dụng các dụng cụ, 
để thành tựu những mục tiêu cụ thể nào đó. Sự thực tiễn này trong tâm của người Trung Hoa đã cứu 
Phật giáo khỏi rơi vào trạng thái trây lười và một cuộc sống chỉ với trầm tư mặc tưởng, như chúng ta 
thấy sự kiện này được xác quyết một cách mạnh mẽ trong đời sống của thiển viện. Một thí dụ khác 
cho thấy chẳng có thứ gì đáng so sánh với việc cày ruộng, gặt lúa và ăn cơm. Một hôm Thiên sư Địa 
Tạng Quế Thâm đang làm việc ngoài ruộng. Thấy một vị Tăng mới nhập môn đi về phía mình, Sư hỏi: 
"Ông từ đâu đến?" Vị Tăng đáp: "Từ phương Nam." Quế Thâm nói: "Phật giáo ở phương Nam như thế 
nào?" Vị Tăng đáp: "Những thảo luận về các vấn để tâm linh diễn tiến tốt đẹp." Quế Thâm nói: "Tất 
cả những thảo luận về thiền của họ chẳng có gì đáng so sánh với việc cày ruộng, gặt lúa và ăn cơm 
của chúng ta." Vị Tăng hỏi: "Thế tam giới thì sao?" Quế Thâm nói: "Ông muốn nói tam giới là cái gì 
à?" Vị Tăng không lời đối đáp. Theo Thiền sư D.T. Suzuki trong quyển "Sự Huấn Luyện của một 
Thiền Tăng Phật Giáo," cho dầu các ý niệm của chúng ta có cao và bay vút tận trời đi nữa, chúng ta 
cũng gắn chặt với mặt đất; không có cách nào để chúng ta chạy trốn sự hiện hữu thể chất này. Bất cứ 
tư tưởng nào chúng ta có thể có, chúng nhất định vẫn liên hệ đến thân thể chúng ta, nếu như chúng có 
sức mạnh ảnh hưởng đến đời sống của chúng ta một cách nào đó. Một vị Thiển Tăng được đòi hỏi 
phải giải quyết những vấn đề hết sức trừu tượng; và để làm được việc này vị ấy phải chuyên tâm thiển 
định. Nhưng cho đến khi nào mà thiển định vẫn còn đồng hóa với các ý tưởng trừu tượng, thì không 
thể nào có được giải pháp thiết thực cho vấn để. Vị hành giả có thể nghĩ rằng ông ta đã nhìn thấy rõ 
ràng ý nghĩa này. Nhưng khi nào nó vẫn chưa vượt qua được những giờ khắc thiển định, nghĩa là khi 
nó chưa được đem ra thí nghiệm trong đời sống, thì giải pháp vẫn chỉ là lý tưởng, nó không có kết quả 
và do đó nó sẽ biến mất ngay. Chính vì thế mà các thiển sư luôn luôn muốn thấy các môn đồ của mình 
làm việc cực nhọc ngoài đồng, trong rừng, hay trên núi. Kỳ thật, chính các thiển sư hướng dẫn đoàn 
lao tác, chính các ngài cầm mai, cầm kéo, cầm rìu, hay gánh nước hoặc đẩy xe——Pai-Chang-Huai-Hai 
was an outstanding Zen master, the first to establish the Zen commumity in China with precise rules and 
regulations and the emphasis on manual labor. Zen master Pai-chang Huai-hai always found together 
with his monks engaged in some manual work. The monks wanted to keep him away because they did 
not wish to see their old master working as hard as themselves. But he insisted: "I have not 
accumulated enough merit to deserve services by others; 1f I, in one day, do not work, that day, I have 
no right to take my meal." His motive of work evidently came from his feeling of humility, but 1n fact 
manual labor forms one of the most essential features of the Zen life. In India, the monks simply 
begged for their food and were not inclined to work hard. But things were different in China. Life 
meant to the Chinese monks to be engaged in physical labor, to move their hands and feet, to handle 
tools, in order to accomplish some visible and tangible ends. This practicalness of the Chinese mind 
saved Buddhism from sinking into a state of lethargy and a life of mere contemplation, as we see this 
fact emphatically verified in the life of the Zen monastery. Another example shows that there 1s 
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nothing there comparable to the cultivating the field, gathering crops and eating boiled rice. One day, 
Kuei-cheng of Ti-fsang was working on the paddy-field. Seeing a novice-monk coming his way, he 
asked, "Where do you come from?” The monk said, "From the south." Kuei-cheng asked, "How 1s 
Buddhism faring in the south?"The monk replied, "Discussions on the spiritual subJects are going on 
fine." Kuei-cheng said, "With all their discussions on Zen, there is nothing there comparable to our 
cultivating the field, gathering crops, and eating boiled rice." The monk asked, "What about the triple 
world?" Kuei-cheng said, "What do you mean by the triple world?" The monk had no words to say. 
According to Zen master Daisetz Teitaro Suzuki in “The Training of the Zen Buddhist Monk (p.33)," 
however hiph and soaring to the sky our ideas may be, we are firmly fixed to the earth; there 1s no way 
Of escaping this physical existence. Whatever thoughts we may have, they must definitely be related to 
our body, 1f they are to have the power to Iinfluence life in any way. The Zen monk 1s asked to solve 
highly abstract metaphysical problems; and to do this he devotes himself to meditation. But as long as 
this meditation remains identified with abstractions, there will be no practical solution of the problems. 
The yogin may think he has clearly seen 1nto this meaning. But when this does not go beyond his hours 
of meditation, that 1s, when 1t 1s not actually put to experiments 1n his daily life, the solution 1s merely 
1deational, 1t bears no fruits, and therefore 1t dies out before long. Zen masters have, therefore, always 
been anxious to see their monks work hard on the farm, in the woods, or in the mounfains. In fact, they 
themselves would lead the laboring party, taking up the spade, the scissors, or the axes, Or carrying 
water, or pulling the cart. 


19) Bách Trượng: Ông Là Ai?—Who Are You? 

Theo Truyền Đăng Lục, quyển VI, một hôm có một vị Tăng tại Pháp Đường hỏi Thiển Sư Bách 
Trượng: “Phật là gì?” Bách Trượng nói: “Ông là ai?” Vị Tăng đáp: “Là tôi.” Sư hỏi: “Ông biết Lão 
Tăng hay không?” Vị Tăng đáp: “Biết rõ lắm.” Bách Trượng giơ cao cây phất trần và hỏi: “Ông thấy 
cây phất trần không?” Vị Tăng đáp: “Thấy.” Thiển Sư Bách Trượng rời Pháp Đường và không nói một 
lời nào—According to the Records of the Transmission of the Lamp (Chˆuan-Teng-Lu), Volume VỊ, 
one day, a monk In the Dharma Hall asked Zen Master Pai-Chang: “What is Buddha?” Pai Chang said, 
“Who are you?” The monk replied: “[ am me.” Pai Chang asked: “Do you know this old monk?” The 
monk replied: “I know him clearly.” Pai Chang raised his duster and asked: “Do you see the duster?” 
The monk replied: “Yes, I do.” Zen Master left the Dharma Hall without saying a word. 


20) Bách Trượng: Ông Hẳn Có Cái Thấy Vượt Hơn Thầy! You Must Be Better Than Your 
Teacher! 
Theo Truyền Đăng Lục, quyển VỊ, trong số những đại đệ tử của Thiển Sư Bách Trượng Hoài Hải 
(720-814/or 818?) có Hoàng Bá và Qui Sơn. Một hôm Bách Trượng bảo Tăng chúng: “Phật pháp 
không phải là việc nhỏ, lão Tăng xưa bị Mã Tổ nạt đến ba ngày lổ tai còn điếc.” Hoàng Bá nghe nói 
bất giác le lưỡi. Bách trượng bảo: “Con về sau nầy thừa kế Mã Tổ chăng?” Hoàng Bá thưa: “Không. 
Nay nhơn Hòa Thượng nhắc lại, con được thấy Mã Tổ đại cơ, đại dụng, nhưng vẫn không biết Mã Tổ. 
Nếu con thừa kế Mã Tổ, về sau mất hết con cháu của con.” Bách Trượng bảo: “Đúng thế, đúng thế, 
thấy bằng với thầy là kém thây nửa đức, thấy vượt hơn thầy mới kham truyển trao. Con hẳn có cái 
thấy vượt hơn thây.” Hoàng Bá liền lễ bái——According to the Records of the Transmission of the Lamp 
(Chˆuan-Teng-Lu), Volume VI, foremost among Bai-Zhangˆs students were Huang-po and Kui-Shan. 
One day Bai-Zhang said to the congregation: “The Buddhadharma 1s not a trifling matter. Formerly 
gøreat Master Ma-Tzu shouted so loudly that I was deaf for three days.” When Huang-po heard this, he 
stuck out his tongue. Bai-Zhang said to hìm: “In the future, will you carry on Ma-Tzu's Dharma?” 
Huang-po said: “There”s no way I could do so. Today, because of what you”ve said, [ve seen Ma- 
Tzu”s great function, but I sHll haven”t glimpsed Ma-Tzu. If I carry on Ma-Tzu”s teaching by half, then 
our descendants wIll be cut off.” Bai-Zhang said: “Just so! Just so! The one who 1s his teacher”s equal 
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has diminished his teacher by half. Only a student who surpasses his teacher can transmit his teacher”s 
teaching. So how does the student surpass the teacher?” Huang-po then bowed. 


21) Bách Trượng Phổ Thỉnh—All-Invited 

Phổ Thỉnh (xuất Pha, tất cả đều được mời) có nghĩa là tập trung chư Tăng trong thiển viện để tham gia 
lao tác. Theo Truyền Đăng Lục, quyển VI, Thiển sư Bách Trượng Hoài Hải (720-814) là vị thiển sư 
đầu tiên thiết lập một cộng đồng tự viện ở Trung Quốc với những luật lệ quy củ rõ ràng và nhấn mạnh 
đến việc lao động chân tay trong nhà thiển bao gồm trong quyển Bách Trượng Thanh Quy. Ngài chủ 
trương "Một ngày không làm lao động là một ngày không ăn." Thiển sư Bách Trượng Hoài Hải luôn 
luôn làm một công việc tay chân nào đó cùng với các môn đồ cửa mình, vì Sư tin rằng mọi người trong 
thiển viện phải được "phổ thỉnh" hay được mời ra ngoài đồng làm việc. Không có sự phân biệt hay 
miễn trừ nào cả; bởi vì tất cả những người từ cao đến thấp trong đẳng cấp đều làm một thứ công việc 
như nhau. Tự nhiên là có sự phân công, nhưng không có ý niệm giai cấp xã hội nào làm hại cho sự an 
sinh chung của cộng đồng Tăng lữ cả. Hơn nữa, khi lao tác ngoài đồng, có nhiều cơ hội dễ dàng cho 
Tăng chúng hỏi thầy về vấn để tu tập của họ. Hay cũng là cơ hội để thầy dạy đệ tử một vài điều gì đó 
về giáo pháp Thiền. Có lần Tuyết Phong hỏi Trường Khánh khi vị này đi đến phòng gặp thầy: "Ông đi 
đâu vậy?" Trường Khánh nói: "Trời đẹp, chỉ là một ngà y cho việc làm ngoài đồng." Một hôm Thiễển sư 
Quy Tông Trí Thường đi ra ngoài vườn của thiển viện để hái rau. Sư vẽ một vòng tròn chung quanh 
đám cỏ và bảo Tăng chúng đừng quấy rầy nó. Tăng chúng cẩn thận không đụng vào đám cỏ trong 
vòng tròn. Một lát sau Thiển sư Quy Tông Trí Thường lại trở ra vườn trại, thấy đám cỏ kia không hề 
hấn gì, Sư cầm gậy đuổi Tăng chúng đi và nói: "Đúng là một đám ngu ngốc! Không một ai có đủ trí 
thông minh." Một hôm, Thiền sư Dược Sơn thấy một vị Tăng làm vườn bèn nói với ông ta: "Trồng 
khéo lắm nhưng đừng để rễ mọc." Vị Tăng chống chế nói: "Nếu rễ không mọc thì Huynh Đệ con lấy 
gì ăn?" Dược Sơn hỏi: "Ông có miệng để ăn không?" Vị Tăng làm vườn không có câu trả lời. Một 
hôm, khi Tuyết Phong ở chỗ Động Sơn, đang khiêng một bó củi và đặt ngay trước mặt Động Sơn. 
Động Sơn hỏi: "Nặng bao nhiêu?" Tuyết Phong đáp: "Dầu cho tất cả mọi người trên thế giới này có cố 
khiêng cũng không nổi." Động Sơn nói: "Vậy tại sao nó lên được tới đây?"—To gather all monks for 
daily physical labor in a Zen monastery. According to the Records of the Transmission of the Lamp 
(Chˆuan-Teng-Lu), Volume VỊ, Zen master Pai-Chang-Huai-Hai was an outstanding Zen master, the 
first to establish the Zen community in China with precise rules and regulations and the emphasis on 
manual labor. His contention 1s that "One day without manual labor, one day without eating.”" Zen 
master Pai-chang Huai-hai always found together with his monks engaged in some manual work, for 
he believed that every member of the Brotherhood must be all-invited to go out to work on the field. 
No distinctions are made, no exemptions are allowed; for the high as well as the low In the hierarchy 
are engaged In the same kind of work. There 1s a division of labor, naturally, but no social class-Idea 
1nimical to the general welfare of the commumity. Moreover, in the midst of some physical labor in the 
farm, there are easy opportunifies for the monks to ask the master quesfions concerning the1r practices. 
Or there are also opportunifies for the master to say something about the teachings of Zen. Hsueh-feng 
once asked Chang-chng who came up to see the master in his room, "Where are you going?” Chang- 
ching said, "Fine weather, Just the day for general outdoor work.” One day, Zen master Chih-Chang of 
Kuei-tsung went out to the monastery farm to pick some vegetables. he drew a circle around some 
herbs, and said to the monks not to disturb them. The monks were careful not to touch them. After a 
while the master came out again in the yard and seeing the herbs untouched he chased all the monks 
with a stick and said, "Oh this company of fools! Not one of them has enouseh intelligence!" One day, 
Zen master Yueh-shan seeing the monk-gardener planting vegetables, he said to him, "Very well with 
your planting, but dontt let the roots grow.” The monk protested, "If the roots fail to ørow, what has our 
Brotherhood to eat?” "Have you a mouth to eat?” queried the master. No answer came from the 
gardener. One day, Hsueh-feng at Tung-shan was carrying a bundle of kindlings which he set down 
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before Tung-shan. Tung-shan asked, "How heavy 1s 1t?” Hsueh-feng said, "Even when all the people of 
the world try to Hift it, they cannot." Tung-shan said, "How then has 1t come up so far?" 


22) Bách Trượng: Tam Bảo Nhất Thể— Three Jewels in One Substance 

Thiên sư Bách Trượng Hoài Hải dạy: "Tâm là Phật và không cần thiết phải sử dụng vị Phật này để đi 
tìm Phật. Tâm là Pháp và không cần thiết phải sử dụng Pháp này để đi tìm Pháp. Phật và Pháp không 
phải là hai thực thể riêng biệt nhưng cùng góp lại để tạo thành Tăng già. Đó là ý nghĩa của Tam Bảo 
Nhất Thể. Kinh điển có nói rằng: "Tâm, Phật, chúng sanh: giữa cả ba ý niệm đó, không một mảy may 
khác biệt.' Khi bạn giữ được thân, tâm và lời nói thanh tịnh, chúng ta nói rằng một vị Phật vừa đản 
sanh trong thế gian này. Khi cả ba đều ô uế, chúng ta nói rằng một vị Phật vừa bị triệt tiêu."—Zen 
Master Huai-hai taught: "Mind 1s the Buddha and 1t 1s needless to use this Buddha to seek the Buddha. 
Mind 1s the Dharma and it 1s needless to use this Dharma to seek the Dharma. Buddha and Dharma are 
nof separate entities and their togetherness forms the Sangha. Such 1s the meaning of Three Jewels in 
One Substance. A sutra says: "Mind, Buddha and sentient beings, there 1s no difference between any 
of them. When your body, speech and mind are purilied, we say a Buddha has appeared in teh world. 
When these three become Iimpure, we say a Buddha has been extinguished." 


23) Bách Trượng: Tâm Thức Vô Trụ—A Nondwelling Mind 

Theo Truyền Đăng Lục, quyển VI, Thiền Sư Bách Trượng Hoài Hải (720-814/or 8182) dạy: "Nếu tâm 
của mấy ông đang dong ruổi buông lung ở đâu đó, mấy ông đừng chạy theo nó, tự nó sẽ dừng bước 
buông lung. Nếu tâm của mấy ông muốn nấn ná lại một nơi nào đó, mấy ông đừng theo nó và cũng 
đừng nấn ná lại với nó, thì việc đi tìm nơi trụ lại của tâm thức của mấy ông sẽ tự nó chấm dứt. Như 
vậy, mấy ông sẽ có được một tâm thức vô trụ, một tâm thức sẽ ở mãi trong trạng thái vô trụ. Nếu ngay 
nơi mấy ông, mấy ông ý thức hoàn toàn về một tâm thức vô trụ, mấy ông sẽ phát hiện rằng có sự việc 
định trú, với ý niệm rằng không có cái gì để làm chỗ trụ và cũng không có cái gì để làm nơi không trụ. 
Ý thức đầy đủ này ở ngay cái tâm vô trụ được biết như là một sự nhận thức rõ ràng về cái tâm của 
mình, hay nói cách khác, nhận thức rõ ràng về chân tánh của chính mấy ông."—According to the 
Records of the Transmission of the Lamp (Ch"uan-Teng-Lu), Volume VỊ, Zen Master Huai-hai taught: 
"Should your mind wander away, do not follow 1t, whereupon your wandering mind will stop 
wandering of ifs own accord. Should your mind desrre to linger somewhere, do not follow 1t and do not 
dwell there, whereupon your mind's questing for a dwelling place will cease of 1fs own accord. 
Thereby, you will come to possess a nondwelling mìind, a mind which remains in the state of 
nondwelling. If you are fully aware 1n yourself of a nondwelling mind, you will discover that there 1s 
Just the fact of dwelling, with nothing to dwell upon or not to dwell upon. This full awareness 1n 
yourself of a mind dwelling upon nothing 1s known as having a clear perception of your own mind, or, 
1n other words, as having a clear percepftion of your own nature." 


24) Bách Trượng: Thạch Hỏa— Lighted Tinder 

Thạch hỏa là ánh lửa do đá tóe ra, ví với sự khởi diệt nhanh chóng của vô thường. Công án nói về cơ 
duyên vấn đáp giữa Thiển sư Bách Trượng Hoài Hải và một vị Tăng. Theo Cảnh Đức Truyền Đăng 
Lục, quyển VI, một hôm, có một vị Tăng hỏi Bách Trượng: "Thế nào là việc kỳ đặc?" Bách Trượng 
đáp: "Ngồi một mình trên núi Đại Hùng." Vị Tăng lễ bái. Bách Trượng liền đánh. Bậc Tông sư bình 
thường chẳng thấy chỗ thọ dụng, vừa gặp lúc đương cơ nêu ra, tự nhiên sống linh động. Thiền sư Ngũ 
Tổ Pháp Diễn thường nói: "Giống như hai con ngựa đá nhau. Lão tăng nói cho mấy ông chỉ đơn giản 
lập tức cắt đứt thấy nghe thanh sắc, là mấy ông sẽ làm chủ được hành trạng của mình. Chỉ khi đó mấy 
ông mới thấy được ngài Bách Trượng." Nhưng làm sao buông ra được? Hãy nhìn xem bài kệ của 
Tuyết Đậu: 

"Tổ vực giao trì thiên mã câu 
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Hóa môn thơ quyện bất đông đồ 
Điện quang thạch hỏa tổn cơ biến 
Kham chiếu nhân lai thoát hổ tu." 
(Đất Tổ ngựa xe thiên mã câu 
Cuộn bày cửa hóa chẳng đồng đường 
Điện quang đá nháng còn cơ biến 
Cười ngất người kia nhổ râu hùm). 
Lighted tinder, 1.e. of but momentary existence. The koan about the potentiality and conditions of 
questions and answers between Zen master Pai Chang Huai Hai and a monk. According to the Records 
of the Transmission of the Lamp (Ch°uan-Teng-Lu), Volume VỊ, one day, a monk asked Pai Chang, 
"Whafs the extraordinary affair?" Pai Chang said, "Sitting alone on Ta Hsiung Mountain." The monk 
bowed; Pai Chang thereupon hit him. Masters of the Zen school do not idly observe how the other 
takes action. The moment they are in charge of the situation and bring 1t into play, they are naturally 
leaping with life. Zen master Wu Tsu would often say, "Its like coming to grips in the front lines. m 
always telling you simply to cut off seeing and hearing, form and sound, all at once - then youTl be 
able to hold fast and act with mastery. Only then you will see Pai Chang." But how about when letting 
go? Look at Hsueh Tou's verse: 
"In the realm of the patriarchs gallops the heavenly colt. 
Among expedIents rolling up are not the same path 
In a flash of lighning or sparks struck from stone 
He retains the ability to change with circumstances. 
How laughable - a man comes to grab the tigers whiskers!” 


25) Bách Trượng: Thanh (uy— Regulations for Monks in a Zen Monastery 

Theo Truyền Đăng Lục, quyển VI, Bách Trượng Thanh Qui là tên của một tác phẩm được Thiển Sư 
Bách Trượng Hoài Hải (720-§14/or 818?) viết về quy luật (thanh quy) của Tăng chúng trong thiển 
viện. Quy luật chính xác mà ngài Bách Trượng đã nhấn mạnh về lao tác cho người tu tập thiển quán 
trong thiển viện. Tác phẩm do thiển sư Đức Huy soạn lại, trong đó ghi rõ các quy tắc được đề ra trong 
văn bản Bách Trượng Thanh Quy đến nay vẫn còn hiệu lực. Thiển Sư Bách Trượng Hoài Hải là vị 
thiển sư đầu tiên thiết lập một cộng đồng tự viện ở Trung Quốc với những luật lệ quy củ rõ ràng và 
nhấn mạnh đến việc lao động chân tay trong nhà thiển bao gồm trong quyển Bách Trượng Thanh Quy. 
Noi theo con đường của Tứ Tổ Đạo Tín, người sáng lập ra cộng đồng độc lập đầu tiên của các thiển 
sư, Bách Trượng nhấn mạnh đến mối liên hệ giữa phương pháp tọa thiển và công việc hằng ngày trong 
tự viện hay trên các cánh đồng. Chính Bách Trượng đã đưa ra câu châm ngôn nổi tiếng: "Ngày nào 
không làm, ngày ấy không ăn," mà chính ông đã theo đúng cho đến cuối đời. Khác với truyền thống 
khất thực của các nhà sư Ấn Độ, sống bằng đồ cúng dường của đàn na tín thí, các nhà sư Thiển gần 
như sống bằng sự lao động của chính mình. Tuy nhiên, truyền thống khất thực vẫn được giữ lại như 
một phương pháp rèn luyện trí tuệ trong khuôn khổ do Bách trượng lập ra. Ngày nay, tuy văn bẩn quy 
định các quy tắc của Bách Trượng đã mất đi, nhưng tinh thần của nó vẫn được áp dụng trong các thiển 
viện. Chúng ta gặp tên ông trong các thí dụ thứ 26, 53, 70, 71, và 72 của Bích Nham Lục. Các công án 
nầy cho chúng ta biết được tinh thần của vị đại thiển sư nầy nhiều hơn tất cả những chỉ dẫn về cuộc 
đời và ảnh hưởng của ông—According to the Records of the Transmission of the Lamp (Ch'uan-Teng- 
Lu), Volume VỊ, Pai-chang's Shing-kuel (Baizgangdqinggui), name of a book written by Paichang on 
regulations for monks in a Zen monastery. Baizhang's precise rules and regulations and the emphasis 
on manual labor for Zen practitioners. lít was redacted by the monk 'Te-hui, in which the regulations 
recorded in this work are considered authoritative to the present day. Zen master Pai-Chang was an 
oufstanding Zen master, the first to establish the Zen community in China with precise rules and 
regulations and the emphasis on manual labor. Following the tradition of Taohsin, the fourth patriarch 
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of Zen who founded the first self-supporting commumty of Zen monks, Pai-chang stressed the 
1mportance of combining meditative practice with daily work in the monastery and ¡n the fields. From 
Pai-chang comes the well-known Zen saying: "A day without work, a day without food.” He himself 
lived in accordance with this principle unuil the end of his life. It should be noted that until this tne 
Buddhist monks in China had lived, following the Indian monastic tradition, from offerings gathered by 
monks on begging rounds or broupht to the monasteries by lay believers. NÑow the monks of the Ch'an 
monasteries gained therr livelihoods principally through their own manual labor; however, the tradition 
of making begging rounds was preserved 1n Pai-chang's rules as a form of spiritual training. Although 
the precise written form in which Pai-chang originally set forth his rules has been lost, these rules and 
therr spirit have been preserved in the Zen tradition and are followed today in Zen monasteries. We 
encounter his name 1n examples 26, 53, 70, 71, and 72 of the Pi-Yen-Lu. We learn more about the 
mind of Pai-chang from these koans than from all historical data concerning his life and sigmificance. 


26) Bách Trượng: Tiếng Thét Của Mã Tổ Khiến Lão Tăng Điếc Đến Ba Hôm!—Ma-tsu's Shouf 
Lượt Thịis Old Monk Deqƒ For Three Days! 

Theo Cảnh Đức Truyền Đăng Lục, quyển VI, khi đến thời điểm Bách Trượng phải tự lập cho chính 
mình, Sư đến lễ bái Mã Tổ trước khi rời tự viện. Lúc ấy Mã Tổ đang cầm cây phất trần trong tay. 
Bách Trượng chỉ cây phất trần và hỏi: "Tức đây dùng, la đây dùng?" Mã Tổ đáp lại bằng cách treo 
cây phất trần lên móc bên cạnh chỗ ngồi, rồi hỏi Bách Trượng: "Vì lúc này ông khởi hành, ông hãy 
nói cho lão Tăng biết trong tương lai ông sẽ dùng đôi môi của ông cách nào để làm lợi người?" Bách 
Trượng bước tới cầm cây phất trần dựng đứng lên. Mã Tổ nói: "Tức đây dùng, lìa đây dùng?" Bách 
Trượng để cây phất trần lại trên giá. Bất thình lình Mã Tổ nạt một tiếng lớn đến nỗi Bách Trượng bị 
điếc đến ba ngày. Việc này cũng làm cho sự đạt ngộ của Bách Trượng sâu sắc thêm. Những năm sau 
này Bách Trượng nói với Hoàng Bá: “Tiếng thét vĩ đại của Mã Tổ đã làm cho lão Tăng điếc ba 
ngày.” Hoàng Bá nhún vai làm ra vẻ sợ và kinh ngạc, đứng thừ ra đó thè lưỡi hả miệng——According to 
the Records of the Transmission of the Lamp (Chˆuan-Teng-Lu), Volume VỊ, when 1t was time for Pai- 
chang to set out on his own, he went to pay respects to his teacher before leaving the monastery. Ma- 
tsu was holding a whisk (hossu) at the time. Referring to the whisk, Pai-chang asked, "Are you in the 
use OÝ 1t or apart from the use of 1t?" Ma-tsu answered by hanging the whisk from a hook by his seat. 
He then asked Pai-chang, "Š5o youre setfing out now. Tell me how youTl make use of those lips of 
yours for the sake of others." Pai-chang reached over, took up the whisk, and held it upright. "Ah," Ma- 
{su remarked. "Šo are you 1n the use of 1t or apart from the use of 1t?" Pai-chang returned the whisk to 
1ts hook, and just as he dịd so, Ma-tsu gave a great shout: "Ho!" Pai-chang would later claimed that 
Ma-tsu's shout left him deaf for three days. It also deepened his awakening. In later years Pai-Chang 
said to Huang-Po, “hat great shout of Ma-Tzu left me deaf for three days.” Huang-Po, shruddering 
with fear and amazement, stood there open-mouthed with his tongue out. 


27) Bách Trượng: Tính Khước Yết Hầu Thân Vẫn, Tác Ma Sinh Đạo?—How Can You Speak 
Wthout Your Throat, Lips and Tongue? 
Công án "Làm thế nào nói được mà không cần đến cổ họng, môi và lưỡi." Theo Cảnh Đức Truyền 
Đăng Lục, quyển IX, một hôm Qui Sơn (771-853), Ngũ Phong, Vân Nham cùng đứng hầu Bách 
Trượng. Bách Trượng hỏi Qui Sơn: "Làm thế nào nói được mà không cần đến cổ họng, môi và lưỡi?" 
Qui Sơn nói: "Trong trường hợp đó, mời thầy nói cho." Bách Trượng đáp: "Ta không ngại nói cho các 
ông, nhưng ta không muốn giết bọn hậu sinh." Đây là loại công án "mặc nhiên phủ nhận", nghĩa là, 
loại công án giải minh chân lý Thiển bằng lối phát biểu hư hóa hoặc phế bỏ. Với loại công án này, 
chúng ta thường cáo buộc các Thiền sư là phủ nhận. Nhưng kỳ thật họ chẳng phủ nhận gì cả, những gì 
họ đã làm chỉ nhằm để vạch rõ ra các ảo tưởng của chúng ta cho vô hữu là hữu, hữu là vô hữu, vân 
vân. Theo Viên Ngộ trong Bích Nham Lục, trong thí dụ thứ 70 của Bích Nham Lục, Bách Trượng tuy 


120 


là hành sử như thế, cái nổi của ông đã bị người khác cướp mất rồi, ông xoay qua hỏi Ngũ Phong. Ngũ 
Phong thưa: "Hòa Thượng cũng phải nín luôn." Bách Trượng nói: "Chỗ không người vạch trán nhìn 
ông." Bách Trượng lại hỏi Vân Nham. Vân Nham thưa: "Hòa Thượng có hay chưa?" Bách Trượng nói: 
"Mất hết con cháu của ta. Ba người mỗi vị một nhà." Cổ nhân nói: "Trên đất bằng người chết vô số, 
qua được rừng gai góc là người tay khéo." Vì thế hàng tông sư đem rừng gai góc nhiệm người. Vì sao? 
Bởi vì nếu ở dưới câu thường tình nghiệm người chẳng được. Hàng Thiển khách cần phải trong câu 
trình cơ, trong lời biện mục đích. Nếu là kẻ gánh bản, phần đông nhằm trong câu mà chết, nghe nói 
dẹp hết cổ họng môi lưỡi thì không có chỗ mở miệng. Nếu là người biến thông, có lối sống ngược 
nước, chỉ nhằm trên câu hỏi có lối đi, tay chẳng bị thương tích. Qui Sơn thưa: "Trong trường hợp đó, 
thỉnh Hòa Thượng nói." Hãy nói ý nghĩa thế nào? Trong đây như chọi đá nháng lửa, tợ làn điện chớp, 
nhân chỗ hỏi kia liền đáp, tự có con đường xuất thân, chẳng tốn mảy may khí lực. Vì thế mới nói, kia 
tham câu sống chẳng tham câu chết. Bách Trượng chẳng biện kia, chỉ nói không ngại nói với ông, chỉ 
e về sau này mất hết con cháu của ta. Khi các bậc tông sư vì người phải nhổ đinh tháo chốt. Như người 
nay nói: "Đáp này chẳng thừa nhận, kia không lãnh thoại. Đâu chẳng biết trong đây, một đường sanh 
cơ, vách đứng ngàn nhẫn, khách chủ lẫn kéo, sống linh động."—According to the Records of the 
Transmission of the Lamp (Chˆuan-Teng-Lu), Volume IX, one day Kuei-Shan, Wu-feng, and Yun-yen 
were all attending Pai-chang. Pai-chang asked Kuei-Shan, "How can you speak without your throat, 
lips, and tongue?” Kuei-Shan said, "Well, Master, in that case, you say 1t, please." Pai-chang replied, "I 
dont mind saying 1t to you, but I dont want to murder my posterity." This 1s an "1mplicit-negatfIve” 
koan, a kind of koan that illustrates Zen-Truth through "nullifying” or abrogating expression. With this 
type of koan, we usually accuse the Zen masters of being negatory. But in fact, they did not negate 
anything. What they have done 1s to point out our delusions 1n thinking of the non-existenf as exIstent, 
and the existent as non-existent, and so on. According to Yuan-Wu ¡in the Pi-Yen-Lu, in example 70 of 
the Pi-Yen-Lu, although Pai-chang acted like this, his pot had already been carried off by someone 
else. He also asked Wu-feng this same question. Wu-feng said, "Teacher, you too should shut up." Pai- 
chang said, "Where there's no one, I shade my eyes with my hand and gaze out towards you." Pai- 
chang also asked Yun-yen the same question. Yun-yen said, ”I[eacher, do you have any way to speak 
or no(?” Pai-chang said, "I have lost my descendants." Each of these three men was a teacher. An 
ancient said, “On the level ground there are dead people without number. Those who can pass through 
the forest of brambles are the skillful ones." Therefore teachers of our school use the forest of 
brambles to test people. Why? Because they couldnt test people 1f they stuck to phrases based on 
ordinary feelings. Patchrobed monks must be able to display their ability in phrases and discern the 
point within words. As for board-carrying fellows, they often die within the words and say, "If throat, 
mouth, and lips are shut, theres no longer a way to say anything." As for those who can adapt 
successfully, they have waves which go against the current, they have a single road right In the 
quesftion. They dontt cut their hands blundering against 1ts sharp point. Kuei-shan said, "Please, teacher, 
you speak instead." What did Kuei-shan mean? Here he was like sparks struck from stone, like a flash 
of lightning, pressing back against Pai-changs question, he answered Iimmediately. He had his own 
way to get himself out, without wasting the slightest effort. Thus 1t 1s said, "He studies the living 
phrase; he doesnt study the dead phrase." Nevertheless, Pai-chang did not take him up on 1t, but Just 
said, "I dont refuse to speak to you, but I fear that 1ƒ I dịd, in the future I would be bereft of 
descendants." Whenever teachers of our school help people, they pull out nails and extract pegs. As for 
people these days who say that this answer doesnt approve of Kuei-shan and doesnt comprehend his 
words, how far they are from knowing that right here 1s the one path of his living potential, towering up 
like a thousand fathom wall, interchanging guest and host, leaping with life. 


121 


28) Bách Trượng Vấn Vân Nham— Pai Chang Questions Yun Yen 

Theo thí dụ thứ 72 của Bích Nham Lục, một hôm, Bách Trượng Hoài Hải (720-814/or 818?) hỏi Vân 
Nham: "Dẹp hết cổ họng môi mép làm sao nói?" Vân Nham thưa: "Hòa Thượng có hay chưa?" Bách 
Trượng nói: "Mất hết con cháu của ta." Theo Viên Ngộ trong Bích Nham Lục, Vân Nham ở chỗ Bách 
Trượng hai mươi năm làm thị giả, sau theo Đạo Ngộ đến Dược Sơn. Dược Sơn hỏi: "Ông ở trong hội 
Bách Trượng làm việc gì?" Vân Nham thưa: "Vượt khỏi sanh tử." Dược Sơn hỏi: "Lại vượt khỏi chưa?" 
Vân Nham nói: "Y không sanh tử." Dược Sơn nói: "Hai mươi năm ở chỗ Bách Trượng mà tập khí chưa 
trừ." Vân Nham từ giã ra đi yết kiến Nam Tuyển, sau trở lại Dược Sơn mới khế ngộ. Xem cổ nhân hai 
mươi năm tham cứu vẫn tự nửa xanh nửa vàng, dính da kẹt xương, không thể chóng thoát, phải ắt là 
phải, chỉ trước chẳng kết thôn, sau không tạo điếm. Đâu chẳng thấy nói: "Lời chẳng rời hang ổ, đâu 
hay thoát buộc ràng, cửa hang mây trắng phủ, biết bao người quên nguồn." Tông Tào Động gọi là xúc 
phá. Cho nên nói: "Đạp toan sơn trượng lầu phụng hoàng, thời nhơn hiểm xúc thời nay hiệu." Vì thế 
nói rừng gai góc phải vượt qua mới được. Nếu chẳng vượt qua trước sau đều mắc kẹt, chặt chẳng đứt. 
Vừa rồi nói trước chẳng kế thôn, sau không tạo điếm, Vân Nham chỉ quản đi kiểm điểm người khác. 
Bách Trượng thấy Sư như thế, một lúc lôi đánh chết —According to example 72 of the Pi-Yen-Lu, one 
day, Pai Chang asked Yun Yen, "With your throat, mouth, and lips shut, how will you speak?" Yun 
Yen said, "Teacher, do you have any way to speak or not?" Pai Chang said, "I have lost my 
descendants." According to Yuan-WUu n the Pi-Yen-Lu, Yun Yen was an attendant for twenty years at 
Pai Chang. Later he went along with Tao Wu to Yao Shan. Yao Shan asked him, "When you were in 
Pai Chang's congregation, what was your purpose?” Yun Yen said, ”Fo escape birth and death." Yao 
Shan said, "Have you escaped yet or not?" Yun Yen said, "There's no birth and death for this one.” 
Yao Shan said, ”wenty years at Pai Chang and your force of habit stll hasnt been cleared away yet." 
Yun Yen took his leave and went to see Nan Chuan. Later he returned to Yao Shan and at last 
understood and was enlightened. Look how the ancient man Yun Yen studied and investigated for 
twenty years and still was half green and half yellow (unripe). He stuck to his skin and clung to his 
bones, and couldnt break through. He was indeed this way; In fact, ahead he didnt reach the village, 
behind he didnt get to the shop. Haventt you heard 1t said: "If your words do not leave the old clichés, 
how will you be able to get out of what covers and binds you? White clouds lie athwart the valley 
mouth, making so many people miss the source." In the Tsao Tung tradiion this 1s called 
"transgression." Thus they say, ”“Throw open the well-guarded phoenix tower but avoid transgressing 
(the prohibition against saying) the present emperors name." Hence 1t 1s said, “To attain 1t 1s first 
necessary to pass beyond the forest of brambles. If you do not pass beyond 1t, then from beginning to 
end you will get stuck 1n subtleties without being able to cut them off.” As IJust said, "Ahead he didn!t 
reach his village, behind he didnt get to hís shop.” Yun Yen Just went to test the other mans depths. 
When Pai Chang saw him acting like this, he Immediately held him and struck him dead. 


29) Bách Trượng: Ý Thức Hiện Tiền Kính— The Present Mirror Awareness 

Trong 'Bách Trượng Ngữ Lục Và Hành Trạng', Thiển Sư Bách Trượng Hoài Hải (720-§14/or 818?) đã 
dạy: "Khi đọc kinh điển và nghiên cứu các học thuyết, bạn phải chuyển văn tự và đem chúng áp dụng 
cho chính bạn. Nhưng tất cả những lời giảng khẩu truyền chỉ chỉ ra tánh cố hữu của tấm gương hiện 
tiên của ý thức. Chừng nào tấm gương này chưa bị tác động bởi bất cứ vật gì hiện hữu hay phi hiện 
hữu, nó là người hướng dẫn của bạn. Tấm gương có thể chiếu sáng qua các cảnh giới hiện hữu và phi 
hiện hữu. Đó là kim cang trí trong đó bạn có phần trong sự tự do và độc lập. Nếu bạn không thể hiểu 
theo cách này, thì dầu cho bạn có tụng hết kinh điển cùng tất cả những cành nhánh tri kiến của nó, chỉ 
làm cho bạn trở nên kiêu ngạo và tỏ ra khinh thường Phật một cách ngược ngạo mà thôi, đó không 
phải là cách tu tập chân chính."—In the Sayings and Doings of Pai-Chang, Zen Master Pai-Chang 
taught: "In reading scriptures and studying the doctrines, you should turn all words right around and 
apply them to yourself. But all verbal teachings only point to the inherent nature of the present mirror 
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awareness, as long as this 1s not affected by any exIstent or nonexistent obJects at aÏÏ, 1t 1s your guide, 1t 
can shine through all various existent and nonexistent realms. This 1s adamantine wisdom, where you 
have your share of freedom and independence. If you cannot understand In this way, then even 1f you 
could recite the whole canon and all 1ts branches of knowledge, it would only make you conceited, and 
conversely shows contempt for Buddha; 1t 1s not true practice." 


XXIX.Bạch Ẩn: Hakuin Ekaku 

1) Ba Yếu Tố Cần Thiết Cho Giác Ngộ— Three Essential Elements for Enlightenment 

Ba yếu tố cần thiết để đưa tới giác ngộ. Theo Thiển Sư Bạch Ấn, có ba yếu tố cần thiết để đưa tới 
giác ngộ trong tu chứng hay trong bất cứ nỗ lực nào: đại tín, đại nghi và đại quyết định. Chẳng phải 
qua sách vở hay kinh kệ mà chúng ta học được ba yếu tố này, mà người ta phải học chúng bằng kinh 
nghiệm sống hằng ngày. Nếu người ta không bị ép buộc phải sống thực với ba yếu tố này, người ta sẽ 
không bao giờ có sự kiên trì để vượt qua những khó khăn trên đường tu Thiên. Yếu tố thứ nhất là đại 
tín. trong nhà thiển, đại tín có nghĩa là tin tưởng nơi thầy mình và nơi chân lý mà thây của mình là 
biểu tượng. Nếu phân tích một cách rốt ráo, đó là niềm tin nơi năng lực vô tận của Phật tính mà chúng 
ta đều vốn đã có sẵn. Thứ nhì là Đại nghi có vẻ như là đối nghịch với sự tin tưởng, thực ra đại nghi 
khiến ta thường xuyên ý thức đến sự non kém của mình, cũng như những gì chúng hằng ôm ấp trong 
tâm. Từ cái lực nội tại của con người, Phật tính, đã sanh ra một truyền thống trí tuệ thật kỳ diệu, và 
chúng ta tin tưởng vững chắc nơi trí tuệ này. Nhưng khi tự xét đến sự non yếu của chính mình và thấy 
không thể chấp nhận được, chúng ta sẽ thường mang một vấn để thắc mắc trong tâm, một sự xung đột 
nội tại. Thứ ba là đại quyết định. Từ đại tín và đại nghi chúng ta phải tiến tới sự quyết tâm lớn, có 
nghĩa là kiên trì tu tập trong sự đũng cảm——According to Zen Master Hakuin, there are three essential 
elements for enliphenment to the realization of practice or to any endeavor: great belief, great doubt, 
and great determination. It was not through books and sermons that one learned about these three 
elements, one must learn them 1n day-to-day life. If one 1s not forced to live out of these essential 
componenfs, one could never have perserved through anything like Zen training. The first essential 
element 1s great belief. In Zen Sects, great belief. 1s belief in your own master and the truth for which 
he stands. It 1s the final analysis, belief in the limitless power of Buddha-nature, which 1s by nature 
within yourself. The second essential element 1s great doubt. Great doubt may appear to be the exact 
opposite of belief, it actually sipgmifies the constant awareness of our own unripeness and the 
consciousness of a problem that we hold always within ourselves. The Innate force of humankind, 
Buddha-nature, has given bírth to a marvelous tradition of wisdom, and we believe firmly in this 
wisdom. But reflecting upon our own 1mmaturity and being unable to accept 1t creates a contradiction 
that stays with us constantly, as a problem. The third essential element 1s great determination. We then 
must proceed with great determination, which means sticking to practice with true courage. 


2) Bạch Ẩn Huệ Hạc: Bà Lão Quán Trà Và Chiếc Đũa Bếp—An Old Woman at the Teashop and 
Her Fire-Poker 
Thiển sư Bạch Ấn thường nói với các đồ đệ của mình về một bà cụ có mở một quán trà, ca ngợi sự 
hiểu biết về thiển của bà. Các đổ đệ không chịu tin những gì mà thầy mình nói, nên họ đã đi đến quán 
trà để tự mình tìm hiểu. Bất cứ khi nào bà cụ thấy họ đến là bà biết ngay họ đến để uống trà hay đến 
để khảo hạch sự hiểu biết về thiền của mình. Đối với những ai đến để uống trà, bà thường tiếp đãi rất 
ân cần. Còn những ai đến để khảo hạch về thiển, bà thường ra hiệu bảo họ đến phía sau bức mành. Và 
ngay khi họ đến, bà thường dùng đũa bếp đánh họ. Trong mười người thì đã có đến chín người không 
thoát nổi cú đánh của bà—Hakuin used to tell his pupils about an old woman who had a teashop, 
praising her understanding of Zen. The pupils refused to believe what he told them, so would go to the 
teashop to find out for themselves. Whenever the woman saw them coming she could tell at once 
whether they had come for tea or to look 1nto her grasp of Zen. In the former case, she would serve 
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them graciously. In the latter, she would beckon to the pupils to come behind her screen. The instant 
they obeyed, she would strike them with a fire-poker. Nine out of ten of them could not escape her 
beating. 


3)_ Bạch Ẩn Huệ Hạc: Bất Nhập Niết Bàn— Not Entering Nirvana 
Trong Kinh Đại Bát Nhã được ngài Văn Thù thuyết giảng, nói: “Những hành giả đức độ không đi vào 
Niết Bàn; nhưng vị Tăng phá giới không rơi vào địa ngục.” Có lần Thiền sư Bạch Ẩn Huệ Hạc đã đưa 
ra lời bình bằng một bài kệ như sau: 
“Những chú kiến lặng lẽ kéo cánh chuồng; 
Những chú én con cùng nghỉ ngơi trên cành. 
Những bà vợ chăn tằm, mặt nhợt nhạt, tay mang giỏ; 
Những đứa trẻ làng lấy trộm chổi măng bò qua rào.” 
Sau khi nghe được bài kệ này, hai vị Tăng đã từng hoàn tất việc học Thiển với đại Thiển sư Cổ 
Nguyệt Thiền Tài (1667-1751) đã quyết định học lại lần nữa với Thiển sư Bạch Ẩn —In the 
Mahaprajna Sutra preached by ManJusri 1t says, “Virtuous practiioners do not enter nirvana; precepf- 
breaking monks do not fall into hell!” Zen master Hakuin once commented on this this kôan with the 
following verse: 
“Silent anfs pull at a dragonfly's wing; 
Young swallows rest side by side on a willow branch. 
Silk-growers' wIives, pale 1n face, carry their baskets; 
Village children with pilfered bamboo shoots crawl through a fence.” 
After hearing this verse, two monks who had completed their training under the great Zen master 
Kogetsu Zenzai decided to train again under Hakuin. 


4) Bạch Ẩn Huệ Hạc: Cách Bạch Ẩn Viết Tên Một Nữ Tỳ Lên Dù Mới— The Way Hakuin WWrites 
A Maid's Name On Her New Umbrella 
Vào thời phong kiến Nhật Bản, việc tiêu thụ hàng hóa được qui định tùy theo giai cấp xã hội. Lúc bấy 
giờ, gần thiền viện của thiển sư Bạch Ấn Huệ Hạc (1686-1769) có một thương gia giàu có nhưng rất 
bảo thủ. Qui luật trong nhà của ông ta là cấm người ăn kẻ ở không được mang dù vào nhà. Kết quả là 
tôi tổ của ông phải gửi dù tại nhà của bạn bè để sử dụng khi cần đến mỗi khi đi ra ngoài. „Ngày kia, 
một nữ tỳ của vị thương gia này sắm một cây dù mới và mang đến thiển viện nhờ sư Bạch Ẩn viết tên 
cô trên chiếc dù. Khi người nữ tỳ đến, vị phó trụ trì nhận chiếc dù và chuyển lời yêu cầu của cô gái 
cho thiển sư Bạch Ấn. Vị phó trụ trì cũng giải thích cho Bạch Ấn về gia qui của vị thương gia ấy. Nghe 
xong, thiển sư Bạch Ấn câm bút và viết lên dù: "Dầu mưa hay bão, không làm trái ý chủ nhân." Người 
nữ tỳ cảm thấy thích thú khi nhận lại dù vì không biết chữ nên cô gái không đọc được thầy đã viết gì 
trên đó. Cô đinh ninh rằng đó là tên của cô, như cô đã yêu cầu. Một hôm người nữ tỳ có việc phải đi 
ra ngoài trong lúc trời mưa. Trên đường đi, cô giương cao dù và rảo bước, cô bắt đầu để ý thấy người 
người đều theo dõi và cười cô. Tự hỏi không biết chuyện g đã xảy ra, khi hỏi ra mới biết nghĩa của 
dòng chữ được viết trên dù. Giận đữ, cô gái tìm đến Bạch Ấn và yêu cầu sư bồi thường cho cô ta chiếc 
dù khác. Sư Bạch Ấn đã mời cô gái ngồi xuống và nói cho cô nghe về cách làm việc và phục vụ chủ 
nhân. Sau đó Bạch Ẩn mang chiếc dù này đến gặp vị thương gia và nói: "Tôi tớ trong nhà cũng là con 
cái của ai đó. Xin ông hãy biết như vậy." Xúc động trước lòng từ bi của thiển sư Bạch Ấn, vị thương 
gia đã ra lệnh bãi bỏ ngay những qui định không hợp lý trong nhà mình —lIn late feudal Japan, 
consumption of goods was regulated by detailed laws, which differed according to one's social class. 
Now In Zen master Hakuins area there was a wealthy merchant, but very conservatfive, whose 
household rules forbade the servants to carry umbrellas. The consequences of this rule, however, was 
simply that his servants used to keep umbrellas at the houses of friends, then use them as necessary 
when going out. One day 1t happened that a certain maid of that merchant's house took a new umbrella 
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she had purchased and brought 1t to the Zen master Hakuin, hoping to have him write her name on 1t 
for her. When she got to the temple, and assistant agreed to take the umbrella and relay her request to 
the master. He also explained to Hakuimn the situation in the merchant's household. Having listened to 
all this, Hakuin picked up a brush and wrote on the paper umbrella, "Whether 1t rains or pours, Ï wonÏt 
đisobey my employer." The maid was delighted. being 1lliterate, she couldnt read what the master had 
written. She assumed 1t was her name, as she had requested. Then one rainy day, the maid asked for 
some time off to run an errand. As she went on her way, holding her umbrella over her against the rain, 
she began to notice that people were snickering at her. Wondering what the matter was, at length she 
asked someone about 1t, only to learn what was really written on her umbrella. Eurious, the woman 
went to Hakuin demanding compensation for her umbrella. Instead, the Zen master Invited her in to sit 
down and talked to her about how to work for an employer. Then Hakuin went to see the merchant 
himself. "A servant 1s someone's child too, you know,” he said to the rích man, who was so moved by 
the great masfter s compassion that he changed the unreasonable rules of his house. 


3) Bạch Ẩn Huệ Hạc: Cha Đẻ Của Dòng Thiên Lâm Tế Nhật Bản— The Father oƒ Japanese Lin- 
Chỉh Sect 
Bạch Ấn Huệ Hạc sanh năm 1686. Ông là một trong những vị thiển sư nhiều tài năng và sáng chói 
nhất của Nhật Bản. Hồi đang học Thiển với thiển sư Chánh Thọ Lão Ông, Lão Ông đã dùng những 
thủ đoạn hầu như quá tàn nhẫn. Tuy nhiên, đó là cách mà người xưa dùng để biến một thiển sinh bình 
thường thành một Tổ Sư Thiền vĩ đại. Trong những trường hợp này, Bạch Ấn (1686-1769) đã đặt lòng 
tin tuyệt đối ở chân lý Thiền, và ở sự triệt ngộ của thầy mình. Vì Sư hiểu rằng nếu thiếu lòng tin ấy 
tức là thiếu luôn lòng tin ở khả năng tự tri tự giác của chính mình. Hơn thế nữa, Sư luôn nhớ rằng trong 
sự tu tập Thiền, sức nội quán chiếu diệu phải đi đôi với đức độ khiêm hạ sâu dày và một cái tâm nhẫn 
nhục cao độ. Ngày nay, Bạch Ấn được nhìn nhận là một trong những vị thiển sư vĩ đại nhất trong lịch 
sử Thiển tông Nhật Bản. Theo nhiều học giả Nhật Bản, phải đến năm trăm năm mới có một nhân vật 
như thiển sư Bạch Ấn xuất hiện. Hầu như chỉ với công sức của bản thân mình, thiển sư Bạch Ấn đã 
làm sống lại dòng Thiền Lâm Tế ở Nhật Bản bằng cách phục hồi kỹ luật tu tập đúng theo thanh quy tự 
viện, tái xác lập vai trò trọng tâm của kinh nghiệm giác ngộ trong đời sống Thiển. Bạch Ấn thường 
được gọi là cha đẻ của phái Lâm Tế thời bấy giờ, lý do chỉ một tay ông đã làm sống lại giáo lý Lâm 
Tế đã tàn lụi dẫn, qua sự hệ thống hóa các công án của ông. Ông đã hệ thống hóa việc đào tạo bằng 
công án và khẳng định lại tầm quan trọng của thiền tọa tĩnh tâm, là điều ngày càng bị xem nhẹ để 
nhường chỗ cho sự nghiên cứu các văn bản thiển theo lối trí tuệ. Các bản văn chính thức của Bạch Ẩn 
đã được tập hợp lại thành tám bộ tác phẩm đồ sộ. Trong số đó, tác phẩm nổi tiếng và được trân trọng 
nhất là một bài thơ súc tích được gọi là "Tọa Thiền Ca." Bài thơ hiện nay vẫn còn được tụng thường 
xuyên tại các thiển viện thuộc dòng Lâm Tế tại Nhật Bản, và bây giờ âm vang của nó cũng có thể 
được nghe thấy tại các trung tâm Thiền ở vùng Bắc Mỹ. Trong thánh ca nổi tiếng về thiển tọa tĩnh tâm 
của mình, Bạch Ẩn ca ngợi ưu điểm căn bản của tọa thiền để đạt tới đại giác, mục đích của con đường 
Thiển—Bai-In (Hakuin Ekaku) was born in 1686. He was one of the most versatile and brilliant of the 
Japanese Zen masters. When Hakuin was studying Zen under ShojJu, ShoJju always utilized methods 
that seemed inhuman. However, thats the way the ancients used to turn an ordinary student to a great 
Zen patriarch. Zen masters In these cases, however, Hakuin knew that there must be absolutely faith 
1n the truth of Zen and in the masters perfect understanding of it. He knew that the lack of this faith 
would also mean the same 1n one's own spiritual possibiliies. Furthermore, he always kept in his mind 
that in the study of Zen the power of an 1lluminating 1nsight must go hand In hand with a deep sense of 
humility and meekness of mind. Hakuin Ekaku 1s widely regarded as one of the øgreatest masters in the 
history of Japanese Zen. As the Japanese put 1t, someone of Hakuins sfature appears onle once every 
five hundred years. Hakuin almost single-handedly revived Rinzai Zen in Japan by restoring 
disciplined monasficism and reiterating the centrality of the enlightenment experience. Hakuin 1s often 
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called the father of Linn-Chih Sect (Rinzal) at that time by reason of the fact that he single-handedly 
revifalized the Linn-Chihˆs teachings, which had been steadily declining, through his systematization of 
the koans. He systematized koan trainng and emphasized once again the Iimportance of zazen, the 
practice of which had been more and more eclipsed by intellectual preoccupation with Zen writings. 
Hakuins formal Zen writings fill eight huge volumes. Yet one of his best-known and most-loved works 
1s a pithy poem called Zazen wasan, or "Chant in Praise of Zazen." This verse 1s still chanted regularly 
1n Japanese Rinzai monasfteries, and now 1t can be heard in North American Zen centers as well. In his 
famous praise of Zazen (Hakuin Zenji zazen-wasan), he extolls the 1mportance of ”siting In 
meditation” for the actualization of enlightenment, which 1s the goal of the way of Zen. 


6)_ Bạch Ẩn Huệ Hạc: Chẳng Có Sanh Tử! Cũng Chẳng Có Giác Ngộ Để Tâm Câu!— There Is No 
Bừth or Death! There Is No Enlightennnenf to Seek! 

Bạch Ấn bắt đầu một chuyến du hành đến các Thiên viện, tầm cầu giáo huấn từ nhiều vị thầy khác 
nhau mà ông gặp gỡ, và ông đã có sự giác ngộ đầu tiên theo kiểu nếm được trên đầu lưỡi khi nghe 
tiếng dế gáy; đó chỉ là kinh nghiệm cạn cợt, nhưng nó đã thúc đẩy ông vào những cố gắng lớn hơn. 
Vào tuổi hai mươi hai, cuộc du hành của ông tới Anh Nham Tự, nơi ông đã tham dự một loạt bài 
thuyết giảng bởi một vị Thiền sư tông Lâm Tế tên Shotetsu. Giữa những buổi thuyết giảng này, Bạch 
Ấn đã tập trung vào công án “Mu” của Triệu Châu. Ông chìm đắm trong công án đến nỗi ông cảm 
thấy như bị đông lạnh giữa khối băng tuyết. Không một tư tưởng nào còn lưu giữ lại trong tâm mà ông 
đành riêng cho sự lặp đi lặp lại liên tục của “Mu”...“Mu”...“Mu” với từng hơi thở của chính mình. Khi 
ông ngồi nghe thuyết giảng, công án tiếp tục, và ông cảm thấy như đang bổng bểnh trong hư không. 
Tình trạng này kéo dài trong nhiều ngày, cho đến khi ông nghe tiếng chuông chùa. Ngay lúc đó ông 
cảm thấy dường như băng tan hay là cả một tòa tháp ngọc bích đổ vỡ. Không chỉ công án “Mu” được 
giải quyết, mà luôn cả vấn để cái chết của Nham Đầu cũng giải quyết xong luôn. Bạch Ấn tuyên bố: 
“Ta là Nham Đầu! Những kỳ diệu của những sự kỳ diệu, chẳng có sanh hay tử gì cả! Chẳng có giác 
ngộ để tầm cầu! 1.700 công án không còn giá trị gì hết!”—He began a tour of Zen temples, seeking 
1nstruction from the various teachers he met, and he had an 1nital “tongue-tip” taste of awakening 
upon hearing the chirp of a cricket; 1t was a shallow experience but spurred onto øgreater effort. At the 
age of twenty-two, his travels brought him to Eigan-jJi, where he took in a series of public lectures 
being given by the Rinzal teacher, Shotetsu. Between talks, Hakuin spent his time focused on Chao- 
chows Mu. He became so absorbed in the koan that he felt as 1f he were frozen in the midst of a 
glacier. Not a thought remained In his mind save for the constant repetifion of mu...mu..mu with each 
breath. When he sat in on the lectures, the koan continued, and he felt as 1ƒ he were floating 1n a1r. This 
condition persisted for several days, and then he chanced to hear the toll of the temple bell. At that 
momernt 1t was 1Ÿ the Ice had shattered or a jade tower had come crashing down. Not only was the 
question of Mu resolved, so too was the question of Gantos death. Hakuin declared, “Im Gantol 
Wonders of wonders, there 1s no birth or death! There 1s no enlightenment to seekl The 1700 koans are 
of no value whatsoever!” 


7) Bạch Ẩn Huệ Hạc: Chích Thủ— The Clap 0ƒ .Just One Hand 

Công án “Tiếng Vỗ Của Một Bàn Tay” của Bạch Ấn. Thiền sư Bạch Ẩn Huệ Hạc (1686-1769) chẳng 
những là một thiển sư xuất chúng, mà ông còn là một nhà họa sĩ đại tài, một người viết chữ Hán như 
rồng bay phượng múa, và một nhà điêu khắc. Sekishu hay “tiếng vỗ của một bàn tay là cái gì?” Đây 
là một công án nổi tiếng do ông thiết lập. Thiển sư Bạch Ấn từng đưa lên một bàn tay, muốn hàng đệ 
tử nghe thử âm thanh của tiếng vỗ của một bàn tay này. Thông thường thì phải có hai bàn hai tay vỗ 
vào nhau mới vang ra âm thanh, do đó, chỉ một bàn tay sẽ không vang ra âm thanh được. Tuy nhiên, 
Thiền sư Bạch Ấn muốn lật đổ những kinh nghiệm của cuộc sống thường ngày vốn lấy khoa học hay 
lý luận làm nền tảng. Nếu muốn lấy sự thể nghiệm của Thiền để kiến lập trật tự mới cho sự vật thì 
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đây là một sự lật đổ cần thiết. Vì vậy, việc Thiền sư Bạch Ấn đồi hỏi ở hàng đệ tử hình như không 
được tự nhiên, mà cũng không hợp lý. Hành giả tu Thiền nên luôn nhớ rằng "tiếng vỗ của một bàn 
tay" thuộc về âm thanh, là cái gì đó có liên quan đến thính giác. Khi Thiển sư Bạch Ấn đưa một bàn 
tay lên, ngài có muốn các đệ tử của ngài vỗ một bàn tay hay không? Chắc chắn là không. Ngài chỉ 
muốn dùng mục đích tối hậu của công án này để khai mở ngôi nhà bí mật của tâm mà thôi, để từ đó 
những ai tinh chuyên hành trì có thể nhìn thấy bên trong là cả một kho báu vô tận. Thính giác không 
có liên quan với ý nghĩa vốn có của công án như một vị Thiền sư nói: "công án chỉ là phương tiện mà 
khi đạt được mục đích thì liền phải vứt bỏ," là "ngón tay chỉ trăng." Công án chỉ cần tổng hợp hay siêu 
việt bất cứ thứ gì mà bạn chọn, nhị nguyên luận thuộc tính cảm quan. Chừng nào mà tâm mình chưa 
được tự do để nhận biết âm thanh của một bàn tay, chừng đó tâm thức còn bị giới hạn và chia cắt 
chính nó. Lúc đó thay vì nắm bắt được chiếc chìa khóa của những bí ẩn của sự sáng tạo, thì tâm thức 
lại bị chôn vùi một cách vô vọng trong tính tương đối của sự vật, và, chính vì vậy mà nó chỉ nằm trên 
bể mặt của sự vật mà thôi. Cho đến khi nào tâm thức thoát ra khỏi những trói buộc thì đó là lúc nó 
mới có thể quán chiếu toàn bộ vũ trụ một cách thỏa thích. Âm thanh của một bàn tay thật sự đi đến 
những tầng trời cao nhất cũng như nơi tận cùng địa ngục, ngay cả bàn lai diện mục của một ai đó cũng 
nhìn khắp tam thiên thế giới thậm chí đến thời điểm tận cùng của thời gian. Theo Thiền sư Linh Mộc 
Tuấn Long trong quyển Thiền Tâm, Sơ Tâm, chúng ta nói "Nghe thấy tiếng vỗ của một bàn tay." 
Thường thì phải hai bàn tay mới vỗ nên tiếng, và chúng ta nghĩ rằng chỉ vỗ một bàn tay không thể phát 
ra âm thanh. Nhưng thật ra, một bàn tay đã là âm thanh. Dầu bạn không nghe thấy, âm thanh vẫn có. 
Nếu bạn vỗ hai tay, bạn có thể nghe âm thanh. Nhưng nếu âm thanh đã không có trước khi bạn vỗ tay, 
bạn không thể nào tạo ra âm thanh đó. Trước khi bạn tạo ra âm thanh, nó đã có đó. Vì âm thanh đã có, 
bạn có thể tạo ra nó và nghe thấy. Âm thanh có khắp nơi. Nếu bạn luyện tập, bạn sẽ có âm thanh. 
Đừng cố gắng lắng nghe. Nếu bạn không lắng nghe, âm thanh vẫn có khắp nơi. Vì bạn cố nghe, đôi 
khi có âm thanh, đôi khi không có âm thanh. Bạn hiểu chứ? Dầu bạn không làm gì hết, bạn vẫn có 
phẩm chất của tọa thiển. Nhưng nếu bạn cố tìm nó, cố thấy được phẩm chất của nó, bạn sẽ không có 
được phẩm chất. Bạn sống trong thế giới này như một cá thể, nhưng trước khi mang hình hài con 
người, bạn đã có rồi, luôn có rồi. Chúng ta luôn có trước rồi. Bạn hiểu chứ? Bạn nghĩ rằng trước khi ra 
đời, bạn không tổn tại. Nhưng làm sao bạn có thể xuất hiện trong thế giới này khi mà bạn không có? 
Chính vì bạn đã có sẵn, bạn mới có thể xuất hiện trong thế giới này. Theo Thiển sư D.T. Suzuki trong 
quyển "Thiền Học Nhập Môn," khi Thiển sư Bạch Ấn đưa một bàn tay lên, ngài muốn cho chúng ta 
biết là chúng ta không thể nào dùng phương pháp lý luận để giải đáp điều này được. Ngay lúc đó, bạn 
biết được luồng suy nghĩ của bạn đột nhiên bị cắt đứt. Bạn cảm thấy do dự, hoài nghi và bực tức, 
không biết làm sao đột phá được bức tường tưởng chừng như không thể nào xuyên qua được. Khi đạt 
đến đỉnh điểm này, toàn bộ nhân cách, ý chí nội tại và bản tánh sâu thẳm nhất của bạn nhất định phải 
bị phá sập hết, niệm niệm đều không nghĩ tới cái ngã hay cái vô ngã, không đây mà cũng không kia, 
tiến thẳng không ngừng, phá vỡ bức tường sắt của công án. Việc này ném toàn tổng thể của bạn vào 
cái công án để rồi bất thần mở ra lãnh vực chưa từng biết của tâm linh. Về phương diện trí tuệ mà nói 
thì đây là sự vượt qua giới hạn của lý luận nhị nguyên, nhưng đồng thời nó cũng là sự tái sinh, sự tỉnh 
ngộ cảm quan nội tại, khiến cho chúng ta thấy được diệu dụng chân thật của chư pháp. Vì thế mà lần 
đầu tiên ý nghĩa của công án bỗng trở nên rõ ràng, và cùng một cách như vậy, người uống nước thì ấm 
lạnh tự biết. Mắt vẫn thấy, tai vẫn nghe là điều chắc chắn, nhưng với trọn vẹn cả cái tâm tỉnh ngộ. 
Không nghỉ ngờ đây là một hoạt động tri giác, nhưng là loại tri giác ở tầng cao nhất. Giá trị tu Thiền 
chính là ở chỗ này, nó làm cho chúng ta tin chắc rằng đích thực có một thứ tổn tại vượt hẳn hoạt động 
tư duy. Và với công án "Tiếng vỗ của một bàn tay," Bạch Ẩn và Lục Tổ cùng dắt tay nhau đứng trên 
cùng một diễn đàn Thiển— The koan of “The clap of just one hand.” Not only was Hakuin an 
outstanding master, he was a highly accomplished painter with great talents, calligrapher, and sculptor. 
Sekishu, or “What is the sound of one hand?” which he devised, 1s the best known koan by a Japanese 
master. Zen master Hakuin used to raise one of his hands and demand of his disciples to hear the sound 
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of the clap of Just this one hand. Ordinarily a sound 1s heard only when two hands are clapped, and in 
that sense no possible sound can come from one hand alone. Zen master Hakuin wants, however, to 
sfrike at the root of our everyday experience, which 1s constructed on a so-called sclentific or logical 
basis. This fundamental overthrowing 1s necessary 1n order to build up a new order of things on the 
basis of Zen experience. Hence this apparently most unnatural and therefore 1llogical demand by 
Hakuin on his pupils. Zen practitioners should always remember that "the clap of Just this one hand” 1s 
about "the sound,” something that appeals to the sense of hearing. When Zen master Hakuin puts out 
one hand, does he want his disciples clap with just one hand? Surely not. He Just wants to use the 
ultimate purport of this koan to open up the secret chamber of the mind, where the devotees can find 
numberless treasures stored. The sense of hearing has nothing to do with the essential meaning of the 
koan; as the Zen master says, the koan 1s only a piece of brick used to knock at the gate, an index- 
finger pointing at the moon. It 1s only intended to synthesize or transcend whichever expression you 
may choose, the dualism of the sense. So long as the mind 1s not free to perceive a sound produced by 
one hand, 1t 1s limited and 1s divided against 1tself. Instead of grasping the key to the secrets of 
creation, the mind 1s hopelessly buried 1n the relativity of things, and, therefore, 1n their superficiality. 
Ung the mind 1s free from the fetters, the time never comes for 1t to view the whole world with any 
amount of satisfaction. The sound of one hand as a matter of fact reaches the highest heaven as welÏ as 
the lowest hell, Just as one's original face looks over the entire field of creation even to the end of 
time. According to Zen Master Shunryu Suzuki in Zen Mind, Beginners Mind, we say, "To hear the 
sound of one hand clapping." Usually the sound of clapping 1s made with two hands, and we think that 
clapping with one hand makes no sound at all. But actually, one hand 1s sound. Even though you do not 
hear It, there 1s sound. If you clap with two hands, you can hear the sound. But 1f sound địd not already 
exIst before you clapped, you could not make the sound. Before you make 1t there 1s sound. Because 
there 1s sound, you can make it, and you can hear it. Sound 1s everywhere. IÝ you Just practice 1t, there 
1s sound. Do not try to listen to it. IÝ you do not listen to 1t, the sound 1s all over. because you try to hear 
1, sometimes there 1s sound, and sometimes there 1s no sound. Do you understand? Even though you 
do not do anything, you have the quality of zazen always. But 1f you try to find 1t, 1Ÿ you try to see the 
quality, you have no quality. You are living in this world as one 1ndividual, but before you take the 
form of a human being, you are already there, always there. We are always here. Do you understand? 
You think before you were born you were not here. But how 1s 1t possible for you to appear 1n this 
world, when there 1s no you? Because you are already there, you can appear 1n this world. According 
to Zen master D.T. Suzuki in "An Introduction To Zen Buddhism”, when Zen master Hakuin pufs out 
one hand, Zen master Hakuin wants to let us know that we cannot use logical way to get around 1t. At 
that time, you feel as 1Ý your march of thought had been suddenly cut short. You hesitate, you doubt, 
you are troubled and agitated, not knowing how to break through the wall which seems altogether 
1mpassable. When this climax is reached, your whole personality, your Iinmost will, your deepest 
nature, determined to bring the situation to an 1ssue, throws 1tself with no thought of self or no-self, of 
this or that, đirectly and unreservedly against the iron wall of the koan. This throwing your entire being 
agaInst the koan unexpectedly opens up a hitherto unknown region of the mind. Intellectually, this 1s 
the transcending of the limits of logical dualism, but at the same time 1t 1s a regeneration, the 
awakening of an inner sense which enables one to look 1nto the actual working of things. For the first 
time the meaning of the koan becomes clear, and 1n the same way that one knows that ice 1s cold and 
freezing. The eye sees, the ear hears, to be sure, but 1t 1s the mind as a whole that has enlightenment 
(Satori); 1t 1s an act of perception, no doubt, but 1t 1s a perception of the highest order. Here lies the 
value of the Zen discipline, as 1t g1ves birth to the unshakable conviction that there 1s something indeed 
going beyond mere Intellection. And with the koan of "the clap of Just one hand”, Hakuin and the Sixth 
Patriarch stand on the same platform of Zen with the hands mutually Joined. 
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ở) Bạch Ẩn Huệ Hạc: Chúng Sanh Bổn Lai Thị Phật—AII Sentient Beings Are Inirimsically 
Buddhas 

Trong "Bạch Ấn Tọa Thiển Ca," Thiển sư Bạch Ẩn Huệ Hạc nói: "Chúng sanh bổn lai thị Phật." Mỗi 
cá nhân thật ra từ khởi thủy đều không có vấn đề. Vì thế, có người gọi bạn thì bạn trả lời. Nếu bạn 
không trả lời, cũng không sao. Dầu bạn có trả lời hay không căn bản và nguyên lai bạn đều ở trong 
tình trạng khai ngộ. Chúng ta đang tu tập trong tình trạng bản lai khai ngộ vì đó vốn là cuộc sống của 
mình. Chúng ta không cần phải tìm cái gì khác nữa vì mọi thứ đã có sẵn ở đây. Tự cuộc đời này, cuộc 
đời của bạn chính là thung lũng không có tiếng vọng. Khi bạn tìm cái gì khác, tức là bạn đang đặt một 
cái đầu khác lên trên cái đầu sẳn có của mình. Làm cách nào để biết trân quí cuộc sống mà chúng ta 
đang có? Bất hạnh thay, chúng ta thường kinh nghiệm cuộc đời này như thể nó là một cổ xe chạy trên 
mây, tới lui xoay vẫn trong lục đạo. Có khi bạn cảm thấy cuộc đời là tuyệt vời, có khi bạn lại rơi 
xuống vực thắm. Mỗi ngày, thậm chí chỉ nội trong một ngày thôi, bạn đã từ trên trời rơi xuống địa 
ngục, và tất cả mọi cảnh giới khác. Bạn phải làm gì đây với cuộc đời này? Bạn tự hỏi: "Tôi thật sự có 
phải là Phật không?" Rất nhiều người đều trả lời "Hiếm khi lắm." Vậy thì bạn phải làm gì đây? Đó là 
một hoàn cảnh khó khăn thông thường. Đó cũng là lý do tại sao nếu chúng ta chỉ dựa vào một thứ 
quan điểm, cho rằng "Chúng tôi đều tốt, chỉ cần anh làm tốt phần anh", là chúng ta sẽ rơi vào bẫy 
ngay. Quan điểm này nghe qua cũng tốt, nhưng bất hạnh ở chỗ không phải mỗi cá nhân để có thể sống 
giống như tình trạng ấy. Vẫn còn thứ gì đó không đúng. Chúng ta, những hành giả tu Thiển, phải xem 
xét coi mình là ai và thật sự mình muốn thấy gì trong cuộc sống này, và ngay cái bản chất của sự sinh 
tổn là cái gì. Sự tìm kiếm này rất đỗi tự nhiên—In the "Song of Meditation," Hakuin Zenji says, "All 
senfient beings are Intrinsically Buddhas." We are all right to begin with. So when called, Just answer. 
lf you cannot answer, that, too, 1s okay. Regardless of whether you answer or not, you are this 
fundamentally, originally enlightened ground. We practice on this ground of original enlightenment 
because that 1s our life. We do not need to look for anything else because everything 1s already right 
here. This life 1tself, your life 1tself, 1s the valley that has no echo. When you look for something else, 
you are putfting another head on top of your own. How do we appreciate the life that we have? 
Unfortunately, we often experience this life as 1Ý it were a roller coaster, spinning around ¡n the six 
realms. Sometimes you feel marvelous. The next day, you hit bottom. You go from heaven to hell and 
all kinds of spheres in between from day to day, maybe even 1n one day. What are you doing with this 
le? You wonder, "Am I really the same as the Buddhas?" Many of you respond, "Hardly." So what 
will you do? This 1s a very common dilemma. That 1s why 1Ÿ we Just rely on one perspective, such as 
WGe are all okay, be Just as you are.” we fall into a trap. Ít sounds good, but unfortunately, not all of us 
can live like that. Something 1s not quite ripht. We, Zen practitioners, must examine who we are and 
truly see what this life 1s, what 1s the very nature of existence. This 1s a very natural inquiry—See 
Bạch Ấn Thiển Tọa Tụng. 


9) Bạch Ẩn Huệ Hạc: Cuồng Thiên— Mad Zen 
(See Bạch Ấn: Tại Sao Lại Dùng Giấy Cũ Để Chùi Đích Phật Chứ?) 


10) Bạch Ẩn Huệ Hạc: Cường Nghỉ Đại Ngộ— The Stronger the Inqguiring Spừữtt the Greater the 
Resulting Satori 
Trong Thiển, tin và nghi không phải là những từ ngữ mâu thuẫn; chúng bổ túc và phụ trợ lẫn nhau. Lý 
do tại sao cổ nhân kiên quyết giữ vững tinh thần đại nghi trong lối thực tập công án bây giờ đã có thể 
dễ hiểu. Có lẽ họ không chú ý đến cái luận lý lẩn quẩn sau lối giáo huấn của mình. Sự hiện diện của 
Phật tánh chỉ có thể nhận ra được bởi một hành vi gõ cửa liên hồi và cái gõ này há chẳng phải là dò 
lối đi vào hay sao? Nghi hay nghi tình trong Thiển có nghĩa là "tinh thần dò hỏi" thì lại càng thích đáng 
hơn. Như vậy, cường nghi hay đại nghi có nghĩa là "sự ngưng chú kịch liệt của tỉnh thần do cường độ 
mãnh liệt của tinh thần dọ hỏi." Trong một bức thư gởi đệ tử của mình, thiển sư Bạch Ấn đã viết: 
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"Trong việc học Thiển, cái hệ trọng nhất là cường độ mãnh liệt của nghi tâm. Vì vậy, người ta nói 
nghi mạnh thì ngộ lớn, và có một nghi tâm khá mạnh thì chắc chắn được ngộ lớn." Lại nữa, theo thiển 
sư Phật Quốc thì lỗi lầm lớn nhất đối với hành giả là thiếu một nghi tâm đặt trên công án. Khi nghi 
tâm của hành giả lên đến điểm cao chót vót thì có cơ bùng vỡ. Giả sử như có hàng trăm hàng ngàn 
hành giả như vậy, ta đoan chắc mỗi người đều sẽ tới chỗ cứu cánh. Thật vậy, chính nhờ mối nghi tình 
bối rối trước đây là những thành phần cốt yếu đã đưa hành giả tới tiến trình chứng ngộ và mức độ của 
sự chứng ngộ tương hợp với sức mạnh của nghi tình. Khi thời cơ của cường nghi xuất hiện, hành giả 
cảm thấy mình như đang ở giữa hư không mở rộng cả bốn phương và trải rộng đến vô tận. Lúc đó, 
hành giả không biết mình sống hay chết; họ cảm thấy trong suốt lạ thườngvà dứt khỏi mọi uế trược, 
tựa hỗ như đang ở trong một cái bổn pha lê, hay trong một khối băng cứng mênh mông. Lại y như một 
người mất hết cảm giác; ngồi thì quên đứng, mà đi thì quên ngồi. Lúc đó, không một tư tưởng, không 
một xúc cắm nào móng khởi trong tâm, cái tâm giờ đây hoàn toàn độc nhất chuyên vào công án mà 
thôi. Lúc bấy giờ, hành giả đừng nên sợ hãi, đừng nên phân biệt, cứ thẳng đường mà tiến tới công án. 
Đột nhiên hành giả nghiệm thấy như có một sự bùng nổ, tựa hỗ cái chậu băng giá vỡ tan từng mảnh, 
tựa hồ như cái lầu ngọc bị lung lay, và hiện tượng biến đổi này được kèm theo một cảm giác hoan lạc 
bao la chưa từng kinh nghiệm trong suốt cuộc đời. Vì vậy, mấy ông nên đặt nghi vấn vào công án 
"Vô" và nhìn xem có ý gì trong đó. Nếu nghi tâm của mấy ông không hễ xao lãng, luôn luôn chăm 
chú trên chữ "Vô", dứt hết mọi ý niệm, xúc cảm và tưởng tượng, chắc chắn mấy ông sẽ đạt đến chỗ 
hoàn toàn ngưng chú. Đó, tất cả là do sự hiện diện của nghi tâm trong mấy ông; vì nếu không có nghi 
tâm thì không đi tới chỗ cao tột này, và ta đoan chắc với mấy ông, nghỉ tâm là đôi cánh mang mấy ông 
đi đến cùng đích—In Zen, faih and an inquiring spiri are not contradictory terms, but are 
complementary and mutually conditioning. The reason why the old masters were so persistent in 
keeping up a great spirit of inquiry 1n the koan exercise becomes now 1ntelligible. Probably they were 
not conscious of the logic that was alive behind therr instruction. The presence of Buddhata could only 
be recognized by a perpetual knocking at a door, and 1s not this knocking an inquiring Iinto? An 
1nqurring spirit in Zen literally means "to doubt” or "to suspect”, but in the present case "to inguire” wIÏll 
be more appropriate. Thus, a stronger Inquiring spirit w1ll mean "great mental fixation resulting from 
the utmost Intensification of an inquiring spirit." In a letter to one of his disciples, Hakuin wrote, "In the 
study of Zen what 1s most Important 1s the utmost intensification of an inquiring spirit. Therefore, 1t 1s 
said that the stronger the inguiring spirit, the greater the resulting satori, and that a sufficiently strong 
SpITIt Of Inqu1ry 1s sure to result 1n strong satori." Further, according to Zen master Fo-kuo, the greatest 
fault with Zen practitioners 1s the lack of an inquring spirit over the koan. When thetr inquiring spIrit 
reaches 1(s highest point of fixation there 1s a moment of outburst. IÝ there are a hundred of such 
practitioners, or a thousand of them, I assure you, every one of them will attain the final stage. In fact, 
such perplexity 1s an essential ingredient of the awakening process and that the level of realization 1s 
comparable to the intensity of the doubt. When the moment of the greatest fixation presents 1tself, 
practiioners feel as If they were siting In an empty space, open on all sides and extending 
boundlessly; they feel so extraordinarily transparent and free from all impurifies, as 1ƒ they were 1n a 
øreat crystal basin, or shut up in an immense mass of solid Ice; they are again like a man devoid of all 
sense; 1Ý sitting, they forget to rise; and 1f standing, they forget to sit. At that very momeint, not a 
thought, not an emotion 1s stirred in the mind which 1s now entirely and exclusively occupied with the 
koan 1(self. At this moment they are advised not to cherish any feeling of fear, to hold no idea of 
điscrimination, but to go on resolutely ahead with their koan, when all of a sudden they experience 
something akin to an explosion, as 1Ÿ an Ice basin were shattered to pieces, or as 1Ý a tower of Jade had 
crumbled, and the event 1s accompamied with a feeling of immense Joy such as never before has been 
experienced in their lives. Therefore, you are 1nstructed to inqurre into the koan of "Mu” and see what 
sense there 1s in 1t. IÝ your inquiring spirit 1s never relaxed, always intent on “Mu” and free from all 
1deas and emotfions and imaginations, you will most decidedly attain the stage of great fixation. Thịs 1s 


130 


all due to the presence of an Inqurring spirit in you; for without that the climax will never be reached, 
and, I assure you, an inquiring spirit 1s the wings that bear you on to the goal. 


11) Bạch Ẩn Huệ Hạc: Đại Nghi— Hakuin Zcnjt s Great Doubt 

Đại nghi là từ ngữ đặc biệt quan trọng trong truyền thống Thiền Lâm Tế của Nhật Bản, liên hệ mật 
thiết với Thiền Sư Bạch Ẩn (Hakuin). Bạch Ẩn kinh qua sự liệt bại bất ổn và lộn xôn trong buổi đầu tu 
tập thiển của ông, nhưng cuối cùng ông đã vượt qua tất cả những thứ này trong một lúc mãnh liệt của 
sự chứng ngộ. Trong những lời thuyết giảng của ông, ông đã nói: “Dường như tôi bị tê cóng giữa khối 
băng đá trải dài đến vạn dặm. Tất cả những ý định và mục đích của tôi đều chạy ra khỏi tâm tôi chỉ 
còn lại có mỗi một công án về 'Không' mà thôi.” Sau vài ngày trong trạng thái ấy, ông nghe tiếng 
chuông chùa và tiếng vỡ vụn của khối băng đá. Tất cả những nghi tình trước đây của ông đều biến 
mất. Sau đó ông quyết định rằng chính nhờ những nghi tình bối rối trước đây là những thành phần cốt 
yếu đã đưa ông tới tiến trình chứng ngộ và mức độ của sự chứng ngộ tương hợp với sức mạnh của nghi 
tình —Great doubt 1s a particularly important term In the Japanese Lin-Chi Zen sect, closely associated 
with Hakuin ZenjJi (1686-1769). Hakuin experienced paralyzing uncertainty and confusion early in his 
meditative traimng, but eventually overcame them 1n an intense moment of awakening. In Hakuinˆs 
words: “Ilt was as though I was frozen solid in the midst of an ice sheet extending tens of thousands of 
miles. To all intents and purposes Ï was out of my mind and the “WUu” koan alone remained.” After 
several days like this, he heard the sound of a temple bell and the 1ce shattered. All his former doubts 
vanished. Subsequently he decided that such perplexity 1s an essential ingredient of the awakening 
process and that the level of realization 1s comparable to the intensity of the doubt. 


12) Bạch Ẩn Huệ Hạc: Đi Tìm Chân Tánh Không Khác Gì Việc Xay Bắp— Seeking the True Selƒ Is 
No Dựƒerent From Grinding Corn 
Mặc dầu công việc tập trung chính yếu trong đời của Bạch Ẩn (1686-1769) là canh tân trường phái 
Lâm Tế và giáo huấn chư Tăng dưới sự hướng dẫn của mình, Thiển sư Bạch Ấn cũng duy trì việc 
hướng dẫn cho người tại gia tu tập, đặc biệt là giai cấp công nhân. Sư nhận đệ tử tại gia và rất nhạy 
cảm với những thử thách mà họ phải đương đầu. Trong khi đời sống tự viện cung ứng cơ hội cho Thiền 
sinh tu tập thiển tọa trong nhiều giờ, những người tại gia thì ngược lại, họ có quá nhiều bổn phận và 
quan hệ trong đời sống hằng ngày để được có cơ hội tu tập. Sư đã viết những bài thơ cho đệ tử tại gia 
của mình và đã được phổ thành những bài dân ca êm dịu. Một trong số những bài thơ này là bài thơ 
gửi cho một bà lão, Sư đã so sánh việc đi tìm chân tự tánh của mình cũng giống như việc xay bắp. 
Bạch Ẩn ghi nhận rằng người tại gia có ưu thế này. Có thể theo đuổi sự tu tập này ngay trong những 
công việc hàng ngày, họ không có khó khăn đặc biệt nào trong việc tham gia vào những buổi thiền tọa 
của tự viện. Tuy nhiên, chư Tăng thì có thể tu tập trong sự tĩnh lặng và bình an của đời sống tự viện lại 
thường bị lạc hướng khi bị ném vào một thế giới rộng rãi hơn. Sự quan tâm của Bạch Ẩn cho người tại 
gia đã khiến ông trở thành một nhân vật phổ biến trong dân gian, và ông đã trở thành chủ đề của rất 
nhiều câu chuyện——Although the primary focus of his life's work was in renewing the Rinzai School 
and In training the monks under his direction, Hakuin also retained a commitment to lay people, in 
particular the working classes. He took lay disciples and was sensitive to the challenges they faced. 
While monastic life provided an opportumty for meditators to spend hours each day 1n formal zazen, 
lay people, on the contrary, had myriad obligations and responsibilities to which they needed to attend. 
Hakuin taught them how they could transform therr involvements in daily life into opportunifies for 
practice. He wrote poems for the laity that were sung to popular folk melodies. In one of these, an old 
woman compares the process of becoming aware of true self to grinding corn. Hakuin even noted that 
lay people had this advantage. Able to pursue their practice in the midst of the claims of worldly 
affairs, they had no difficulty when participating in formal monastic retreats. Monks, however, who 
were able to practice In the solitude and peace of temple life often lost their way when they were 
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thrown Into the wider world. Hakuin's concern for the laity made him a popular figure with the common 
people, and he became the subJect of so many tales. 


13) Bạch Ẩn Huệ Hạc: Đi Vào Con Đường Tu Thiền— Entering the Path oƒ Zen Practice 

Quyết định trở thành Tăng sĩ của Bạch Ấn bị cha mẹ ông mạnh mẽ chống đối. Tuy nhiên, sau một vài 
chống đối từ phía cha mẹ, Bạch Ấn (1686-1769) bước vào đời sống tự viện ở tuổi 15. Cộng đồng Tăng 
già đầu tiên của ông là ngôi chùa địa phương tên Shoin-ji, mà sau này trở thành trung tâm giáo huấn 
đệ tử của ông. Tại đây, Sư Tanrei Soden ban cho ông pháp danh “Huệ Hạc.” Ông nhận tên “Bạch Ẩn” 
về sau này khi ông trở lại chùa Shoin-ji. Khi Sư Tanrei Soden thị tịch, Bạch Ẩn vẫn còn ở tuổi thiếu 
niên, rời quê nhà đi đến Đại Thánh Tự ở cộng đồng Tăng già vùng lân cận Numazu. Nhưng đời sống 
tự viện dường như ít có thể hoàn thành được những gì cho là lời chú trong kinh Pháp Hoa đã nói. Bạch 
Ấn thấy đời sống tự viện vừa buồn chán vừa khô khan. Rồi đến khi ông đã làm Tăng được bốn năm, 
ông đọc được câu chuyện về cái chết của một Thiển sư Trung Hoa tên Nham Đầu Toàn Khoát. Khu 
vực ngôi chùa của vị Thiển sư này tọa lạc bị bọn thảo khấu chiếm cứ, và trong lúc lo sợ cho sinh mạng 
của mình, tất cả chư Tăng đã bỏ đi. Chỉ một mình Nham Đầu ở lại trong chùa. Khi bọn cướp đến, họ 
thấy vị Thiền sư đang ngôi thiền. Họ lục soát chùa tìm kiếm đổ quí giá, tức giận vì không tìm ra được 
bất cứ thứ gì, họ bèn trút giận bằng cách sát hại Thiền sư Nham Đầu. Người ta nói rằng khi lưỡi kiếm 
của bọn cướp đâm vào ông, ông đã hét lên một tiếng lớn đến nỗi các xa hàng mấy dặm vẫn nghe 
được. Tiếng thét này làm cho Bạch Ẩn vô cùng khó chịu, ông tự hỏi cuối cùng thì Thiền của Nham 
Đâu có lợi ích gì. Câu chuyện này, chính sự nhàm chán và sự vô dụng mà ông cảm nhận đã khiến cho 
Bạch Ẩn rời bỏ tự viện. Một hôm, vị trụ trì của ngôi chùa địa phương mang kinh sách trong tàng kinh 
cát ra phơi nắng cho khô và tránh bị mọt ăn. Những tác phẩm này tiêu biểu cho văn bản của các tôn 
giáo chính, không những chỉ Phật giáo mà còn có Khổng và Lão giáo nữa. Thấy tất cả kinh sách hội tụ 
lại như thế này, người trẻ tuổi Bạch Ẩn (1686-1769) tự hồi làm sao người ta quyết định được nên đi 
theo con đường nào trong những con đường tâm linh này. Ông tình cờ cầm lên một quyển sưu tập 
những câu chuyện của các vị đại Thiển sư Trung Hoa. Rồi mở đại ra một trang, ông bắt gặp câu 
chuyện của Thiền sư Thạch Sương Sở Viện, người tầm cầu giác ngộ bằng cách tọa thiển ngày đêm 
không ngừng nghỉ, tự đâm kim vào đùi mình để không bị buồn ngủ. Câu chuyện làm cho Bạch Ấn cảm 
thấy hỗ thẹn với những cố gắng nhỏ nhoi trước đây của mình. Ít lâu sau đó, ông nghe tin mẹ mất. Phản 
ứng tức thời của ông là muốn trở về quê để kính bái đưa bà đến huyệt mộ, nhưng khi quán tưởng lại, 
ông quyết định một cách thích hợp hơn để vinh danh bà là phải tự mình tận lực lần nữa trong việc tu 
tập Thiển quán. Ông cũng có tài về thi thơ và hội họa và đã biến những thứ này thành hướng có xúc 
cảm và có ý nghĩa trong đời sống của mình. Tuy nhiên, ông thấy đời sống nghệ sĩ cũng không có gì 
thỏa mãn hơn là đời sống ở tự viện—Hakuins determination to become a monk was strongly opposed 
by his parents. However, after some 1nifial resistance from his parents, Hakuin entered monastic hife at 
the age of fifteen. His first community was the local Zen temple, Shoin-jJi, whích would later become 
his teaching center. Here Tanrei Soden gave him the Buddhist name “Ekaku.” He would adopt the 
name “Hakuin” later in life after he returned to Shoin-ji. When Tanrei passed away, Hakunn, still in his 
teens, left his hometown and went to Daisho-Ji in the neighboring commumity of Numazu. But monastic 
le seemed as litle able to fulfill the claims attributed to what 1t said in the mantra from the Lotus 
Sutra. Hakuin found the life both dull and sterile. Then, when he had been a monk for four years, he 
came across the story of the death of the Chinese Zen Master, Ganto Zen katsu. The region where the 
masters temple had been located was overrun by bandits, and, in fear of thetr lives, all of the monks 
fled. Ganto alone remained ¡n the temple. When the bandits arrived, they found him seated in zazen. 
They searched the temple for valuables and, frustrated at not find any, took out their anger by slayIng 
Ganto. It was said that as their sword pierced him, he let out a scream so loud 1t could be heard for 
miles around. That scream distressed Hakuin, who wondered of what use Ganto's Zen proved to be in 
the end. This story, on top of the tedium and sense futility he already felt, drove him to leave the 
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monastery. One day, the abbot of the local temple brought all the manuscripts and books of the temple 
library out in the courtyard and placed them 1n the sun in order to dry out any dampness they had 
acquired and rid them of insects. These works represented coples of the maJor religious texts not only 
Buddhism but of Confucianism and Taoism as well. Seeing them all assembled like this, young Hakuin 
wondered how one determined which of the many spiritual paths available one should follow. He took 
up a volume by chance 1t happened to be a collection of the tales of the great Chinese Zen masters. 
Allowing ít to open at random, he came upon the story Shishuang Chu-yuan (Thạch Sương Sở Viện) 
who had been so committed to the quest for enlightenment that he did zazen day and night without 
1nterruption, stabbing himself in the thiph with an awÏ] to stave off drowsiness. The story made Hakuin 
feel ashamed of his prior puny efforts (những cố gắng nhỏ nhoï). Shortly after this, he learned that his 
mother had died. His immediate reaction was to travel home 1n order to pay his respects at her 
øravesite, but, upon reflection, he decided a more appropriate way to honor her would be to 
rededicate himself to his Zen practice. He had some talent as a poet and painter and turned to these to 
ØIve some sense of direction and meaning to his lie. However, he found the artistic life no more 
Satisfying than monastic life had been. 


14) Bạch Ẩn Huệ Hạc: Định Huệ— Dhyana and PraqJjna 
Để trả lời cho câu hỏi “Làm thế nào để thoát ra khỏi bóng tối u ám của cõi Ta Bà?” và “Làm sao để 
vượt ra khỏi sự hiện hữu trong vòng luân hồi sinh tử bất tận?” vân vân, Thiển sư Bạch Ấn có một đáp 
án theo hai hướng: Một là Định, và hướng kia là Tuệ. Thiển định (thu nhiếp những tư tưởng hỗn tạp) 
và trí tuệ (quán chiếu thấu suốt sự lý), giống như hai cánh tay, tay trái là thiển định, tay phải là trí tuệ. 
Trong khía cạnh “Định”, Thiển sư Bạch Ấn nói: 
“Pháp môn Thiển Đại Thừa thanh tịnh 
Cao siêu vượt ngoài mọi sự ca tụng.” 
Trong khía cạnh Trí Tuệ, Thiển sư Bạch Ấn nói: 
“Nếu chúng ta xoay vào bên trong tự quán, 
Cuối cùng chúng ta kiến chiếu vào Chân Tánh.” 
“Xoay vào bên trong” nghĩa là cái gì? Bên trong là bên nào? Chúng ta có thể nói nó có nghĩa là “xoay 
vào và đối diện với chính mình.” Khi nghe tiếng chim hót, mình đã xoay vào bên trong hay xoay ra 
ngoài? Khi mình nhận ra là mình có cảm giác lo lắng, lúc đó mình đã xoay vào bên trong hay xoay ra 
ngoài? Có cái nội quán và ngoại quán hay không? Kỳ thật, muốn đạt được chân trí tuệ, chúng ta 
không nên bám víu vào những từ ngữ này; chúng chỉ là văn tự giúp chỉ đường cho chúng ta thấy được 
chân trí tuệ khi chúng ta đạt được thứ này: 
“Tự tánh vốn là không, 
Tự Ngã là vô ngã, 
Chúng ta vượt lên 
Cả cái bản ngã và 
Những ngôn ngữ xảo diệu.” 
Lúc này thì Thiển sư Bạch Ẩn nói rằng: 
“Sắc tướng mình giờ là vô tướng, 
Tâm niệm mình giờ là vô niệm, 
Lồng lộng trời tam muội! 
Ngời ngời trăng trí tuệ !” 
In order to respond to the question “How can we find a way out of the drakness of the Saha world?” 
and “How can we be free from the wheel of samsara, the endless round of conditioned existence?”” and 
so on, Zen master Hakuin had an answer In two ways: One 1s the Dhyana, and the other 1s the Prajna. 
Meditation and wisdom, two of the six paramifas; likened to the two hands, the left meditation, the 
right wisdom. In Dhyana aspect, Zen master Hakuin says: 
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“The gateway to freedom 1s zazen samadhi 
Beyond exaltation, beyond all our praises, 
The pure Mahayana.” 
In Prajna or Wisdom aspect, Zen master Hakuin says: 
“Hf we turn inward and eventually 
Prove our True Nature.” 
What 1s the meaning of “turning inward”? Where 1s in? We can say 1t means “to turn and face oneself.” 
When I hear a bird singing, have I turned inward or outward? When I acknowledge my feelings of 
anxIety, have I turned Iinward or outward? Is there an inward and outward? As a matter of fact, in order 
to obfain true wisdom, we must not be taken in by these words; they are Just words that help us pointing 
to the True Wisdom when we atfain this: 
““That True-se]lf 1s no-se]f, 
Our own Self is no-se]f 
We go beyond ego and past clever words.” 
At this time Zen master Hakuin says that: 
“Our form now being no-form, 
Our thought now being no-thought, 
How vast 1s the heaven of boundless samadhi! 
How bright and transparent the moonlight of wisdom!” 


15) Bạch Ẩn: Gã Ngu!— Stupid Blind Oaƒ! 

Đứa trẻ ngu si đần độn, thuật ngữ được sử dụng bởi Thiển sư Bạch Ấn Huệ Hạc, thuộc tông Lâm Tế 
Nhật Bản. Có một số thuật ngữ được dùng tương tự bàn bạc khắp nơi trong văn học Thiển như "kẻ có 
trí óc mờ nhạt," và "gã ngu!" Các vị Thiền sư thường nói với đệ tử bằng những từ ngữ có tính làm giảm 
giá trị để đẩy họ vượt lên trên bất cứ chướng ngại nào mà họ đã gặp phải. Giả dụ như, nếu một đệ tử 
cứ khăng khăng phân tích công án theo kiểu thế trí biện thông, vị thầy có thể quở trách đệ tử là một 
gã ngu. Thỉnh thoảng các vị thầy cũng dùng thuật ngữ này trong một phong cách tích cực để chỉ một vị 
đệ tử sán lạn—An expression used by the Japanese Rinzai master Hakuin Ekaku (1685-1768). There 
are a number of related terms used 1n a similar manner throughout Zen literature such as "Dimwit” 
(Donkinmnn) and "Damn fool!”" (Danruse1). Zen masters often addressed disciples with such derogatory 
terms In order to push them beyond whatever hindrances they had encountered. For example, 1ƒ a 
student persisted in analyzing a kôan in purely intellectual terms, the master might rebuke him for 
being a fool. Masters sometimes used the term 1n a positive manner to indicate a splendid disciple. 


16) Bạch Ẩn-Đông Lãnh: Ngũ Chủng Công Án— Hakuin-Torei: Five Categories oƒ Koans 

Thiên sư Đông Lãnh Viên Từ, một vị Thiển Tăng nổi tiếng của tông Lâm Tế Nhật Bản vào thế kỷ thứ 
XVII, và Thầy mình là Thiền sư Bạch Ấn Huệ Hạc, đã tuyển chọn và sắp xếp lại từ các pho ngữ lục 
cổ ghi lại ngôn ngữ, hành trạng cũng như thoại ngữ của những vị Tổ sư, thiển giả đắc pháp ở Ấn Độ và 
Trung Hoa ngày xưa thành một hệ thống công án gồm năm nhóm căn bản. Nhóm thứ nhất của Thiển 
sư Đông Lãnh và Thầy là Bạch Ẩn được gọi là nhóm "Pháp thân." Chúng ta có thể giải thích thuật ngữ 
này một cách phóng khoáng hơn như là "bản chất nhất thể của vũ trụ." Qua các công án này, thiển 
sinh có thể nhận thức ra rằng mọi hình thức tốn tại, hữu tình cũng như vô tình, hữu hình và vô hình, 
đều là tự nó là Phật tánh. Trong cảnh giới nhận thức ấy, sự vật không còn hiện ra để tổn tại tách biệt 
và độc lập, mà tất cả chỉ là một. Chỉ có nhận thức bị chia chẻ bởi khái niệm phân biệt làm cho cảnh 
giới hiện tượng trở nên manh mún, và bởi vì sự khái niệm hóa như vậy chúng ta tự thuyết phục mình 
về sự hiện hữu của nhiều thực thể độc lập với nhau. Qua những công án thuộc nhóm "Pháp Thân," 
hành giả sẽ thức ngộ được trạng thái chân thật của vũ trụ, kỳ thật không khác với bản chất của tự ngã 
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nơi con người. Công án thuộc nhóm "Pháp thân" nổi tiếng nhất là công án "Vô" của Triệu Châu (see 
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Mu). Sau đây là một thí dụ khác: Một vị Tăng hỏi Đại Long: "Sắc thân bại hoại, thế nào là Pháp thân 
kiên cố?" Đại Long đáp: "Hoa trên núi nở như gấm, nước suối trong khe trong xanh như chàm." Nhóm 
công án thứ nhì của thầy trò Bạch Ấn và Đông Lãnh là loại công án động lực (kikan), phẩm chất kết 
quả từ quá trình thâm nhập các công án thuộc nhóm "Pháp thân" đến tận cốt tủy của hành giả. Quá 
trình tu tập công án động lực hướng sự chú tâm của hành giả đến chỗ hòa quyện với hai khía cạnh của 
đời sống: nhất nguyên và đa nguyên, từ đó nuôi dưỡng được sự ung dung và tự tại. Với công phu tọa 
thiển và tu tập công án động lực, hành giả tiến đến chỗ thức ngộ sự bình đẳng cơ bản tiêm ẩn dưới 
mọi hình thức dị biệt. Dầu cho núi non có cao có thấp, con người có nam có nữ, có già có trẻ, có kẻ 
ngu người trí, có sanh có tử, và mặc dầu thế giới có biến chuyển với muôn hình vạn trạng quanh ta, 
người thức ngộ không còn sai lạc bởi những hình thái khác nhau trên bể mặt nữa. Công án động lực 
nổi tiếng nhất là "Đâu Suất Tam Quan: hay "Ba cửa ải của Đâu Suất" (Tou-shuaïs Three Barriers): 
Hòa Thượng Đâu Suất Tùng Duyệt đặt ra ba cửa ải để truy vấn người học đạo (see Đâu Suất Tam 
Quan). Nhóm công án động lực chính là tinh thân của nhà Thiền trong hành động. Hành giả biết cách 
hành động một cách phù hợp với tình huống và không do dự khi đối mặt với lẽ "đúng" và "sai." Hầu 
hết các giai thoại Thiển phổ biến đều thể hiện tinh thần tự tại của nhóm công án động lực. Một thí dụ 
xuất sắc được tìm thấy trong Lâm Tế Ngữ Lục: Một hôm, Lâm Tế đi thăm tháp thờ Tổ Bồ Đề Đạt Ma. 
Ông từ hỏi: "Thầy lạy Phật trước hay lạy Tổ trước?" Lâm Tế nói: "Lão Tăng chẳng lạy Phật Tổ gì cả." 
Ông từ nói: "Tổ với Phật làm gì thầy mà thầy không lạy?" Lâm Tế phất tay áo rồi bỏ đi. Hôm khác, 
Lâm Tế nói: "Có một số người học đạo, đến núi Ngũ Đài tìm cầu Bồ Tát Văn Thù. Kẻ cầu học đó 
lầm! Trên núi Ngũ Đài làm gì có Bồ Tát Văn Thù. Mấy ông có muốn biết Văn Thù hay không? Văn 
Thù ở ngay trước mắt mấy ông đấy! Từ đầu đến cuối không có gì khác. Đừng nghi hoặc bất cứ nơi nào 
mấy ông đến, đó là Văn Thù sống!" Hành động của Lâm Tế thể hiện cái tâm hoàn toàn tự tại trước 
mọi hình thức ràng buộc về mặt nhận thức theo quan điểm bình thường của xã hội và tôn giáo. Nét 
đặc trưng chính của nhóm công án động lực là sự thể hiện kinh nghiệm nội kiến một cách trực tiếp và 
tự tại. Nhóm công án thứ ba của thầy trò Bạch Ẩn và Đông Lãnh là loại công án quán xét ngôn từ hay 
ngữ nghĩa (gonsen). Những từ ngữ như "Bất khả thuyết" (không thể lý giải) hay "Bất khả tư lượng" 
(không thể suy lường) là các thành ngữ được dùng để nói lên những mặt hạn chế của hoạt động giao 
tế bằng ngôn ngữ. Ngay cả những từ ngữ thông thường như "lòng biết ơn sâu sắc" cũng đã khó thông 
đạt một cách chính xác, chứ đừng nói chi đến cái mà Thiển gọi là "Đại Sự” (việc lớn trong tu tập). 
Công dụng chính của nhóm công án quán xét ngôn từ hay ngữ nghĩa là nhằm giúp hành giả tránh khỏi 
những cạm bẫy vướng mắc trong ngôn từ để diễn tả được cái không thể diễn tả ngay từ mạch nguồn 
của sự sống. Nhóm công án quán xét ngôn từ hay ngữ nghĩa cũng tiềm ẩn nhiều hàm ý rất tinh tế. Tỷ 
như, câu trả lời của các bậc Tổ sư Thiển như Triệu Châu và Vân Môn, những người nổi tiếng là có 
ngôn phong cẩn mật, hàm súc và uyên áo, và những lời đối đáp của các ngài mang ý nghĩa thâm sâu 
không lường được, chẳng nên chỉ tiếp nhận chỉ với giá trị bể mặt của chúng. Chẳng hạn như chúng ta 
hãy thử xem xét công án sau đây: Một vị Tăng hỏi Vân Môn: "Phật là gì?" Vân Môn đáp: "Que cứt 
khô." (Càn thỉ quyết). Trừ phi hành giả có kinh nghiệm nội kiến thâm sâu, nếu không người ta dễ bị 
lầm lạc và vuột mất cơ hội nắm bắt tinh thần thật sự của câu thoại như vậy. Nhóm công án quán xét 
ngôn từ hay ngữ nghĩa bao gồm nhiều công án rất nổi tiếng. Đây là một thí dụ: Triệu Châu thấy một vị 
Tăng đến liền hỏi: "Từng đến đây chưa?" Vị Tăng đáp: "Đã từng đến." Triệu Châu bảo: "Uống trà đi!" 
Cũng với câu hỏi ấy, có vị Tăng lại đáp: "Chưa từng đến." Triệu Châu cũng bảo: "Uống trà đi!" Thấy 
vậy, thị giả liền hỏi: "Hòa Thượng thường hỏi Tăng đã từng đến cũng như chưa từng đến, với ngưới 
nào Hòa Thượng cũng đều bảo 'uống trà đi, chẳng biết có ý gì?" Triệu Châu liền gọi thị giả: "Thị 
giả!" Vị thị giả đáp: "Dạ!" Triệu Châu cũng bảo: "Uống trà đi!" Một khía cạnh quan trọng khác trong 
tu tập công án quán xét ngôn từ hay ngữ nghĩa là học cách nhận thức mức độ chân và chính xác thể 
hiện qua một lời nói hay hành vi nào đó. Khi người nào đó cám ơn bạn, người ta cò thể dùng nhiều 
thành ngữ khác nhau như "Đừng khách khí!" "Đó là niềm vinh hạnh của tôi!" "Chẳng có chỉ!" hay 
"Đừng nhắc tới chuyện ấy nữa!" Về mặt chức năng mà nói, các thành ngữ này được xem là có công 
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dụng như nhau. Tuy vậy khi hành giả có tâm nhận thức sâu sắc về mọi hành trạng và ngôn ngữ của 
con người, thì mỗi một lời nói hay mỗi một hành vi đều là một biểu hiện sinh động một cách rõ ràng 
tâm trạng tức thời của chủ thể. Trong Thiên thoại, chỉ đơn thuần một chữ cũng có sức mạnh thay đổi 
cả sinh mệnh. Một bài cú (haiku), chỉ đài có 17 âm, có thể làm một công án quán xét ngôn từ hay ngữ 
nghĩa, đặc biệt là những bài không chỉ miêu tả cảnh vật đơn thuần. Cái thấy biết thực tại, khi được thể 
hiện một cách trực cảm và cô đọng trong khuôn khổ 17 âm, vượt lên trên mọi khái niệm của thi ca. 
Thí dụ như bài cú của Thiển sư Tùng Vĩ Ba Tiêu: 
"Suốt con đường 
Chẳng ai chung bước 
Một chiều thu." 

Có vẻ như Thiền sư Tùng Vĩ Ba Tiêu chỉ bày tỏ nổi niềm cô quạnh trước khung cảnh tịch liêu của một 
buổi chiều thu trên con đường quê hẻo lánh. Tuy vậy, Thiền sư Tùng Vĩ Ba Tiêu đồng thời gợi lên cái 
cảm giác đơn độc trên đường Đạo, bài cú ở đây với một hành giả tu Thiền là Thiền Đạo (Phật Đạo). 
Đối với người nghệ sĩ, thì đó là con đường nghệ thuật. Đối với học giả thì đó là con đường học thuật. 
Mỗi Đạo là một con đường tự nó hoàn tất và viên mãn, trên đó không có một ai để mình tùy thuộc 
vào, không có một ai để mình hỏi đường, không có một ai để dẫn dắt hay chỉ dạy mình cả. Kỳ thật, 
trên con đường ấy không một người đi. Nhưng chẳng có ai chung bước vào một buổi chiều thu, một 
ngày mùa xuân, một sáng mùa hè, hay một tối mùa đông. Chỉ có cái vẻ cô liêu của buổi chiều thu ấy 
đã mang đến sắc thái thi vị cho bức tranh thực tại: vẻ đẹp của vạn hữu mang đến cho bài cú cái hồn 
thâm trầm và tinh tế hơn, nâng nó vượt lên trên khuôn khổ của ngữ nghĩa của ngôn từ. Thật vậy, nhóm 
công án quán xét ngôn từ hay ngữ nghĩa đã thăng hoa nghệ thuật thơ bài cú (haiku) của người Nhật. 
Nhóm công án thứ tư là nhóm công án đặc biệt khó tham thấu. Thiền sư Bạch Ẩn và đệ tử của ngài là 
Đông Lãnh Viên Từ đã xếp chúng vào nhóm nan ngộ công án. Sự khó khăn của nhóm nan ngộ công 
án không chỉ là vấn để nhìn thấu vào công án, mà còn ở chỗ khó dung hợp kiến giải mà hành giả đã 
đạt được vào những sinh hoạt hằng ngày. Hành giả phải vượt qua những chướng ngại ấy bằng cách, 
nói theo ngôn ngữ nhà Thiền, là thẩm thấu những công án này đến tận máu tủy của mình. Thiền tập là 
một tiến trình liên tục nhằm giảm thiểu sự chấp ngã vị kỷ đồng thời phát triển lòng từ bi nơi mình. Sự 
khó khăn và bản chất không bao giờ dứt của những việc tu tập này được bộc lộ trong lời tuyên bố của 
Thiển sư Bạch Ẩn: "Tôi đã từng trải qua mười tám lần đại ngộ, còn với những lân thức ngộ nho nhỏ 
khác, tôi không thể nào nhớ hết." Một nan ngộ công án nổi tiếng khác là: Ngũ Tổ Pháp Diễn nói: "Ví 
như một con trâu đi qua khung cửa, đầu, sừng, và bốn chân đã lọt, sao đuôi lại không lọt được?" Ở đây 
chúng ta nên hiểu rõ rằng chướng ngại thực sự không phải xuất phát từ cái đầu hay cái đuôi con trâu. 
Trên thực tế, không hề có một chướng ngại nào cả; ngay từ đầu, toàn bộ con trâu, từ đầu đến đuôi, đã 
đi qua, đang đi qua, mọi lúc và mọi thời. Sư Bạch Ẩn và Đông Lãnh cũng xếp công án dưới đây vào 
nhóm nan ngộ: Một bà lão dựng một túp lều, cung cấp vật thực cho một nhà Sư tu hành ròng rã suốt 
hai mươi năm. Thường thường bà cho một cô gái trẻ đến dâng thức ăn cho nhà sư. Một hôm, với mục 
đích trắc nghiệm mức độ nội chứng của nhà sư, bà lão bảo cô gái ấy ôm lấy rũ nhà sư và hỏi ông ta: 
"Bây giờ thì ông làm gì đây?” Nhà sư đáp: "Một thân cây khô mọc giữa vùng núi đá lạnh; không có 
chút hơi ấm sưởi qua ba tháng mùa đông." Cô gái bèn kể lại sự việc cho bà lão nghe, và bà lão nói: 
"Thế mà ta đã phí mất công của để chu cấp thực vật và chỗ ở cho một kẻ như thế suốt hai mươi năm 
trời!" Bà lão bèn đuổi vị sư ấy đi và đốt trụi túp lều. Nhóm công án thứ năm là nhóm công án "hoàn 
thiện." Nhóm công án "hoàn thiện" được sử dụng để tu tập sự bất động của cái tâm điểm nhiên, tự tại 
và kiên cố giữa những biến động của cuộc đời. Các Thiển giả thâm ngộ không khởi tâm sân hận dầu 
bị bất cứ sự kích động nào bên ngoài. Mặc dầu các Thiền sư có thể vẫn luôn mắng nhiếc đệ tử của họ, 
thường là khá dữ tợn, những hành động như thế vốn xuất phát từ lòng từ ái và trí tuệ, chứ không phải 
vì giận dữ. Sự giận dữ của vị Thiển sư thường bùng phát và trôi đi rất nhanh, dầu sự việc có thể làm 
cho vị thiển sinh hoang mang và bối rối. Một cái tâm điểm nhiên có sức lan tỏa và tạo ra một tác động 
thâm lặng, nhưng mạnh mẽ và sâu sắc, đối với môi trường bên ngoài. Niềm vui và lòng ham muốn 
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giúp đỡ mọi người khởi lên từ trong đó. Vào giai đoạn này, hành giả toàn tâm đón nhận tứ đại nguyện 
của một vị Bồ Tát: 
"Chúng sanh vô biên, thệ nguyện độ; 

Phiển não vô tận, thệ nguyện đoạn; 

Pháp môn vô lượng, thệ nguyện học; 

Phật đạo vô thượng, thệ nguyện thành." 
Dưới đây là một công án "hoàn thiện" quan trọng khác: Một hôm, Thiển sư Đức Sơn ôm bát ra khỏi 
thiển đường, Sư Tuyết Phong liền hỏi: "Cái lão già này, chuông chưa gióng, trống chưa đánh, mà lại 
ôm bát đi đâu đây?" Đức Sơn bèn quay trở về phương trượng. Tuyết Phong bèn kể lại chuyện này cho 
Nham Đầu Toàn Khoát nghe. Nham Đầu nói: "Đường đường là Hòa Thượng Đức Sơn mà chưa hiểu 
câu nói tối hậu." Đức Sơn nghe được, sai thị giả gọi Nham Đầu vào phòng hỏi: "Ông chê lão Tăng 
phải không?" Nham Đầu nói nhỏ ý mình, Đức Sơn bèn thôi. Hôm sau, Đức Sơn thượng đường, quả 
nhiên khác với vẻ thường. Nham Đầu ra trước Tăng chúng, vỗ tay cười lớn và nói: "Cũng may lão già 
biết câu tối hậu. Mai sau trong thiên hạ chẳng ai làm gì nổi lão!"—Zen master Torei Enji, a famous 
Japanese Zen monk of the Lin-chi school in the eighteenth century, and his master Hakuinn, 
systematized the koan system 1nfo five general categories from the many recorded sayings, doings, and 
đialogues of the ancient patriarchs of India and China. Torei and Hakuins first grouping of koans 1s 
called "Hossin" in Japanese, literally means "Dharma-body." We can render this term more freely as 
"Universal oneness." Through these koans the student comes to realize that all existence, animate and 
Inanimate, visible and Invisible, 1s Buddha-nature 1(self. Things no longer appear to exIst separately 
and independently, but are seen to be one. Only in concept 1s the phenomenal realm split Into 
manyness, and because of such conceptualization we persuade ourselves of the existence of multitudes 
of independent entifties, each with 1ts own separate being. Through the "hossin" koans the practitloner 
awakens to the true condition of the universe, which 1s actually none other than one's self. The most 
popular "Dharma-body" (hossin) koan 1s Chao-chou's Mu. Another example 1s the following: A monk 
asked Tarryu, "The physical body rots away: what 1s the hard and fast body of reality?" Tarryu said, 
“The mountain flowers bloom like brocade, the valley streams are brimming blue as Indigo." The 
second category according to Zen masters Hakuin and Torei 1s known as "Kikan," which can be 
translated as "dynamism” or "sponfaneity," qualities that result from having thoroughly integrated the 
"Dharma-body”" koans Iinto ones own marrow. Kikan koan practice directs one's attention to the 
commingly of the two aspects of life, oneness and manyness, thereby nurturing spontaneity and 
freedom. With zazen and this second level of koan practice, then, one comes to know the fundamental 
equality underlying distinctions. Although there are high mounfains and low, man, and woman, young 
and old, clever and foolish, birth and death, and myriads of diversifies in the world around us, one 1s no 
longer led astray by these superficial differences, by mere appearances. The best known "spontane1ty” 
koan 1s Tosotsus Three Barriers. Zen master Tosotsu set up three barrlers for his disciples. The 
"spontanetity" koan (kikan) 1s the spirit of Zen in acton. Without hesitation one knows how to act 
appropriately, when to say "yes” and when to say "no." Most of the popular Zen stories depIct 
"spontanetty" koan. One excellent example 1s found in the Record of Rinzai: One day, Lin-Chi went to 
visit Bodhidharma's stupa. The caretaker there said, "WïlI you first bow to the Buddha, or w1ll you first 
bow the the First Ancestor?”" Lin-Chi said, "I don't bow to either one." The caretaker said, "How did the 
Buddha and FEirst Ancestor offend you?” Lin-Chi shook his sleeves and left. Another day, Lin-Chi said, 
“There s a type of student who goes to Mount Wutai to seek out Manjusri. That student has already 
made a mistake! There's no ManJusri at Mt. Wutai. Do you want to know ManJusri2 Ifs Just what 1s in 
front of your eyesl From first to last 1s not anything else. Dont doubt 1t anywhere you go! Ifs the 
living Manjusri!" Rinzais actions express a freedom beyond the bonds of conceptual, social, and 
religious conventions. The special mark of "spontaneity"” koan (kikan) 1s this spontaneous expression of 
spiritual Iinsight. The thíird category 1s called "Gonsen," meaning the investigation of words, or the 


137 


practice of verbal expression. Phrases such as "Its dđifficult to explain” or "Is impossible to describe” 
1llustrate the limitations of verbal communication. Even such a common expression as "with much 
gratitude” 1s đifficult to communicate precisely, not to mention what Zen calls the Great Matter. The 
prmary function of this type of koan training 1s to learn to avoid entanglements in words and to eXpress 
the inexpressible in a fresh and impactfful way. "Gonsen" also hints at subtle meanings. The response 
of such Zen patriarchs as Chao-chou or Yun-mên, who were sparing with words, cannot be taken 
simply at face value. For example, lefs see the following koan: A monk asked Yun-mên, "What 1s 
Buddha?”" Yun-mên replied, "Toilet paper." Unless one's insight 1s deep one 1s likely to be misled by 
such words and miss the true spirit of the expression. There are many well-known gonsen koans. Here 
1s one: Chao-chou asked a traveling monk, "Have you ever been here before?" The monk replied, 
"Yes, I have." Chao-chou said, "Have a cup of tea." Chao-chou asked another visiing monk, "Have 
you ever been here before?” The monk said, "No." Chao-chou said, "Have a cup of tea." An attendant 
monk asked Chao-chou, "Why do you say 'Have a cup of tea' to one who had visited before and the 
same thing to one who has come to see you for the first trne?” Chao-chou called the attendants name. 
The attendant replied, "Yes, sir." Chao-chou said, "Have a cup of tea." Another important aspect of 
trainng "Gonsen" koans 1s learning how to discern whether an expression or response 1s øenuine or 
not. When someone thanks you, there are several ways to respond: "Youre welcome,” "Ilts my 
pleasure," "Not at all," "Don't mention it." Eunctionally, these 1diomatic expressions may be considered 
the same. Yet when one 1s wide-awake In everything one does and says, then each phrase 1s a crucial 
expression, clearly revealing one's state of mind. In genuine Zen đialogue a single word has the power 
to change another's life. A haiku poem, only seventeen syllables long, can be gonsen; 1 1t 1s not merely 
descriptive. Reality or this Great Matter poetically expressed in seventeen syllables 1s far more than 
Just poetry. Take for example Matsuo Basho ZenJ1s haiku: 
"“Along this way goes no one 
This autumn evening." 

lt may seem as 1f Matsuo Basho Zenji merely intended to suggest something of the poignancy of a 
lonely road, one autumn evening. Yet he 1s at the same time evoking the aloneness of the Way, here 
the Way of haiku; which 1n a Zen studenfs case 1s the Way of Buddha-Dharma; for an artist, the Way 
Of art; for a scholar, the Way of study. Each Way being complete unfo 1tself, there 1s no one to depend 
on, no one fo ask for direction, no one to lead or to teach. Indeed, along this Way goes no one. But 
whether autumn evening, spring day, summer morning, winter nipht, it makes no real difference. Only 
"evening” softens the mere literalness of reality: beauty things tend to have greater impact when 
intuited on a more subtle level. Indeed, "sgonsen"” koans gave rise to the Japanese haiku. The fourth 
category 1s called "nanto," meaning "difficult to pass through.' These are koans which masters Hakuin 
and his disciple Torei Enji categorized as koans that are especially hard to penetrate. The difficulty of 
nanto 1s not onÏy a matter of seeing 1nto the koan, but also of integrating the 1nsight one has attained 
1nto one's everyday actfivitiles. One must absorb these koans as one's marrow and blood, so to speak. 
Zen practice 1s a continuous process of reducing egocentriciy and developing compassion. The 
difficulty and never-ending nature of these tasks can be seen in Hakuins statement: "I experlenced 
øreat enlightenment eighteen times; as for small ones, Ï am unable to remember." A well-known nanto 
koan 1s: Wu-tsu Fa-yen said, “To give an example, 1t 1s like a buffalo passing through a window. Its 
head, horns, and four legs have all passed through. Why 1s it that 1s tail cannot?" Here one must 
thoroughly realize that the buffalo's head or tail are not the obstacles. In fact, there are no obstacles, 
and there never were any; from the beginnming the buffalo's head and tail have already passed throuph, 
and are passing, always passing through, moment by moment. Another nanto koan selected by Hakuin 
and his disciple Torei Enji 1s: An enlightened elderly woman once provided a monk with food and 
lodging for twenty years. Always a young girl served the monk his meal. One day the woman 
1nsfructed the girl to embrace the monk and ask him, "What are you going to do now?” The girl dịd as 
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she was told and the monk responded, “The withered tree leans against the cold precipice; three 
months of winter without a breath of warmth." The girl reported this to the elderly woman, who said, "] 
have wasted twenty years of food and lodging." She kicked the monk out and burned down his hut. The 
liíth category 1s called "KoJo," meaning "crowning” koans. Kojo koans are used to cultivate 
1mpertubability, the mind which remains unshakable in the midst of everyday turmoil. Deeply 
developed Zen practiioners are not aroused to anger no matter what the source of Irriftation or 
provocation. Although masters may still scold their students, often with considerable ferocity, such 
actions originate from compassion, not anger. The "angry' behavior of a Zen master passes almost 
1nsfantly, an event that can be bewildering for a student who has Jjust been scolded. An impertubable 
mind radiates a silent but powerful influence. Joy and desire to help others will spontaneousÌy arise 
from 1t. At this stage one repeatedly and wholeheartedly embraces the four great vows oŸ a 
Bodhisattva: 
"However innumerable all beings are 

I vow to save them all; 

However inexhaustible delusions are 

I vow to extinguish them all; 

However Iimmeasurable Dharma Teaching are 

lI vow to master them all; 

However endless the Buddha's Way 1s 

I vow to follow 1t." 
The following 1s an important koJo koan: One day Zen master Tê-shan-Hsuan-chien went down toward 
the dining room holding his bowls. Hsueh-fêng met him and asked, "Where are you off to with your 
bowls? The bell hasnt rung and the drum hasnt sounded." Tê-shan turned and went back to his room. 
Hsueh-fêng mentioned this to Yan-fou, who remarked, “Tê-shan may be renowned, but he doesnt 
know the last word.” Tê-shan heard about this remark and sent his attendant to fetch Yan-tou. Tê-shan 
asked, "Do you not approve of me?” In reply Yan-tou whispered his meaning. Tê-shan said nothing at 
the time, but when he ascended the rostrum the following day, how different was his demeanor!l Yan- 
tou, going toward the front of the hall, clapped his hands and laughed loudly, saying, "“Congratulations! 
Our old man has got hold of the last word! From now on, nobody ¡n this whole country can undo him!" 


17) Bạch Ẩn Huệ Hạc: Hòa Tán— Gatha oƒ Harmony 

Bài hát ca ngợi hay hòa tán thông thường là một bài tụng ca Phật giáo nhằm tôn vinh một vị Phật, Bồ 
Tát hay Tổ, hay mọi chủ để khác của Phật giáo. Trong lãnh vực thiền, người ta biết tới nhiều nhất 
"Tụng Ca Thiển Tĩnh Tọa' của đại sư Bạch Ấn Huệ Hạc (1686-1769), người ca ngợi tầm quan trọng 
căn bản của phương pháp thiển tĩnh tọa để khám phá bản tính thật luôn luôn có mặt. Bạch Ấn chẳng 
những là một thiển sư xuất chúng, mà ông còn là một nhà họa sĩ đại tài, một người viết chữ Hán như 
rồng bay phượng múa, và một nhà điêu khắc. Sekishu hay “tiếng vỗ của một bàn tay là cái gì?” Đây 
là một công án nổi tiếng do ông thiết lập. Bài “Tọa Thiển Ca” (Zazen Wasan) phổ biến của ông 
thường được tụng trong các chùa hay thiển viện. Bài ca bắt đầu: “Tất cả chúng sanh vốn là Phật” và 
kết thúc: “Chính chốn nầy là đất sen, chính thân nầy là Phật.”—Gatha of harmony or song of praise; 
generally a Buddhist song of praise in which a Buddha, Bodhisattva, patriarch or other Buddhist theme 
1s celebrated. In the area of Zen, the best-known work of this genre 1s Song 1n Praise of Zazen' by the 
øreat Japanese Zen master Hakuin Zenji, in which the fundamenfal Importance of the practice of zazen 
for the discovery of the ever-present Buddha-nature 1s expressed. Not only was Hakuin an outstanding 
master, he was a highly accomplished painter with great talents, calliprapher, and sculptor. Sekishu, or 
“What is the sound of one hand?” which he devised, 1s the best known koan by a Japanese master. His 
popular Chant in Praise of Zazen, frequently recited in Zem temples, begins: “From the beginning all 
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beings are Buddha” and ends: “This earth where we sfand 1s the pure lotus land, and this very body, the 
body of Buddha.” 


18) Bạch Ẩn Huệ Hạc: Hòe An Quốc Ngữ— Kwaian 

Hòe An Quốc Ngữ là tác phẩm của Thiên sư Bạch Ấn Huệ Hạc, ghi lại lời khai thị của Quốc sư Đại 
Đăng và bình luận kệ tụng của các bậc cổ đức. Đối với hàng độc giả bình thường thì quyển Hòe An 
Quốc Ngữ giống như "dùng ngôn ngữ tối nghĩa để giải thích những vấn để khó hiểu." Ngoại trừ những 
bậc kiến tánh, nếu là người bình thường thì cho dầu nghe xong những lời khai thị đó, có lẽ giống như 
chưa nghe, bị lạc vào cõi sương mù mờ mịt. Những lời cao sâu khó hiểu như vậy, hoàn toàn không hẳn 
vì điển tịch Thiên tông tối nghĩa khó hiểu, mà là vì tâm thính chúng vẫn còn bị bọc chặt trong lớp vỏ ý 
thức phân biệt The Kwalian-kokugo 1s the compilaton by Hakuin of Daito-Kokushrs sermons and 
critical commenftary verses on some of the old masters. To an ordinary reader these books are sort of 
using vague language to explain difficult matters. After listening to a series of lectures, the monk may 
be left in the same lurch as ever unless he has opened an eye to the truth of Zen. This Inscrutability 1s 
not necessarily caused by the abstruse nature of this book, but because the listeners mind 1s still 
encrusted with the hard shell of relative consciousness. 


19) Bạch Ẩn Huệ Hạc: Lão Tăng Không Giúp Gì Được Cho Hạng Người Nhàn Rỗi Như Ông!—I 
Have No se for Idlers Like You Around Here 

Trường Sa là tên của một vị thiển sư Nhật Bản, đệ tử của thiền sư Bạch Ấn Huệ Hạc. Hàng năm 
Trường Sa đều đến tham dự các khóa tham thiển được tổ chức tại đạo tràng của thiển sư Bạch Ấn Huệ 
Hạc, nhưng chưa bao giờ thức ngộ được điều øì cả. Cuối cùng vào một năm nọ, khi kết thúc một khóa 
thiền, Bạch Ẩn đã gọi Trường Sa đến và bảo: "Hàng năm ông đều tìm đến đây, lóng ngóng như một 
chú vịt nhảy vào nước khi trời lạnh. Ông làm cuộc hành trình dài vô nghĩa, không đạt được một chút 
thành quả nào. Ta không thể tưởng tượng ông đã đi mòn bao nhiêu đôi giày cỏ trong những năm tháng 
vừa qua. Ta không giúp ích gì được cho hạng người nhàn rỗi như ông, thôi ông đừng đến đây nữa!" 
Những lời này đã làm chấn động sâu xa trong lòng Trường Sa. Ông đã tự mình phản tỉnh: "Ta có còn 
là một con người hay không? Nếu ta không nhập thâm định đến chỗ thực chứng giác ngộ, ta sẽ chẳng 
bao giờ đáng sống để trở về nhà nữa. Ta quyết định sẽ dốc toàn lực tập trung vào thiển định cho đến 
khi ta chết." Ông đi đến một bờ biển và tọa thiển trên một tấm lưới cá. Nhưng sau bẩy ngày đêm liên 
tục thiển định, Trường Sa vẫn không giác ngộ được. Không còn gì để làm khác hơn là tự trầm mình 
xuống lòng đại dương. Tiến hành đúng nghi thức tự sát của Nhật Bản, ông cởi giày rồi bước vào những 
lọn sóng. Ngay trong khoảnh khắc đó, ông đưa mắt nhìn xuống mặt biển lấp lánh ánh bình minh, ngay 
tức khắc ông hoàn toàn trống rỗng và đạt được đại giác—Name of a Japanese Zen master, a disciple 
of Zen master Hakuin. Chosa used to come to participate In the special annual intensive medifation 
session with Zen master Hakuin every single year, yet he never attained anything. Finally one year 
Hakuin said to hìm at the conclusion of the session, "You come here every year, Jjust like a duck diving 
1nto the water when 1t 1s cold. You are making a long journey 1n vain, without gaining half a bit of 
empowermetrt. I cant imagine how many straw sandals you have worn out over the years making this 
trip. I have no use for idlers like you around here, so dont come anymore!l" Deeply stirred, Chosa 
thought to himself, "Am I not a man? Tf I do not penetrate through to realization this time, Ï w1]Ï never 
return home alive. I will concentrate on meditation until [ die." Setting himself a limit of seven days, 
Chosa went fo sit in a fishnet shed by the seashore. But even after seven days of sitting in medifation 
without eating or sleeping, Chosa was still at a loss. There was nothing for him to do but drown hìmself 
1n the ocean. Removing his shoes in the traditional manner of a suicide rite, Chosa stood in the waves. 
At that moment, seeing the shimmering ocean and the rising sun merging 1nto a crimson radiance, all at 
once he became completely empty and greatly awakened. 


140 


20) Bạch Ẩn Huệ Hạc: Mọi Công Đức Đều Xuất Phát Từ Thiền Định —All Good Deeds and Merits 
Come From Medifafion 

Trong suốt lịch sử lâu dài của Thiền, trải qua nhiều thế kỷ và nhiều nền văn hóa khác nhau, tất cả các 
Thiển sư đều đồng ý với nhau rằng tọa thiển là con đường trực tiếp và mầu nhiệm nhất hướng đến giai 
thoát. Thiển sư Bạch Ấn Huệ Hạc nói rằng tọa thiển là con đường quí giá đi đến giải thoát của tất cả 
nhân loại. Dầu có khác nhau với những thứ không rõ ràng trong nhiều truyền thống, Thiển sư Bạch Ấn 
nói rằng “Pháp môn giải thoát” vẫn là thiển định, tu tập tọa thiển cuối cùng dẫn đến tam muội. Sự ca 
ngợi về tọa thiển của Thiển sư Bạch Ấn tiếp tục với đoạn văn sau đây: “Mọi pháp hạnh lành, sám hối, 
và bố thí, mọi nỗ lực cứu độ chúng sanh, trì giới, và tất cả các cách sống đúng theo chánh pháp đều 
xuất phát từ Tọa Thiển.” Dĩ nhiên, Thiền sư Bạch Ấn không nói rằng thiển định có thể thay thế mọi 
pháp môn khác. Hành giả tu Thiển vẫn phải tu tập bố thí, trì giới, nhẫn nhục, tinh tấn... cùng lúc với 
thiển định. Để cuối cùng chúng ta có thể đạt được đại trí tuệ——Throughout Zen's long history, spanning 
many centuries and many cultures, all Zen masters have concurred that medifation, seated meditation, 
1s the most đirect and most wondrous path to liberation. Zen master Hakuin stated that seated 
meditation 1s the precious “Gateway to freedom” for all human beings. Whatever ambiguities there 
may be in the various traditions, Zen master Hakuin 1s saying here that the gateway to freedom 1s 
dhyana, the seated meditaton practice which ulimately leads to samadhi. His praise of seated 
meditation continues 1n the following passage: “Observing the precepfs, repentance, and giving, the 
countless good deeds, and the way of right living all come from seated meditation.” Zen, by 1s very 
name and nature, puts seated meditation above all these other kinds of practice. For Zen master 
Hakuin, all good deeds, all efforts to save people, all the precepts, and all forms of proper living come 
out oŸ seated meditation. Of course he 1s not saying that all of these things are replaced by seated 
meditation. Zen practitioners still have to cultivate g1ving, observing precepts, tolerance, vigor... at the 
same time with meditation. So eventually we can have a great wisdom. 


21) Bạch Ẩn Huệ Hạc: Một Ngàn Bảy Trăm Công Án Không Còn Giá Trị Gì Hết!—Seventeen 
Hundred Koans Are No Value Whatfsoever! 
Bạch Ẩn (1686-1769) bắt đầu một chuyến du hành đến các Thiền viện, tầm cầu giáo huấn từ nhiều vị 
thây khác nhau mà ông gặp gỡ, và ông đã có sự giác ngộ đầu tiên theo kiểu nếm được trên đầu lưỡi 
khi nghe tiếng dế gáy; đó chỉ là kinh nghiệm cạn cợt, nhưng nó đã thúc đẩy ông vào những cố gắng 
lớn hơn. Vào tuổi hai mươi hai, cuộc du hành của ông tới Anh Nham Tự, nơi ông đã tham dự một loạt 
bài thuyết giảng bởi một vị Thiển sư tông Lâm Tế tên Shotetsu. Giữa những buổi thuyết giảng này, 
Bạch Ấn đã tập trung vào công án “Mu” của Triệu Châu. Ông chìm đắm trong công án đến nỗi ông 
cảm thấy như bị đông lạnh giữa khối băng tuyết. Không một tư tưởng nào còn lưu giữ lại trong tâm mà 
ông dành riêng cho sự lặp đi lặp lại liên tục của “Mu”...“Mu”...“Mu” với từng hơi thở của chính mình. 
Khi ông ngồi nghe thuyết giẳng, công án tiếp tục, và ông cảm thấy như đang bồng bềểnh trong hư 
không. Tình trạng này kéo dài trong nhiều ngày, cho đến khi ông nghe tiếng chuông chùa. Ngay lúc đó 
ông cảm thấy dường như băng, tan hay là cả một tòa tháp ngọc bích đổ vỡ. Không chỉ công án “Mu” 
được giải quyết, mà luôn cả vấn để cái chết của Nham Đầu cũng giải quyết xong luôn. Bạch Ấn tuyên 
bố: “Ta là Nham Đầu! Những kỳ diệu của những sự kỳ diệu, chẳng có sanh hay tử gì cả! Chẳng có 
giác ngộ để tầm cầu! 1.700 công án không còn giá trị gì hết!”—He began a tour of Zen temples, 
seeking Instruction from the various teachers he met, and he had an Initial “tongue-tip” taste of 
awakening upon hearing the chirp of a cricket; it was a shallow experience but spurred onto greater 
effort. At the age of twenty-two, his travels brought him to Eigan-ji, where he took 1n a series of public 
lectures being given by the Rinzai teacher, Shotetsu. Between talks, Hakuin spent his time focused on 
Chao-chou's Mu. He became so absorbed in the koan that he felt as 1ƒ he were frozen In the midst of a 
glacier. Not a thought remained In his mind save for the constant repetition of mu...mu..mu with each 
breath. When he sat in on the lectures, the koan continued, and he felt as 1ƒ he were floating 1n a1r. This 
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condition persisted for several days, and then he chanced to hear the toll of the temple bell. At that 
momert 1t was If the Ice had shattered or a jade tower had come crashing down. Not only was the 
question of Mu resolved, so too was the question of Gantos death. Hakuin declared, “Im Gantol 
Wonders of wonders, there 1s no birth or death! There 1s no enlightenment to seek! The 1700 koans are 
of no value whatsoever!” 


22) Bạch Ẩn Huệ Hạc: Ngã Thị Thùy?— What Is I? 

Thiền sư Bạch Ấn Huệ Hạc luôn nói: “Nguyên nhân của sự vô minh và đau khổ của chúng ta là vọng 
tưởng sai lầm về tự ngã. Khía cạnh mê vọng của tất cả những thứ này là gì? Nguyên nhân của sự khổ 
đau phiền muộn của chúng ta là ảo tưởng về cái 'Tôi' nhưng cái 'Tôi' ấy cũng chính là ánh sáng của 
thế gian này. Đây là sự huyễn bí, đây cũng là lý do tại sao câu hỏi 'Tôi là ai?' lại là một câu hỏi quan 
trọng như vậy. Nếu chúng ta có thể xuyên thấu qua mọi thứ. Ở đây chúng ta không nói về ngữ nghĩa 
hay trạng thái tâm lý. Chúng ta cũng không nói về cái gì đó xa xăm hay triết lý cho những cái tâm vĩ 
đại nghiên cứu. Chúng ta đối mặt với nó ở ngay đây, thật gần gũi với chúng ta. 'Cái Tôi' Tôi là cái gì? 
Nó là cái gì?” Ở đây, Thiền sư Đạo Nguyên chỉ nói một cách đơn giản: “Hãy nhìn xem, có một vấn 
đề. Mấy ông đang tự cho mình có cái quyền sở hữu một thứ mà mấy ông chưa biết rõ, và vì vậy mấy 
ông cho rằng mình đang thiếu thốn trong khi mình đang giàu có.” Hành giả tu Thiển nên luôn thấy 
rằng cái ảo tưởng tự ngã về sự nghèo túng trên mặt tâm linh, ảo tưởng rằng 'Tôi' là cái gì đó quan 
trọng hơn tất cả những gì đang hiện hữu. Quả là đáng thương xót! Tại sao chúng ta lại dàn xếp để lấy 
cái được gọi là tốt và làm như vậy chúng ta hoàn toàn chối bỏ đi thứ tốt nhất?—Zen master Hakuin 
always says: ““Phe cause of our 1gnorance sorrow 1s ego delusion. What 1s the delusory aspect 1n all of 
this? The cause of our suffering and sorrow 1s the delusion of 'Ú' and yet 1t 1s  who am the light of the 
world. Thịs 1s the mystery, this 1s why Who am L'? 1s such an imporfant quesfion. IÝ we can penetrate 
throuph to everything. Here we are not talking about something semantic or psychologtcal. Nor are we 
talking about something remote or philosophical for great minds to study. We have 1t right here, so 
close to us. 'Ứ. What 1s I? What 1s 1t?” Here, Zen master Hakuimn 1s simply saying, “Look, there 1s a 
problem. You are taking something for granted and so you think you are poor, but you are rich.” Zen 
practitioners should always see that the ego delusion 1s the delusion of poverty, the delusion that Ï 1s 
something very important rather than all that there 1s. What a pity! Why settle Jjust for the so-call good 
and by doing that completely lose the best? 


23) Bạch Ẩn Huệ Hạc: Niệm Phật Và Công Án— Buddha Recitations and Koans 

Trong những bức thư được viết bởi Thiển sư Bạch Ấn Huệ Hạc gửi cho những đệ tử tại gia của mình, 
thiển sư cũng thảo luận về lợi ích tương đối của Niệm Phật và công án, coi như là công cụ dẫn đến 
trạng thái chứng ngộ. Thiển sư Bạch Ấn không xem nhẹ giá trị của Niệm Phật, mà trên phương diện 
thực hành vốn là phương cách tu tập chính yếu trong tâm của những tín đồ Tịnh Độ, nhưng Thiền sư 
Bạch Ấn nghĩ rằng việc tu tập công án có hiệu quả hơn trong việc phát khởi nghi tình trong tâm của 
hành giả, và chính nghi tình này cuối cùng làm khởi lên kinh nghiệm Thiền. Niệm Phật cũng có thể 
thành tựu điều này, nhưng chỉ là ngẫu nhiên và trong vài trường hợp ngoại lệ mà thôi; bởi vì chẳng có 
øì tiềm ẩn trong Niệm Phật có thể khơi dây nghi tình cả. Có một người tên Sokuwo, là một tín đồ niệm 
Phật. Nhờ nhất tâm tu tập, ông ta chứng đắc chân lý Phật giáo. Bạch Ấn không hẳn bảo thủ trong việc 
thực hành công án, nhưng ngài không muốn thấy các môn đồ của mình quay lưng lại với pháp môn mà 
họ thường tu tập. Trong một lá thư gửi cho Sokuwo, Thiển sư Bạch Ẩn viết: “Khi lão Tăng nói rằng 
'Vô' và Danh hiệu Phật hay Niệm Phật đều ngang nhau, lão Tăng không nên quên nói đến một sự 
khác biệt nào đó giữa hai thứ này về mặt kinh nghiệm chung cuộc và chiều sâu của trực giác. Đối với 
những đệ tử tu Thiển có căn cơ cao nhất đều muốn chấm dứt sự rò rỉ của những vọng tưởng nhị 
nguyên và dẹp đi đám mây mờ vô minh, thì chẳng có thứ gì so với hiệu lực của chữ 'Vô'.”-—In letters 
wriftten by Zen master Hakunmn to his lay disciples, the master always điscusses the realtive merit of 
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Buddha recitatons and the koan as instrumental 1n bringing about the state of enlightenment. Zen 
master Hakuin does not slight the value of Buddha recitations, which 1s practically the main method of 
cultivation 1n the minds of the Pure Land followers, but the master thinks the koan exercIse 1s far more 
effective in that 1t Intensely awakens the spirit of inquiry in the Zen practiioner's mind, and 1t 1s the 
spirit that finally rises up to the Zen experience. The Buddha recitations may also achieve this, but 
only accidentally and in some exceptional cases; for there 1s nothing inherent in Buddha recitations 
which would stir up the spirit of Iinqurry. There was a man called Sokuwo, a devotee of Buddha 
recitation. By virtue of his singleminded practice, he was enabled to realize the truth of Buddhism. By 
no means Hakuin was an exclusive upholder of the Zen exercise, but he did nor wish to see his Zen 
followers diverted from thetr regular discipline. In a letter sent to Sokuwo, Zen master Hakuin wrote: 
“When I say that Mu' and the Buddha-name or Buddha recitation are of the same order, Ï must not 
Íforget to mention that there 1s some difference between the two as regards the time of final experience 
and the depth of intuition. For those Zen students of the highest capacity who wish to stop up the 
leakage of dualistic Imaginations and to remove the cataract of 1gnorance, nothing compares to the 
effectiveness of the 'Mu'.” 


24) Bạch Ẩn Huệ Hạc: Nội Quán Luận— Yasen Kanna 

Nội Quán Luận là bộ Thiền Luận được Thiển sư Bạch Ẩn Huệ Hạc biên soạn vào năm 1757. Văn bản 
chỉ gồm có một phân. Trong bộ luận này, Thiền sư Bạch Ấn nói về vấn để "Thiền Bệnh," thường gây 
đau khổ cho những ai tu tập thiển một cách rộng rãi. Sư diễn tả chỉ tiết những khó khăn của chính 
mình với thân bệnh và tâm bệnh liên hệ tới thiển tập. Sư kể lại những những buổi thăm viếng một vị 
Đạo sĩ tên Hakuyu, người đã chỉ dạy cho Sư cách chữa trị hữu hiệu, thực tập sự quán sát bên trong 
được biết như là "Nội Quán."——Zen treatise composed by Hakuin Ekaku (1685-1768) in 1757. The text 
1S comprised of one section. The name 1s sometimes transliterated as Yasen Kanwa. In the text, Hakuin 
addresses the problem of the "Zen sickness," which commonly afflicts those who meditate extensively. 
He describes in detail his own difficulies with meditation-related physical and mental illness. He 
recounts his visits to a Taoist master named Hakuyô, who taught him an effective cure, the 
1ntrospective practice known as "nailkan". 


25) Bạch Ẩn Huệ Hạc: Oan Ứng Không Cần Biện Bạch!— When Subject to Injustice and Wrong, 
Not Need to Seek to Refute and Rebut! 
Có một thương gia rất kính trọng đức độ của thiền sư Bạch Ấn. Ông ta thường đến thăm viếng và cúng 
dường quà cáp, tiền bạc, phẩm vật và thực phẩm cho Bạch Ẩn. Về sau này, con gái của vị thương gia 
ấy có quan hệ tình dục với môt gia nhân rồi hạ sanh một đứa bé. Khi bị tra vấn, cô gái quá sợ nên đã 
khai là đã có thai với Bạch Ấn. Vị thương gia nổi cơn thịnh nộ: "Nghĩ rằng ta đã cúng dường cho tên 
ác Tăng này trong suốt mười năm trời!" Thế rồi ông giằng lấy đứa bé, mang đến ném vào lòng của 
Bạch Ấn và mắng chửi thậm tệ rồi bỏ đi. Bạch Ấn không tranh cãi gì cả, chỉ lắng lặng chăm sóc đứa 
bé ấy như thể nó là con mình vậy. Thấy . thế, mọi người đều tin rằng Bạch Ẩn chính là cha ruột của 
đứa bé. Vào một ngày mùa đông, Bạch Ấn bồng đứa bé ra ngoài khất thực từ nhà này qua nhà khác 
dưới trời đầy tuyết. Từ trong nhà, người con gái của vị thương gia nhìn thấy cảnh tượng này, cảm thấy 
tràn đầy hối hận trong lòng, cô chạy đến gặp cha mình khóc lóc và thú nhận tất cả sự thật. Nghe xong 
vị thương gia hết sức kinh ngạc. Ông chạy nhanh ra ngoài, đến phủ phục dưới chân Bạch Ẩn, cầu xin 
ngài tha thứ cho lỗi lầm của mình. Bạch Ấn chỉ mỉm cười và nói: "Đứa bé có người cha khác ư?" Hành 
giả tu thiển nên học lấy tấm gương sáng tuyệt vời này của Thiền sư Bạch Ẩn. Đối với một người tu 
hành chân chính như Bạch Ẩn thì oan ức không cần biện bạch, vì còn biện bạch là nhân ngã chưa xả—— 
There was a certain merchant who was deeply impressed by the lofty virtue of Zen master Hakuin. He 
used to present the monk with gifts of money and goods from time to time. Later, the daughter of the 
merchant had a love affair with a family servant, resulting in the birth of a child. When the irate 
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merchant demanded an explanation, his daughter said she had been impregnated by the monk Hakuin. 
The merchant was furious: “To think that Ï gave alms to an evil monk like that for ten years!”" Then, the 
merchant picked up the baby in his arms and took 1t right over to Hakuin. Lay¡ng the baby in the Zen 
masters lap, the merchant gave him a tough-lashing and left in a huff. Hakuin didn't argue. He began 
to take care of the baby as 1Ÿ 1t were his own. People saw him also believed he had fathered the chi1d. 
One winter day, when Hakuin was out begging for alms from house to house In the falling snow, 
carrying the infant with him as he went, the merchanf's daughter saw them and was filled with remorse. 
In tears, she went to her father and confessed the truth. After hearing the truth, the merchant was 
totally at a loss. He rushed over to throw himself to the ground at the feet of Zen master Hakuin. 
begging for forgiveness. Hakuin simply smiled and said, "The chid has another father?" Zen 
practitiloners should learn from this excellent example of Zen Master Hakum. For a true Buddhist and 
cultivator as Hakuin, when subJect to 1nJustice and wrong, we should not necessarily seek the ability to 
refute and rebut, as doing so Iindicates that the mind of self-and-others has not been severed. This will 
certainly lead to more resentment and hatred. 


26) Bạch Ẩn Huệ Hạc: Ông Chỉ Kinh Qua Hương Vị Thiền Ngoài Đầu Lưỡi!— What You 
Experienced Is Stll Onhy a "Tongue-Tip Taste' 0ƒ Zen! 

Khi Nga Sơn Huệ Trác (1727-1797) bất chợt nghe tin Bạch Ấn đã được thỉnh đến kinh đô Edo để 
thuyết giảng về chủ để "Bích Nham Lục." Nga Sơn lại khởi lên ý nghĩ "Chừng nào mà mình chưa gặp 
mặt vị thiển sư danh tiếng ấy, mình chưa xứng đáng làm một thiển giả thật thụ." Mặc dầu Nguyên Tín 
lại cản ngăn, nhưng Nga Sơn quyết tâm lên đường tìm gặp đại sư Bạch Ẩn. Khi Nga Sơn trình bày chỗ 
sở ngộ của mình, thiển sư Bạch Ấn quát đuổi ông ra ngoài, "Quả là đồ lang băm, dám đến trước mặt ta 
thở ra những lời lẽ thối tha như thế này?" Và Bạch Ẩn ném Nga Sơn ra ngoài. Sau ba lần bị Bạch Ấn 
ném ra ngoài, Nga Sơn vẫn không từ bổ ý định. Nga Sơn vẫn nghĩ rằng mình đã thật sự giác ngộ, chỉ vì 
Bạch Ấn cố tình không chịu ấn chứng cho mình mà thôi. Vào đêm chót của pháp hội, Nga Sơn tự nghĩ: 
"Bạch Ấn thật sự là một thiển sư vĩ đại nhất đương thời, không thể nào vô cớ mà ông phủ nhận và 
không chịu ấn chứng cho mình một cách quyết liệt như thế. Hẳn là Bạch Ấn phải có lý của ông ta." 

Lúc bấy giờ Nga Sơn mới đi đến tạ lỗi với Bạch Ẩn, và thành tâm cầu pháp. Bạch Ẩn nói: "Ông chưa 
thực sự chứng ngộ. Cái mà ông kinh qua chỉ là hương vị Thiển ngoài đầu lưỡi mà thôi. Ông sẽ suốt đời 
mang bên mình một lớp da Thiền giả. Cho dầu ông có thể khéo biện giải lý Thiển, nhưng điều này sẽ 
không giúp ích gì cho ông khi đứng trước bờ mé sanh tử. Nếu ông muốn triệt ngộ hoàn mãn, ông phải 
nghe cho được âm thanh của tiếng vỗ của một bàn tay." Trong bốn năm kế tiếp, Nga Sơn (1727-1797) 
hành thiển tọa dưới sự hướng dẫn của Thiển sư Bạch Ẩn, và tiếp tục dưới sự dạy dỗ của Thiển sư 
Đông Lãnh Viên Từ sau khi Bạch Ẩn thị tịch. Chính lúc dưới sự hướng dẫn của Thiền sư Đông Lãnh, 
cuối cùng Nga Sơn nhận được “ấn chứng giác ngộ.” Thiển sư Nga Sơn Huệ Trác trở thành một trong 
những người để xuất nổi trội nhất của thứ mà người đương thời gọi là “Thiền Bạch Ấn,” và có lúc Sư 
làm trụ trì chùa Shoin-ji. Hai đệ tử nối pháp quan trọng nhất của Sư là Thiển sư Ôn Sơn và Thiền sư 
Độc Trạm —When Gasan Jitô happened to hear that Hakuin had been Invited to lecture on the classic 
“The Blue CHff Record" in Edo, the capital city. NÑow he thought, "As long as I havent seen that old 
teacher, I am not really a Zen man." Even though Gessen tried to stop hìm again, now Gasan was 
determined to go. He traveled straight to Edo to meet the great master Hakuin. When Gasan had 
presented his understanding, Hakuin hollered, "What charlatan have you come from to foul me with so 
much bad breath?" And Hakuin tossed Gasan out. But Gasan didnt give up. After being thrown out 
three times, he still thought he was really enlightened and that Hakuin was Just trying to break him 
down on purpose. Then one night as the lecture serles was about to end, Gasan reflected, "lt 1s in fact 
true that Hakuin 1s the greatest teacher in the land. Why would he reJect people arbitrarily? He must 
have a point." Ñow Gasan went to apologize to Hakuin for being rude, and sincerely asked for some 
1nstruction. Hakuin said, "You are Immature. What you experienced 1s still only a 'tongue-tIp taste' of 
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Zen. Youll pass your whole lifetime carrying a bellyskin of Zen around. Even 1f you can speak glibly, 
that wont empower you when you reach the shore of life and death. If you want to make your 
everyday life Iintensely satisfying, you must hear the sound of one hand clapping." For the next four 
years, Gasan applied himself to zazen under Hakuins direction, and he continued under Zen Master 
Torei Enji after Hakuin died. It was from Torei that Gasan finally received “inka.” Zen master Gasan 
became one of the foremost proponents of what was then being called “Hakuin's Zen,” and he served 
for a time as abbot of Shoin-JI. His two most Important heirs were Inzan and TakuJu Kosen. 


27) Bạch Ẩn Huệ Hạc: Ông Chỉ Là Hạng Căn Tánh Trì Độn, Đừng Vọng Tưởng Đến Chuyện 
Thành Đạo!— You Have a Small Capacity, No to consider the Completion oƒ the Great Work! 
Thiển sư Chodo tu học dưới sự hướng dẫn của thiển sư Kogetsu và ngộ được Không Giới. Vào thời 
gian này, đạo tràng của thiển sư Bạch Ấn Huệ Hạc rất hưng thịnh, thiển giả khắp nơi trong xứ đổ về 
đó để được nghe lời chỉ dạy của vị đại thiển sư này. Sư Chodo muốn đến để tranh luận pháp với thiển 
sư Bạch Ẩn, nhưng Kogetsu khuyên ông đừng đi. Chodo không nghe, nên thiển sư Kogetsu bảo: "Nếu 
con cứ nài nỉ, thôi để ta viết một lá thư giới thiệu cho Bạch Ấn." Thế là Chodo mang lá thư của thây 
và khởi hành đi đến chỗ của thiên sư Bạch Ấn. Khi Chodo đến nơi thì thiển sư Bạch Ấn đang tắm, 
Chodo bước ngay vào phòng và trình bày ngay chỗ sở ngộ của mình. Bạch Ẩn nói: "Nếu ông nôn nóng 

như vậy, chắc là không muốn trở về tay không. Nhưng thôi bây giờ thì ông hãy tạm ở lại đây cái đã." 

Lúc bấy giờ, Chodo nghĩ rằng Bạch Ấn đã ấn chứng cho mình. Khi tắm xong, Chodo đến tham kiến 
thiền sư Bạch Ẩn theo đúng nghi thức, trình lá thư của Kogetsu. Mở lá thư của thầy ông Chodo, Bạch 
Ấn thấy lá thư chỉ có vỏn vẹn đôi dòng: "Chàng trai này không phải là người không có kiến giải, 
nhưng anh ta có khí độ nhỏ nhen. Xin hãy vui lòng dùng phương tiện mà độ cho anh ta." Đọc xong thư, 
Bạch Ẩn lập tức quát Chodo: "Ông chỉ là hạng căn tánh trì độn, tâm lượng hẹp hồi. Có lợi ích gì khi 
ông vọng tưởng đến chuyện thành đạo?" Khi bị Bạch Ẩn giựt mất đi kiến giải của mình, Chodo liên 
phát điên lên, không thể phục hồi thần trí được. Ông trở về bản quán và dựng lên một thiển sảnh nhỏ, 
tự mình tu luyện và giáo chúng. Theo truyễển thống thiển viện, vào tuần lễ đầu tiên của tháng chạp, 
các thiển viện tại Nhật thường tổ chức tuần lễ "Lạp Bát Nhiếp Tâm" để kỷ niệm ngày Phật Thích Ca 
thành đạo. Vào địp này, Chodo thường bắt các chú tiểu và các chú mèo vào ngồi thiển trong thiển 
sảnh. Mỗi khi các chú mèo bỏ chạy, Chodo thường bắt chúng lại và đánh phạt vì vi phạm luật lệ. Về 
sau này, Bạch Ấn thường tự trách mình: "Ta đã từng giáo hóa cho rất nhiều đô đệ, chỉ phạm lỗi trong 
hai trường hợp, mà Chodo là một”—Chodo studied Zen with master Kogetsu and realized the state of 
Nothingness. Ñow at this time, the school of Zen master Hakuin was flourishing, and seekers from all 
over the country were flocking to the great teacher. Chodo wanted to go and have a Zen debate with 
Hakunn, but Kogetsu advised him not to go. Chodo wouldnft listen, so Kogetsu said, "TÝ you 1nsist, then 
let me write a letter of introduction." So Chodo headed for Hakuins place, carrying a letter of 
1ntroduction from Kogetsu. Chodo reached the temple where Hakuin lived Just as the great master was 
taking a bath. Barging ripht in, Chodo presented his understanding. Hakuin said, "IHf you are this way, 
you havent come here for naught. But go take a rest for now.” NÑow Chodo thought that Hakuin also 
approved of him. When Hakuin at length emerged from the bath, Chodo went to meet him formally, 
presenting the letter of introduction from Kogetsu. Opening the letter from Chodo's teacher, Hakuin 
found that it simply said, “This youngster 1s not without some 1nsight, but he 1s a man of small measure. 
Please deal with him expediently." Hakuin immediately hollered at Chodo, "You have a small capacity 
and an inferior potential. What good will it do to consider this completion of the Great Work?" Having 
his view snatched away, Chodo Iimmediately went mad and never recovered. He went back to his 
hometown and buIilt a litle meditation hall, where he practiced Zen discipline by himself. In Zen 
monasteries 1t 1s traditiona] to observe a special session of intensive meditation In the first week of the 
last month of the year commenmorating the enlightenment of the Buddha. Chodo used to bring chíld 
monks and catfs to his meditation hall on these occasions and have them sit. When the cats would run 
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away, Chodo would catch them and beat them for breaking the rules. Hakuin used to lament, "I have 
taught many people, but I only made mistakes 1n two cases, that of Chodo and one other." 


28) Bạch Ẩn Huệ Hạc: Phật Pháp Mà Ta Truyền Dạy Cho Ngài Chỉ Có Vậy Thôi! My Teaching 
ls Nothing But This! 

Một trong những vị lãnh chúa ở miền Tây nước Nhật ầm đến thiển sư Bạch Ấn (1686-1769) để thỉnh 
giáo. Ngay lúc đó, có một người dân làng đến cúng dường thiển sư một dĩa bánh hạt kê, Sư bèn lấy 
bánh mời vị lãnh chúa. Vì đã quen với những thứ cao lương mỹ vị nên vị lãnh chúa không thể nào ăn 
được thứ bánh dân dã này. Thấy thế, Bạch Ấn nói: "Ngài hãy cố mà ăn đi! Qua đó, ngài sẽ nếm được 
mùi vị khổ cực của dân dã. Phật pháp mà ta truyền dạy cho ngài cũng chỉ có vậy thôi!"—One of the 
øreat barons of western Japan went to visit the Zen master Hakuin and ask for some 1nsfruction. At that 
time, a villager had brought some millet cakes for the Zen master. Hakuin immediately took the cakes 
and offered them to the baron. Accustomed to the rich food, the baron had never eaten millet. He could 
not manage to eat the peasant womans simple cakes. Observing this, Hakuin scolded the baron, 
saying, "Force yourself to eat 1t; you will get to know the misery of the common folk. My teaching 1s 
nothing but this. " 


29) Bạch Ẩn H uệ Hạc: Phật Tánh— State oƒ the Buddha '*s Enlighfernmment 

Bản thể toàn hảo, hoàn bị vốn có nơi sự sống hữu tình và vô tình. Phật tánh trong mỗi chúng sanh 
đồng đẳng với chư Phật. Chủng tử tỉnh thức và giác ngộ nơi mọi người tiêu biểu cho khả năng tỉnh thức 
và thành Phật. Bản thể toàn hảo và hoàn bị sẵn có mỗi chúng sanh. Phật tánh ấy sẵẳn có trong mỗi 
chúng sanh, tất cả đều có khả năng giác ngộ; tuy nhiên, nó đòi hỏi sự tu tập tinh chuyên để gặt được 
quả Phật. Trong thiển, việc đạt tới Phật tính là lẽ tổn tại và mục đích cao nhất của mọi chúng sanh. 
Bởi lẽ mọi chúng sanh đều có Phật tính, vấn đề ở đây không phải là chuyện đạt được bất cứ thứ gì, mà 
là chúng ta có thể thấy và sống với bản tính toàn thiện ban đầu của chúng ta trong cuộc sống hằng 
ngày cũng đông nghĩa với việc thành Phật vậy. Theo Bạch Ấn, một Thiển sư Nhật Bản nổi tiếng, Bản 
tánh của Phật là đồng nhất với điều mà người ta gọi là “Hư Không.” Mặc dù Phật tánh nằm ngoài mọi 
quan niệm và tưởng tượng, chúng ta có thể đánh thức nó trong chúng ta vì chính bản thân của chúng ta 
cũng là một phần cố hữu của Phật tánh—Buddha-Nature (Buddhata or Buddhitattva (skt), True 
Nature, or Wisdom Faculty (the substratum of perfection, of completeness, 1ntrinsic to both sentient 
and Insentient life). The Buddha-nature within (oneself) all beings which 1s the same as in all Buddhas. 
Potential bodhi remains in every gati, all have the capacity for enlightenment; however, 1t requires to 
be cultivated in order to produce 1s ripe fruit. The seed of mindfulness and enlightenment in every 
p©rson, represenfting our potential to become fully awakened and eventually a Buddha. The substratum 
of perfection, of completeness, 1ntrinsic to both sentient and insentient life. In Zen, the attainment of 
enlightenment or becoming a Buddha 1s the highest aim of all beings. Since all beings possess this 
Buddha-nature, the question here 1s not to attain anything, but to be able to see and live with our 
originally perfect nature 1n our daily activiies  means th same thing with becoming a Buddha. 
According to Hakuin, a famous Japanese Zen master, Buddha-nature 1s identical with that which 1s 
called emptiness. Although the Buddha-nature 1s beyond all conception and imagination, 1t 1s possible 
for us to awaken to 1t because we ourselves are Intrinsically Buddha-nature. 


30) Bạch Ẩn Huệ Hạc: Số Địa Ngục Mà Ta Vào Lên Đến Tám Vạn Bốn Ngàn!— The Hells I Fall 
Irto Are Eighty-Four Thousand in Number! 

Một vị võ sĩ dưới trướng một lãnh chúa trong vùng đến tham vấn với thiển sư Bạch Ẩn (1686-1769). Sư 

hỏi: "Ông đến vì chuyện gì?" Vị võ sĩ thưa: "Từ trước đến nay, con thường nghe giảng về Phật pháp. 

Giờ đây, con đang mắc phải tâm bệnh cũng vì Phật pháp." Bạch Ẩn hỏi: "Đó là tâm bệnh gì?" Võ sĩ 

thưa: "Mới đầu, con có duyên gặp và tham cứu với một vị thiền sư, người dạy cho con cách tham thiển 
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và tìm hiểu về bản chất của tâm. Sau đó, con gặp một vị cao tăng khác và được học giới luật cũng như 
các bí pháp của Chân Ngôn tông. Có một lần, trong khi con đang hành trì quán tưởng pháp ấn, bất 
thình lình các cảnh a tỳ địa ngục hiện lên trong đầu con. Khi con cố gạt chúng ra khỏi tâm bằng cách 
quán tâm vô thường, những cảnh khủng khiếp ấy biến mất cùng với các hình tượng pháp ấn. Kể từ đó 
về sau, con luôn sống trong tâm trạng bất an. Đêm ngủ thường có ác mộng, thức dậy lại cảm thấy 
ch mang lo sợ." Bạch Ẩn chắc lưỡi nói: "Ông có biết nỗi sợ hãi địa ngục ấy là gì không?” VỊ võ sĩ 

ói: "Chính là hư vô! Thăm thẳm và mờ mịt! Con đã mắc phải tâm bệnh ấy!" Bạch Ấn bật dậy, lớn 
à quát thẳng vô mặt của vị võ sĩ, nói: "Đồ hèn! Võ sĩ đạo là hạng dũng sĩ trung thành với chủ 
nhân, không sợ cảnh dầu sôi lửa bỏng, không ngại núi giáo rừng gươm. Cớ sao ông lại sợ cảnh hư 
không kia chứ? Hãy đi vào các tầng địa ngục ấy ngay lập tức! Hãy căng mắt ra mà nhìn kỹ lại chúng!" 
Vị võ sĩ than phiển: "Ôi! Sao một vị thiển sư lại có thể xúi người khác chui vào địa ngục như vậy 
chứ?" Bạch Ấn phá lên cười, nói: "Ta vẫn luôn vào đó đấy thôi! Số địa ngục mà ta rơi vào lên đến 
tám vạn bốn ngàn tầng. Nhìn xem chỗ nào mà ta không rơi vào?" Cuối cùng vị võ sĩ vô cùng vui mừng 
khi nhận ra được yếu chỉ của lời chỉ dạy nầy——A samurai of the provincial barony came to call on Zen 
master Hakuin. The master asked the samurai, "What have you done?” The samurai said, "I have 
always liked to listen to Buddhist teaching. I have become I1nfected with an 1llness because of this." 
Hakuin asked, "What 1s your i1llness like?” The samural said, "I first met a Zen teacher and searched 
the principle of the essence of mind. Then I met a Shingon Discipline teacher and studied the esoteric 
canon. Developing doubt and confusion about these two schools, while 1n the midst of visualization of 
the letter A, there suddenly arose in my mind images of hells. When I tried to stop them by means of 
the principle of the essence of mind, the two visions clashed, so my mind has become disturbed. In 
sleep Ihave nightmare, and when awake, I only toil at conceptual thinking." Hakuin clucked his tongue 
and said, "Do you know what 1t 1s that fears hell?" The samurai said, "The view of emptiness! I have 
caught this 1llness." Hakuin shouted at the samurai again and again, shouting him away, saying, "You 
litle knavel AÁ samural 1s someone who 1s loyal to his lord that he does not flee floods or fires, and he 
exposes his body to spears and swords without quivering or blinking an eye. How can you fear the 
view of emptiness? Right now, fall Into earth of those hells, and lets check them out!” The samural 
complained, "How can a teacher have people fall into an evil state?” Hakuin laughed and said, “The 
hells I fall into are eighty-four thousand in number! Look, there's nowhere I dont fall!” Einally seeing 
the master's point, the samurai was overjJoyed. 


31) Bạch Ẩn Huệ Hạc Và Sư Phụ Chánh Thọ Lão Ông— Hakuin and His Master Dokyo Etan 

Một hôm, Bạch Ẩn (16ã6- 1769) mang đến thầy Chánh Thọ một bài kệ khác. Chánh Thọ ngồi tắm 
nắng bên hành lang của lều ẩn dật của mình sau những ngày mưa. Ông nhìn vào bài thơ của Bạch Ẩn, 
xé nát ra từng mảnh, nói: “Một mớ nhồi nhét và vô lý!” Bạch Ẩn thét lại thầy, “Một mớ nhồi nhét và 
vô lý!” Chánh Thọ dùng tay trái nắm lấy ve áo của Bạch Ẩn và nắm tay, phải lại đánh Bạch Ấn. Rồi 
ném người đệ tử đang kinh ngạc qua mái hành lang rớt xuống bùn. Bạch Ấn nằm đó một lúc, chới với, 
lắng nghe thầy Chánh Thọ đang cười mình. Sau một lúc, Bạch Ấn định thân lại và đứng lên. Ông bước 
tới lễ bái thầy rồi trở về chỗ của mình. Với năng lực mới, Bạch Ẩn (1686-1769) buông mình vào công 
án về cái chết của Thiền sư Nam Tuyên. Một sáng nọ, khi đang đi khất thực bằng chiếc bát xin bố thí. 
Việc các nhà sư Phật giáo đi khất thực theo truyền thống. Tập quán nầy hiện nay vẫn còn được thực 
hành trong nhà Thiền, ông mãi miết nghĩ về công án đến độ ông đứng trước nhà dường như chìm đắm 
trong thiển duyệt. Bà chủ nhà quan sát ông với sự ngờ vực trong một lúc, rồi chạy vội ra quơ cây chối 
ra hiệu bảo ông đi. Bà la thét vào ông: “Đi! Đi đi! Đi chỗ khác đi! Nếu ông không đi, tôi sẽ đánh ông 
đấy!” Ông chìm ngập trong thiển định đến nỗi quên mất bà chủ nhà. Bà dùng chổi đánh ông, hất chiếc 
nón của ông xuống đất, và tiếp tục đánh ông cho đến khi ông ngả quy xuống đất bất tỉnh. Sau khi bà 
chủ nhà quay trở vào trOng nhà, một người qua đường đã giúp Bạch Ấn ngồi dậy, đánh hai bên má cho 
ông tỉnh. Khi Bạch Ẩn tỉnh lại, ông nhận ra là ông đã giải quyết xong công án về cái chết của Nam 
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Tuyển cũng như nhiều công án đã làm cho ông bối Tối khác. Ông đứng dậy, vừa cười vừa vỗ tay trong 
niềm khoan khoái. Người đàn ông tới giúp Bạch Ấn sợ rằng Bạch Ẩn là một người điên nên bỏ đi. 
Bạch Ẩn định tỉnh lại rỗi vội chạy về am ẩn dật của Chánh Thọ. Vị thầy nhìn thấy Bạch Ẩn đi tới, và 
khi Bạch Ấn sắp nói, thì Chánh Thọ liền quát lớn: “Lão Tăng thấy có cái gì đã xảy ra với ông. Vậy 
hãy nói cho lão Tăng biết.” Bạch Ẩn diễn tả lại tất cả những gì đã xảy ra. Thiển sư Chánh Thọ Lão 
Ông bảo Bạch Ẩn: “Bây giờ thì ông có nó!” Nói xong, vị thầy lại giao cho Bạch Ấn một công án khác. 
Từ lúc đó trở đi Chánh Thọ không còn gọi Bạch Ẩn bằng “Quỷ ở trong hang” nữa. Theo sau sự giác 
ngộ, Bạch Ấn (1686-1769) lưu lại với Thiển sư Chánh Thọ Lão Ông thêm tám tháng nữa. Rồi Chánh 
Thọ Lão Ông bảo Bạch Ẩn là đến lúc Bạch Ấn nên quy tụ đệ tử của chính mình. Đánh giá thấp đệ tử 
của mình tài năng mà đệ tử mình có được, Chánh Thọ khuyên Bạch Ẩn nên có những muốn muốn 
khiêm tốn thôi: chỉ cần có hai hay ba đệ tử để tiếp nối truyền thống là đủ rồi. Bạch Ấn bắt đầu chuyến 
hành hương làm thâm sâu thêm sự hiểu biết của mình. Cho đến tuổi bốn mươi, Bạch Ấn vẫn còn tiếp 
tục giác ngộ xa hơn cũng như là một số những kinh nghiệm khác. Hồi đang học Thiển với thiển sư 
Chánh Thọ Lão Ông, Lão Ông đã dùng những thủ đoạn hầu như quá tàn nhẫn. Tuy nhiên, đó là cách 
mà người xưa dùng để biến một thiển sinh bình thường thành một Tổ Sư Thiền vĩ đại. Trong những 
trường hợp này, Bạch Ẩn đã đặt lòng tin tuyệt đối ở chân lý Thiễn, và ở sự triệt ngộ của thầy mình. Vì 
Sư hiểu rằng nếu thiếu lòng tin ấy tức là thiếu luôn lòng tin ở khả năng tự tri tự giác của chính mình. 
Hơn thế nữa, Sư luôn nhớ rằng trong sự tu tập Thiền, sức nội quán chiếu diệu phải đi đôi với đức độ 
khiêm hạ sâu dày và một cái tâm nhẫn nhục cao độ—One day, Hakuin brought Dokyo Etan another 
verse. ShoJju was seated on the veranda of his hermitage enJoying the warm sun after several days of 
rain. He looked at Hakuins poem, broke 1t up, saying, “Stuff and nonsense!” Hakuin shouted back at 
the master, “Stuff and nonsensel” Dokyo Etan gripped the lapels (ve áo) of Hakuins robe 1n his left 
hand and beat him with his other fist. Then he threw the startled student off the porch into the mud. 
Hakuin lay there for a while, stunned, listening to Dokyo Etan laugh at him. After a while, Hakuin 
gathered himself together and rose to his feet. He made his formal bow to master Dokyo Etan and 
returned to his quarters. With renewed vigor, he threw himself into the koan about Nansen's death. One 
morning sometime later, he was engaged In “Takuhatsu” (Request (taku) with the eating bowl (hatsu), 
the traditional religious begging round of Buddhist monks as still practiced by Zen monks today, and 
was so caught up in the koan that he stood 1n front of one house as 1Ÿ in a trance. The woman of the 
house watched him with suspicion for a while then rushed out waving her broom at him. She screamed 
at him, “Go! Go away! Go somewhere else! If you dont go away, LTI hit you!” He was so absorbed that 
he ignored her. She hit him with the broom, knocking his hat off, and kept beating him until he fell to 
the ground Inconscious. After the woman returned to her house, a passerby helped Hakuin sit up, 
patting his cheeks to revive him. When Hakuin came to, he realized he had resolved not only the koan 
about Nansen's death but several others as well that until that trme had puzzled him. He got to his feet, 
laughing and clapping his hands in delight. The man who had come to his assitance feared Hakuin was 
a mad man and left him. Hakuin gathered himself together and rushed back to master Dokyo Etans 
hermitage. The master saw him coming and, when Hakuin was within speaking range, shouted loudly 
at him, “I see something has happened to you. So, tell me about 1t.” Hakuin described all that had 
taken place. Master Dokyo Etan told him, “NÑow you have 1t!” Then, the master assigned his student 
another koan. From that time on, the master never again referred to Hakuin as a “cave-dwelling 
demon.” Following his awakening, Hakuin remained with Zen master ShoJu for another eight months. 
Then ShoJu told him 1t was time to begin gathering his own disciples. Underestimating the talent his 
student would have, he advised Hakuin to have modest expectations; it would be enough 1f Hakuin 
were able to have two or three disciples to continue the tradition. Hakuin undertook a pilgrimage 
during which his understanding deepened. Until he was in his forties, he would continue to have further 
awakening as well as a number of other ecstatic experiences. When Hakuin was studying Zen under 
Shoju, ShoJu always utilized methods that seemed inhuman. However, thafs the way the ancienfs used 
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to turn an ordinary student to a great Zen patriarch. Zen masters In these cases, however, Hakuin 
knew that there must be absolutely faith in the truth of Zen and in the master s perfect understanding of 
1t. He knew that the lack of this faith would also mean the same In one's own spiritual possibilities. 
Furthermore, he always kept In his mind that in the study of Zen the power of an 1lluminating 1nsight 
must go hand In hand with a deep sense of humility and meekness of mind. 


32) Bạch Ẩn Huệ Hạc: Tại Sao Lại Dùng Giấy Cũ Để Chùi Đích Phật Chứ?— Sinee It's a Buddha's 
Ass, Why Dse Old Paper With Writing On lí? 

Trong chúng của Bạch Ẩn (1686-1769), có một vị Tăng điên rổ, tự cho mình đã đạt được đại giác về tự 
tánh Phật. Ông Tăng này xé hết kinh điển để làm giấy đi cầu. Những vị Tăng khác đã khuyên lơn vị 
Tăng này nhưng ô ông không nghe, mà còn cao ngạo đáp ứng lại một cách gay gắt rằng: "Có gì sai trái 
khi dùng giấy trong kinh để chùi đích Phật chứ?" Có người báo cho Bạch Ẩn biết việc này. Bạch Ấn 
liền đến hỏi vị Tăng: "Chúng Tăng nói ông dùng kinh điển làm giấy đi cầu, có phải vậy không?" VỊ 
Tăng đáp, "Phải, vì chính tôi là Phật. Có cái gì sai trái trong việc lấy kinh điển làm giấy chùi đích Phật 
chứ?" Bạch Ẩn liễn nói: "Ông sai rồi! Tại sao lại lấy giấy cũ và đã có viết chữ để chùi đích Phật chứ? 
Ông nên dùng giấy trắng sạch sẽ để chùi." Vị Tăng điên rồ cảm thấy xấu hổ, bèn xin lỗi rồi bỏ đi—In 
Hakuins congregation, there was a crazy monk who thought he had realized the identity of self and 
Buddha. He tore up Buddhist scriptures and used the pages for toilet paper. Other monks advised him 
not to do this, but he paid no attenton, haughtily retorting, "Whats wrong with using Buddhist 
scriptures to wipe a Buddha's ass?" Someone reported this to Master Hakuin, who asked the crazy 
monk, “They say you are using Buddhist scriptures for toilet paper. Is that so?” The crazy monk said, 
"Yes, I myself am a Buddha. What is wrong with using Buddhist scriptures to wipe a Buddha's ass?” 
Hakun said, "You re wrong. Since 1f's a Buddha's ass, why use old paper with writing on 1(? You should 
wIpe 1t with clean white paper." The crazy monk was ashamed, so he apologized and left. 


33) Bạch Ẩn Huệ Hạc: Tâm Cơ Chuyển Hóa— The Mind the Motor Which Is Dsed to Open the Eye 
to the Truth ogƒ Zen 
Lực vận chuyển của tâm nhằm mở mắt Thiền. Nếu như từ trước đến giờ, chúng ta chỉ xét cái ngộ ở 
phạm vi khách quan, thì sự mở con mắt Thiền trong chỗ ngộ nhập hầu như không có gì khác thường 
lắm. Vị thầy đưa ra một vài xét đoán nào đó, và nếu đúng thời cơ, người đệ tử chứng ngay lý nhiệm 
mầu bấy lâu chưa hề mơ tưởng đến. Tất cả hầu như tùy ở tâm trạng, hoặc mức độ dọn sẵn có trong 
chốc lát ấy. Rốt cuộc Thiền là một chuyện tình cờ, có lẽ nhiều người nghĩ như vậy; nhưng chúng ta 
biết rằng Nam Nhạc Hoài Nhượng phải mất đến tám năm trường vật lộn với câu hỏi của Huệ Năng 
"Mà cái gì đến?" chúng ta mới thấy vô số những đớn đau ê chể ray rứt tâm hồn Nam Nhạc như thế 
nào trước khi ông đi đến giải quyết cuối cùng bằng câu đáp: "Nói tợ như cái gì đều chẳng đúng." 
Chúng ta phải nhìn sâu vào khía cạnh tâm lý của ngộ, nghĩa là vào những then máy thầm kín mở ra 
cánh cửa muôn đời huyền bí của tâm hồn con người. Muốn được như vậy, tốt hơn hết là chúng ta phải 
dẫn lại lời tự thuật của vài thiển sư mà nay vẫn còn được lưu giữ. Thiển sư Bạch Ẩn Huệ Hạc (1686- 
1769) đã thuật lại sự tâm chứng của sư: "Năm hăm bốn tuổi, tôi đến chùa Anh Nghiêm ở Echigo. Hòa 
thượng trao cho tôi chữ 'Vô' của Triệu Châu. Tôi chuyên nhất tham quán, ngày đêm không ngủ, quên 
cả ăn uống, thì bỗng dưng khối đại nghi chiếm trọn tâm thần tôi, Tôi cảm như đọng cứng lại trong một 
cánh đồng băng giá trải rộng ngàn vạn dặm, và trong tôi là một cảm giác vô cùng thanh tịnh và khinh 
an. Tôi hết đường tới, bặt đường lui. Như một kẻ ngốc, như một tên ngu dai, tôi không thấy gì khác hơn 
chữ 'Vô' ấy của Triệu Châu. Tôi vẫn tham dự những thời nói pháp của thầy, nhưng lời nói sao mà xa 
xôi như từ muôn dặm vọng về. Đôi khi tôi có cảm tưởng như bay giữa hư không. Tình trạng này kéo 
dài suốt cả tuần lễ, cho đến một buổi chiều, một tiếng chuông chùa từ xa vọng lại làm cho tất cả sụp 
đổ tan tành. Quả đó chẳng khác nào như đập bể một bồn nước đá, hoặc xô ngã một ngôi nhà ngọc. 
Phút chốc tôi thức tỉnh, và thấy chính mình là Nham Đầu, vị tổ sư thuở trước, qua bao thế sự thăng 
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trầm vẫn không mất mắy may gì. Mọi điều ngờ vực, hoang mang từ trước bỗng tiêu tan như băng tuyết 
gặp vâng dương. Tôi reo lớn: 'Kỳ lạ thay, kỳ lạ thay, không có sanh tử luân hồi nào phải thoát ra, cũng 
không có bồ để nào phải dụng tâm cầu được. Tất cả cát đằng kim cổ một ngàn bẩy trăm câu thật 
chẳng đáng bỏ công để xướng'."——The mind the motor which is used to open the eye to the truth of 
Zen. When our consideration 1s limited to the objective side of enlightenment, 1t does not appear to be 
a very extraordinary thing; this opening an eye to the truth of Zen. The master makes some remarks, 
and If they happen to be opportune enouph, the disciple will come at once to a realization and see 1nto 
a mystery until this time (up to now) undreamed of. It seems all to depend upon what kind of mood or 
what state of mental preparedness one 1s In at the momernt. Zen 1s after all a haphazard affair (done by 
chance), one may be tempted to think; but when we know that 1t took Nan-yueh (Nangaku) eight long 
years to answer the question “Who 1s he that thus cometh toward me?” we shall realize the fact that 
there was in him a great deal of mental anguish and tribulation which he had to go through before he 
could come to the final solution and declare, "Even when one asserts that 1t 1s a somewhat, one misses 
1t altogether." We must try to look Into the psychological aspect of enlightenment, where there 1s 
revealed the Inner mechanism of openming the door to the eternal secrets of the human soul. This 1s 
done best by quoting some of the masters themselves whose 1ntrospective statements are on record. 
Hakuin (1683-1768) wrote about his first Zen experlence: "When I was twenty-four years old I stayed 
at the Yegan Monastery of Echigo. Chao-chou's Mu' being my theme at the time. I assiduously applied 
myself to 1t. I địd not sleep days and nights, forgot both eating and lying down, when quite abruptly a 
øreat mental fixation took place. I felt as 1Ÿ freezing 1n an 1ce-field extending thousands of miles, and 
within myself there was a sense of utmost transparency. There was no going forward, no slipping 
backward; I was like an idiot, like an imbecile, and there was nothing but 'Chao-chou's Mư'. Thouph I 
sữll attended the lectures by the master, they sounded like a discussion going on somewhere 1n a 
distant hall, many yards away. Sometimes my sensation was that of one flying 1n the air. Several days 
passed In this state, when one evening a temple-bell struck, which upset the whole thing. It was like 
smashing an 1ce-basin, or pulling down a house male of Jade. When I suddenly awoke again I found 
that myself was Yen-fou (Ganto) the old master, and that all through the shifting changes of time not a 
bít of my personality was lost. Whatever doubts and indecisions I had before were completely 
đissolved like a piece of thawing Ice. I called out loudly: 'How wondrousl How wondrous! 'There 1s no 
birth-and-death from which one has to escape, nor 1s there any supreme knowledge (Bodhn) after which 
one has to strive. All the complications past and present, numbering one thousand seven hundred, are 
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not worth the trouble of even describing them'. 


34) Bạch Ẩn Huệ Hạc: Thiên Đàng Địa Ngục— Heaven and Hell 

Một hôm có một tay kiếm sĩ tên Vũ Điển Tín Phồn (?-?) đến gặp Thiền sư Bạch Ấn Huệ Hạc (1686- 
1769) và nói: "Ngài nổi tiếng là một vị đại thiển sư. Xin ngài nói cho tôi biết sự thật về thiên đường và 
địa ngục. Hai thứ này có hiện hữu không?" Không do dự, Bạch Ẩn Huệ Hạc trả lời ngay: "Sao? Ngay 
một kẻ xấu xí và bất tài như ông mà cũng trở thành kiếm sĩ được sao? Kỳ lạ thật!" Ngay lập tức, tay 
kiếm sĩ kiêu hãnh trở nên giận dữ, rút kiếm ra và nói: "Ta sẽ giết ông!" Một cách rất điểm tĩnh, Bạch 
Ấn Huệ Hạc nói với hắn ta: "Đây là địa ngục!" Tay kiếm sĩ dừng tay, suy nghĩ. Khuôn mặt anh ta dịu 
xuống và cơn giận tan biến. Hắn tra kiếm vào vỏ và chắp tay kính cẩn chào Bạch Ấn Huệ Hạc. Thiển 
sư điểm tĩnh nói với anh ta: "Và đấy là thiên đường." Qua những câu chuyện này, mặc dầu Phật tử 
thuần thành chẳng bao giờ trông ngóng một thiên đàng ở nơi nào khác để ban thưởng cho cuộc sống 
đức hạnh, hay một địa ngục để trừng phạt kẻ xấu ác, nhưng họ tin rằng đức hạnh hay xấu ác tự chúng 
có những hậu quả không thể tránh được ngay trong kiếp này. Những hậu quả đó chính là thiên đàng 
hay địa ngục ngay trong những giây phút này—One day, Takeda Nobushige, a samurai came before 
Zen master Hakuin: "Youre supposed to be a great Zen master," he said. "So I want you to tell me the 
truth about heaven and hell. Do they really exist?" Without a moment of hesitation Hakuin responded, 
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"What, even such an ugly and untalented man as you can become a samurai? Amazing!" Immediately 
the proud samurai became angry and drew his sword. "FTI kil you!” he roared. Fearlessly Hakuin said, 
“This is hell." The samurai paused and grew thoughfful. His face softened from 1ts angry scowl. 
Sheating his sword he put his hands together palm to palm and bow before Hakuim. "And this, said 
Hakuin, just as calmly, 1s heaven.” Through these story, although sincere Buddhists never expect a 
heaven elsewhere to reward a virtue, or a hell to punish vice, but they beilieve that virtue and evil 
have Inevitable consequences In this world 1tself. These consequences can be considered as heaven or 
hell at the very moment. 


35) Bạch Ẩn Huệ Hạc Thiền Pháp Dưỡng Sinh— Hakuin 's Curing Zen Sickness 

Cũng như nhiều thiển Tăng khác, khi còn trẻ Bạch Ẩn Huệ Hạc (1686-1769) đã trải qua trạng thái sơ 
ngộ trước khi đạt đến sự giải thoát hoàn toàn. Vì vậy ông đã dồn hết tâm lực của mình vào công phu 
thiển định với ước nguyện đạt được sự chứng ngộ toàn mãn. Sau một tháng chuyên tâm nỗ lực, Bạch 
Ấn Huệ Hạc bước vào trạng thái quên ăn quên ngủ. Cuối cùng tâm và phổi của ông bị ảnh hưởng một 
cách thậm tệ, và ông thường cảm thấy ù tai và tê lạnh nơi chân. Thân thể ông trở nên yếu ớt, tâm thần 
bổn chồn và liên tục bị ảo giác. Bạch Ấn Huệ Hạc tự mình cảnh giác; và ông đã tìm thây chữa trị 
nhưng bệnh vẫn không hề thuyên giảm. Sau đó có người khuyên Bạch Ẩn Huệ Hạc nên tìm đến ẩn sĩ 
Hakuyushi, một dị nhân ẩn cư trong, hang động tại vùng núi phía đông cố đô Kyoto. Người ta tin rằng 
Hakuyushi đã sống trên hai trăm tuổi. Ẩn cư chốn sơn lâm cùng cốc và không thích tiếp xúc với khách 
viếng. Khi nào có ai đó đến tìm ông, ông thường lẩn tránh. Dân địa phương xem ông như một vị phù 
thủy. Ông rất thông thạo về chiêm tinh và hiểu biết sâu về y thuật. Tuy nhiên, nếu có người thành tâm 
đến xin lời khuyên của ông, ông thường cho họ một vài ý kiến rất bổ ích. Sau đó, Bạch Ấn Huệ Hạc 
tìm gặp Hakuyushi vào mùa đông năm 1710. Đi sâu vào vùng núi miễn đông vùng ngoại ô của cố đô 
Kyoto, Bạch Ẩn dò đường từ những tiểu phu. Cào bới tuyết mà đi bộ qua những vách đá lởm chởm 
đầy chông gai để đến được một hang động với một bức rèm rong phủ ngay cửa hang. Nhìn qua rèm, 
Bạch Ẩn thấy Hakuyushi đang ngồi bên trong với đôi mắt nhắm nghiền. Hakuyushi ngồi đó với mái 
tóc đen dài chấm tới đầu gối với nước da sáng hồng. Trên chiếc bàn đá là ba quyển sách: một cổ thư 
Nho giáo, một quyển Lão giáo, và một bộ kinh Phật. Không thấy có dụng cụ làm bếp hay giường 
chiếu gì cả. Cả không gian thanh tịnh và siêu việt thoát trần. Bạch Ấn ngập ngừng và rụt rè nói với ẩn 
sĩ Hakuyushi về những triệu chứng bệnh hoạn của mình và cầu xin ông giúp cứu chữa. Thoạt tiên ẩn sĩ 
Hakuyushi vẫn ngôi yên làm như không nghe thấy gì và xin lỗi không làm gì được, nhưng Bạch Ấn 
vẫn tiếp tục nài nỉ cho đến khi Hakuyushi đồng ý xem xét những triệu chứng bệnh hoạn của mình. Sau 
khi khám bệnh cho Bạch Ẩn, ẩn sĩ Hakuyushi chau mày nói: "Chính ông đã gây ra bệnh hoạn cho 
mình. Hành thiển quá độ đã dẫn đến những triệu chứng này. Ta sợ rằng giờ đây không ai có thể cứu 
được ông; các phương thức trị liệu thông thường như châm cứu, xoa bóp, và thuốc men không thể trị 
được căn bệnh này. Nội quán đã làm ông tàn phế. Nếu ông không gầy dựng những ảnh hưởng tốt của 
nội quán, không tự mình vận dụng những hiệu quả dưỡng sinh của phép nội quán, bệnh ông sẽ chẳng 
bao giờ được chữa lành. Đây chính là ý nghĩa của câu nói 'Kẻ bị té ngã xuống đất chỉ có thể tự mình 
đứng lên từ mặt đất." Bạch Ấn nói ông sẽ ngưng hành thiền để có thể chữa lành bệnh. Ẩn sĩ 
Hakuyushi cười nói: "Thật ra, hành thiển không phải là nguồn gốc của bệnh. Nói chung, 'hành thiển 
mà không có người hành và không có việc để hành, thì đó mới đích thực là hành thiển.' Hành thiền 
quá độ là sai. Ông trở nên bệnh hoạn là do bởi ông hành thiển quá độ; giờ đây ông nên trở về chỗ 
'hành thiển mà không thấy có người hành và không thấy có việc để hành' để đối trị với tật bệnh của 
mình." Nói xong, ẩn sĩ Hakuyushi đã tận tình truyền dạy các kỹ thuật và phương pháp đúng đắn của 
thanh tịnh thiển, với những lời viện dẫn trong kinh Phật và ngữ lục Thiền. Ẩn sĩ Hakuyushi còn nói 
đến một kỹ thuật thần diệu dùng để đối trị các chứng căng thẳng thần kinh và suy nhược cơ thể. Bạch 
Ấn Huệ Hạc xin vị ẩn sĩ giải thích chỉ tiết. Ẩn sĩ Hakuyushi giải thích: "Khi cảm thấy mệt mỏi trong 
lúc thực tập tập trung tư tưởng, ông nên hướng tâm thực hành quán tưởng theo cách như sau. Hãy 
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tưởng tượng một quả cầu mềm có mùi thơm nhẹ nhàng và thanh tịnh của chất bơ đang ngự trên đỉnh 
đầu. Hương vị của nó làm tươi mát cả cái đầu một cách thật vi tế, rồi từ từ lan xuống vai, ngực, lồng 
phối, gan, dạ dày, ruột, rồi xuống tận đến xương mông. Lúc này những nghẽn tắc trong lồng ngực sẽ 
chảy xuống êm ả như nước qua thân thể rồi đổ thẳng xuống đôi chân rồi dừng lại ở đó. Hãy tiếp tục 
quán tưởng về một dòng khí ẩm từ quả cầu trên đỉnh đầu chảy dồn xuống cơ thể, tạo thành một khối 
dược chất thơm tho hòa lẫn vào nhau, từ đan điển tỏa khắp châu thân. Khi dụng tâm quán tưởng như 
vậy, tất cả chỉ là sự thể hiện của tâm, ông sẽ ngửi được một mùi hương dịu dàng và thọ nhận một cảm 
giác an lạc khó tả. Thân tâm ông sẽ cùng nhau hòa điệu một cách thư giản và dễ chịu. Sự nghẽn tắc sẽ 
không còn, khí huyết toàn thân sẽ dễ dàng lưu chuyển, da dẻ tươi nhuận và sẽ có rất nhiều khí lực 
cũng như nhựa sống tuôn chảy trong thân thể của ông. Nếu ông kiên trì luyện tập như vậy, sức khỏe 
và tinh thần của ông sẽ tăng dần. Hiệu quả của phép quán tưởng này nhanh hay chậm còn hoàn toàn 
tùy thuộc vào sự chuyên chú và tinh cần của chính ông. Trong quá khứ ta cũng có nhiều bệnh còn tệ 
hơn bệnh của ông. Tuy nhiên, nhờ dùng phép quán tưởng này mà ta có thể tự chữa bệnh cho mình chỉ 
trong vòng một tháng. Bây giờ, ta có thể sống trong vùng núi non mà không phải sợ là phải chịu đói 
lạnh nữa. Tất cả đều nhờ vào năng lực và hiệu quả của phép quán tưởng này." Bạch Ẩn ra về sau khi 
nhận được những lời chỉ giáo này. Sau ba năm luyện tập, ông đã hoàn toàn bình phục. Không những 
hết bệnh, mà ông còn có khả năng tập trung tư tưởng vào nghi tình nữa. Cuối cùng ông đã nhiều lần 
nhập được vào đại định, thực chứng cảnh giới cực kỳ an lạc và có nhiễu tri kiến phúc lạc kỳ diệu. 
Bạch Ẩn có tuổi thọ rất cao, nhờ vào những năm tháng luyện tập các pháp môn dưỡng sinh học được 
từ ẩn sĩ Hakuyushi—When Zen master Hakuin was a young man, like most people he attained partial 
1nsight before realizing complete liberation. He therefore determined to make an Intensive effort to 
achieve a thorouegh breakthrough. After a month of strenuous exertion, Hakuin reached the point where 
he would forget to eat and sleep. Finally his heart and lungs were adversely affected, and he had a 
constant ringing in his ears and chills in his feet. Becoming enfeebled and suffering from anxiety and 
hallucinations, Hakuin was alarmed; he sought medical treatment, but to no avail. Later, someone told 
hiìm about a man called Hakuyushi, "the Pure Hermit,” who lived in a mountain cave east of Kyoto. 
Hakuyushi was believed to be over two hundred years old. Outwardly he appeared to be an imbeclle. 
Living deep in the mountains, he did not like to have visitors. Whenever anyone came looking for him, 
he Invariably ran away. The local people considered him a w1zard. He was an expert on astronomy and 
was also deeply versed in medical arts. However, 1ƒ people sincerely sought answers from him, he 
would sometimes say something, which on reflection would always prove to be of great benefit. 
Hakunn set off for Kyoto to see Hakuyushi in the winter of 1710. Entering deeply 1nto the mounfains on 
the eastern outskirts of the ancient capital, he asked directions from woodcutters. Plowing through the 
snow, walking along the crags, after much difficulty he came to a cave with a reed blind hung at the 
entrance. Looking in through the gaps in the blind, Hakuin saw Hakuyushi sitting there with his eyes 
closed. He had dark harr reaching to his knees and a healthy ruddy complexion. Ôn a stone desk were 
three books: a Confucian classic, a Taoist text, and a Buddhist scripture. There were no utensils or 
bedding anywhere ¡in sight. The whole atmosphere was one of purity and transcendence, beyond the 
human realm. Timidly and nervously, Hakuin told the hermit about his symptoms and asked for his 
help. At first Hakuyushi feigned ignorance and excused himself, but on Hakuin's earnest and 1nsistent 
pleas he at length agreed to check his vital signs. After making his examination, the hermit frowned 
and said, "You ve done for. Excess in meditation has produced these grave symptoms. Ïm afraid no 
one could cure you with the usual treatments of acupuncture, massage, and medication. You have been 
maimed by inner contemplation. lf you do not strive to build up the posiive effectfs of Inner 
contemplation, you will never get well. This 1s what 1s meant by the saying, One who falls on the 
øround must get up from the ground.'” Hakuin said he would give up Zen medifation so that he might 
be cured of his affliction. Hakuyushi smiled and said, "In fact, Zen meditation 1s nothing special. In 
general, medifation 1s correct meditation when there 1s no meditation.' Too muụch meditation 1s wrong 
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meditation. You became sick because of too mụch meditation; now you should use nonmeditation to 
heal yourself." Then the hermit instructed Hakuin in genuinely correct methods of pure meditation, 
ciing Buddhist scriptures and Zen lore. He also mentioned a marvelous technique for relief of mental 
stress and fatigue, which he said was found 1n ancient literature. Hakuin asked him about the detalls. 
Hakuyushi explained, "When you feel 1l during concentration exercises, you should rouse the mind to 
perform the following visualization. Imagine a ball of soft, pure, fragrant butter on top of your head. Its 
flavor subtly refreshes the whole head, then gradually flows down to the shoulders, chest, lungs, liver, 
stomach, and instestines, and down the backbone to the hips. Now the congestion 1n your chest will 
flow downward like water, going down through the body, down the legs to the bottom of the feet, 
where 1t will stop. Then imagine that the penetrating moisture of the remaining flow accumulates and 
that all kinds of aromatic medicines are blended together 1n a tonic that soaks and permeates the body 
from the umbilical region downward. When doing this visualization, 1t 1s all Just a manifestation of 
mind, so you will smell an exquisite fragrance and experience a subtle, soft tactile sensation 1n your 
body. Your body and mind will be harmonious and comfortable. Congestion will dissolve, your viscera 
wIll be in tune, your skin wIll become lustrous, and you will gain a great deal of energy and strength. If 
you persist 1n this, you will become physically well and mentally elevated. Whether the effect takes 
place slowly or quickly depends entirely on how diligent you are. In the past I had many 1lÌnesses, 
much worse than your. By using this method, however, [ was able to relieve most of my chronic 
ailments within a month. Now I live in these mountains without fear of cold and without suffering 
hunger. All this 1s due to the power and effects of that visualization." Hakuin left after receiving these 
1nstructions. After three years of practice, his sickness was cured. Not only was he relieved of illness, 
he was able to penetrate his doubt as well. Finally, he attained great ecstasy several trmes and had 
numerous blissful insights. He lived to a ripe old age, attributing his health and strength to the residual 
effects of the techniques he had learned from the hermit Hakuyushi. 


3ó) Bạch Ẩn Huệ Hạc Thiền Tọa Tụng— Hakuin 's Zazen Wasan 

Bạch Ấn (1686-1769) là một trong những vị thiển sư nhiều tài năng và sáng chói nhất của Nhật Bản. 
Hồi đang học Thiền với thiển sư Chánh Thọ Lão Ông, Lão Ông đã dùng những thủ đoạn hầu như quá 
tàn nhẫn. Tuy nhiên, đó là cách mà người xưa dùng để biến một thiển sinh bình thường thành một Tổ 
Sư Thiển vĩ đại. Trong những trường hợp này, Bạch Ẩn đã đặt lòng tin tuyệt đối ở chân lý Thiển, và ở 
sự triệt ngộ của thầy mình. Vì Sư hiểu rằng nếu thiếu lòng tin ấy tức là thiếu luôn lòng tin ở khả năng 
tự tri tự giác của chính mình. Hơn thế nữa, Sư luôn nhớ rằng trong sự tu tập Thiển, sức nội quán chiếu 
điệu phải đi đôi với đức độ khiêm hạ sâu dày và một cái tâm nhẫn nhục cao độ. Ngày nay, Bạch Ấn 
được nhìn nhận là một trong những vị thiển sư vĩ đại nhất trong lịch sử Thiển tông Nhật Bản. Theo 
nhiều học giả Nhật Bản, phải đến năm trăm năm mới có một nhân vật như thiển sư Bạch Ẩn xuất 
hiện. Hầu như chỉ với công sức của bản thân mình, thiền sư Bạch Ấn đã làm sống lại dòng Thiền Lâm 
Tế ở Nhật Bản bằng cách phục hồi kỷ luật tu tập đúng theo, thanh quy tự viện, tái xác lập vai trò trọng 
tâm của kinh nghiệm giác ngộ trong đời sống Thiền. Bạch Ấn thường được gọi là cha đẻ của phái Lâm 
Tế thời bấy giờ, lý do chỉ một tay ông đã làm sống lại giáo lý Lâm Tế đã tàn lụi dần, qua sự hệ thống 
hóa các công án của ông. Ông đã hệ thống hóa việc đào tạo bằng công án và khẳng định lại tầm quan 
trọng của thiển tọa tĩnh tâm, là điều ngày càng bị xem nhẹ để nhường chỗ cho sự nghiên cứu các văn 
bản thiển theo lối trí tuệ. Các bản văn chính thức của Bạch Ẩn đã được tập hợp lại thành tám bộ tác 
phẩm đồ sộ. Trong số đó, tác phẩm nổi tiếng và được trân trọng nhất là một bài thơ súc tích được gọi 
là "Tọa Thiền Ca." Tụng ca của thiển sư Bạch Ấn hay các bản văn chính thức của Bạch Ẩn (1686- 
1769) đã được tập hợp lại thành tám bộ tác phẩm đồ sộ. Trong số đó, tác phẩm nổi tiếng và được trân 
trọng nhất là một bài thơ súc tích được goi là "Tọa Thiền Ca." Bài thơ hiện nay vẫn còn được tụng 
thường xuyên tại các thiển viện thuộc dòng Lâm Tế tại Nhật Bản, và bây giờ âm vang của nó cũng có 
thể được nghe thấy tại các trung tâm Thiên ở vùng Bắc Mỹ. Trong thánh ca nổi tiếng về thiển tọa nh 
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tâm của mình, Bạch Ẩn ca ngợi ưu điểm căn bản của tọa thiền để đạt tới đại giác, mục đích của con 
đường Thiền. Tụng ca thường bắt đầu bằng câu: "Xét tận cùng, mọi sinh linh đều là Phật" và tiếp tục 
tụng ca bằng cách ca ngợi thiển tĩnh tọa như phương tiện có hiệu quả nhất để thức tỉnh chân lý căn bản 
của Phật giáo. Bài tụng nổi tiếng này chẳng những là một lời biện minh cho giá trị của thi kệ Thiển 
khi khẳng định rằng một khi đã đạt ngộ, mọi lời ca điệu múa đều là Pháp âm (người ta có thể tự tại du 
hý cõi pháp giới), mà đây còn cho chúng ta thấy được những bút tích của vị đại Thiển sư đã góp phần 
xứng đáng nhất vào sự luận giải tông chỉ nhà Thiển. Dưới đây là toàn bộ nội dung của "Bạch Ấn Tọa 
Thiền Ca," theo quyển "Thiển: Buổi Đầu Tại Tây Phương": 
"Khởi thủy chúng sanh là Phật 

Tựa hồ nước cùng băng 

Ngoài nước, không có băng 

Ngoài chúng sinh, chẳng có Phật 

Đạo gần bên chẳng biết 

Mãi tìm cầu xa xôi 

Thật đáng thương xót thay! 

Như kẻ trong nước kêu khát 

Như con nhà phú gia 

Lại tha phương cầu thực 

Ta trôi lăn sáu cõi 

Bởi tự ngã mê lầm 

Vật vờ trong vô minh 

Lầm sao thoát sanh tử? 

Pháp môn Thiền Đại Thừa 

Cao siêu chẳng thể bàn 

Mọi pháp hạnh tôn quý 

Bố thí, trì giới, niệm Phật 

Sám hối và khổ hạnh 

Và mọi công đức khác 

Đều phát từ Thiền định 

Nên Tọa thiền chánh định 

Giải trừ mọi ác nghiệp 

Đâu còn lâm ác đạo 

Cõi Tịnh Liên kể bên. 

Thành kính nghe pháp này 

Ngợi ca và hoan hỷ 

Hành trì theo pháp này 

Núi phước huệ vô biên 

Nếu tự mình nội quán 

Kiến chiếu vào tự tánh 

Một khi đã thực chứng 

Tự tánh vốn dĩ không 

Tự ngã đồng vô ngã 

Vượt tự ngã xảo ngữ 

Nhân quả môn mở toang 

Đại Đạo chẳng hai ba 

Sắc tướng là vô tướng 

Lui tới tất thong dong 

Tâm niệm là vô niệm 
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Du hý cõi pháp giới 

Trời tam muội bao la 

Sáng ngời trăng trí tuệ 

Ngoài ta là thứ gì 

Bổn lai nào thiếu chi 

Niết Bàn ngay trước mắt 

Cõi này là Tịnh Liên 

Thân này là thân Phật." 
Thiển sư Bạch Ấn muốn nói øì trong bài Thiển Tọa Tụng này? Thuật ngữ "từ khởi thủy" có nghĩa gì 
trong lời khẳng định mạnh mẽ này? Phải chăng nó có nghĩa là từ vô số kiếp kiếp về trước mà con 
người có thể biết được, bằng cách nào đó chúng ta vẫn luôn có, hoặc vẫn luôn là Phật? Câu "Khởi 
thủy chúng sanh là Phật" chẳng khác gì tiếng chuông cảnh tỉnh. Cái khởi thủy ấy từ đâu? Cái khởi 
thủy ấy có từ khi nào? Nếu chúng ta không đưa được nó về quá khứ, cũng không đưa nó được đến 
tương lai, phải chăng chúng ta nên xem xét nó ở thời điểm hiện tại? Khi các triết gia đại chúng nói về 
cách sống trong hiện tại, "ngay ở đây và ngay lúc này," họ đã để vuột mất điểm đích. Về cơ bản, 
không có chuyển động, biến đổi và hình thành: tất cả đều là thời gian. Theo Albert Low trong quyển 
"Thiển: Truyền Thống và Chuyển Tiếp," hình ảnh nước và băng giống như ẩn dụ về một cái bình đất 
nung. Chiếc bình thể hiện cái hình thái bên ngoài và đất sét thể hiện cái bản chất của nó. Ở đây chúng 
ta có thể nói Phật là bản chất của tất cả chúng sanh. Tất cả mọi nhận thức và ý niệm, kể cả ý thức của 
chúng ta về cái bản chất ấy, cũng như tất cả mọi thứ mà chúng ta thấy, nghe, nếm, tiếp xúc, cảm giác, 
đều là hình thức mang cái bản chất Phật tánh ấy. "Đạo gần bên chẳng biết," quả là như vậy! Mỗi 
người chúng ta từ sáng cho đến tối, là một dòng hiểu biết không ngừng tuôn chảy, một bản giao hưởng 
bất tận gồm vô số giai điệu trầm bổng của năng lực tri giác. Chúng ta chẳng bao giờ tách rời khỏi 
dòng chảy hiểu biết ấy; mọi thời đều là hiện tại. Cuộc sống là một bí ẩn lớn, mà cũng chẳng chút bí 
ẩn nào cả. Niềm an lạc đến từ việc thấy rằng không có an lạc mà không mâu thuẫn, nhưng niềm an 
lạc khi nhận thấy rằng mâu thuẫn cũng xuất phát tri kiến thực tại. Chim bay trên trời, cá lội dưới nước, 
con người sống trong năng lực hiểu biết. Hành giả tu Thiển hãy tự mình thức ngộ. Tất cả những gì 
người khác tìm thấy vốn không thuộc về mình. Hãy tự mình tìm kiếm và nắm bắt. Khi mình tọa thiển 
và hít vào, cái gì đang hiện hữu? Khi mình thở ra, cái gì đang hiện hữu? Tất cả những gì người khác 
thuyết giảng là kinh nghiệm nhận thức của họ, chẳng có quan hệ gì đến mình. Hãy thành tâm tự vấn: 
Cái gì đang hiện hữu? Thật đáng thương xót thay! Chúng ta, những đứa con nhà phú gia lại tha phương 
cầu thực. Thật vậy, chúng ta, những chúng sanh con người cũng giống như anh chàng "Cùng Tử" trong 
Kinh Pháp Hoa, ý nói chúng sanh trong tam giới. Theo Kinh Pháp Hoa, có một đứa con trai của một 
phú gia đi lạc khỏi nhà và lang thang trong nghèo đói trong nhiều năm, quên mất đi cội nguồn xuất 
thân của mình. Về sau, bước chân lang bạt cuối cùng đưa anh ta trở lại quê hương bản quán. Nhận ra 
đứa con trai của mình, vị phú gia biết rằng nếu ông ta nhận con ngay lập tức, đứa con khốn khổ ấy sẽ 
không khỏi hoài nghi và ngại ngùng. Vì thế, vị phú gia đã thu xếp để mướn anh ta vào giúp việc trong 
nhà, tạo cho anh ta điều kiện thăng tiến của mình. Từ từ vị phú gia mới kể cho người con nghe về cội 
nguồn của mình khi nhận ra anh ta đã sẵn sàng biết được sự thật. Câu chuyện này hàm ý nói đến tình 
trạng của những con người trong đời thường của chúng ta. Chúng ta vốn thừa hưởng một sản nghiệp vô 
tận, nhưng lúc nào cũng cảm thấy mình đang sống trong thiếu thốn. Với mẫu chuyện này, chúng ta có 
thể tự hỏi: "Cái gia sản vô tận bị lãng quên ấy, cái kho tàng thuộc quyền sở hữu chính đáng của chúng 
ta, là cái gì?" Một số người có thể trả lời là tuệ giác huyền thâm, hay suối nguồn yêu thương, hay 
trạng thái siêu ý thức. Còn về chuyện lăn trôi trong lục đạo, trong vũ trụ quan Phật giáo, sáu cõi luân 
hồi của chúng sanh (chúng sanh tạo các nghiệp khác nhau rồi bị nghiệp lực thúc đẩy, dẫn dắt đến sáu 
loại đầu thai, qua lại trong sáu nẻo, sanh rồi tử, tử rồi sanh, như bánh xe xoay vần, không bao giờ dừng 
nghỉ, hoặc vào địa ngục, hoặc làm quỷ đói, hoặc làm súc sanh, hoặc A Tu La, hoặc làm người, hoặc 
làm trời, Đức Phật gọi đó là luân chuyển trong lục đạo). Với môt số người, đó có thể là những thế giới 
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khách quan, những địa điểm mà chúng sanh có thể trú ngụ. Số khác lại cho rằng đó là các cảnh giới 
chủ quan, xuất phát từ kinh nghiệm thức ngộ của con người. Tuy nhiên, cũng có thể sáu cõi ấy không 
phải là những thế giới cụ thể hay cảnh giới tâm linh nào cả, cũng có thể chúng thuộc về những vùng 
không gian và thời gian khác, không hẳn là khách quan hay chủ quan đối với tâm trí của chúng ta. 
Hành giả tu Thiển nên luôn nhớ rằng một khi chúng ta chưa nhận thức và vận dụng kho tàng giác ngộ 
của mình, không có cảnh giới nào tổn tại ngoài sự vô minh và đau khổ cả. Theo Thiền sư Bạch Ấn, mê 
lầm tự ngã đã làm cho chúng ta tiếp tục lăn trôi trong sáu cõi. Nói cách khác, Thiền sư Bạch Ẩn nói 
rằng nguyên nhân của đời sống vô minh và khổ đau là vọng tưởng sai lầm về tự ngã bởi vì chúng ta 
đang đón nhận một thứ gì đó mà chúng ta chưa hiểu rõ về nó, từ đó chúng ta cho rằng mình đang thiếu 
thốn, trong khi thực ra mình vốn có một kho tàng giàu có. Ảo tưởng về tự ngã cũng là ảo tưởng về sự 
nghèo túng về tâm linh. Ảo tưởng rằng "tôi" là cái gì đó quan trọng hơn tất cả những gì đang hiện hữu. 
Tại sao lại theo đuổi một mục tiêu chưa rõ ràng để gạt bỏ đi kho báu vốn có của mình. Nếu chúng ta 
cứ tiếp tục lang thang hết u đồ này tới u đồ khác thì làm sao chúng ta có thể thoát ly sanh tử? Theo 
Thiển sư Bạch Ẩn, chỉ có Định và Tuệ mới có thể giúp đưa chúng ta đến pháp môn giải thoát (cổng 
của con đường đi đến tự tại). Thiển, với bản chất cũng như tên gỌI, của nó, đặt quá trình thực hành 
thiển định lên trên mọi pháp môn tu tập khác. Theo Thiền sư Bạch Ấn, hành thiện tích phước, cứu độ 
chúng sanh, tuân thủ giới luật, và mọi hình thức sống đúng đều xuất phát từ tu tập thiển định. Dĩ 
nhiên, Sư không có ý nói rằng thiển định có thể thay thế được tất cả những pháp môn khác. Sư nói 
rằng chánh định có khả năng giải trừ ác nghiệp, chứ không phải chỉ một lần ngồi thiền. Có một lời dạy 
rằng một khi chúng ta đi theo Phật đạo, một khi chúng ta hoàn toàn dốc tâm tìm kiếm chân lý, mọi thứ 
đều được chu toàn. Điều này không có nghĩa là chúng ta không còn khổ đau nữa, nhưng khổ đau sẽ 
được chúng ta nhìn nhận với cách thức hoàn toàn khác. Nhưng chớ nên hiểu lầm lời dạy của Thiển sư 
Bạch Ẩn là trong cuộc tu tập hằng ngày chúng ta vẫn phải luôn trì giới, chúng ta vẫn phải làm vạn sự 
thiện và chúng ta phải sống đúng, tuy vậy cách duy nhất để chúng ta có thể thực hiện những việc này 
một cách đúng đắn là hình thành một nhận thức dựa trên nền tảng thiển định vững vàng. Thiển sư 
Bạch Ấn đang nói với chúng ta rằng với chánh định, cõi Tịnh Liên kề bên. Nếu chúng ta nghe chân lý 
này với một cái tâm khiêm cung và biết ơn; nếu chúng ta ngợi ca và hoan hỷ, và hành trì theo pháp 
này, sẽ mang lại vô biên phước đức. Hãy tự mở lòng mình để đón lấy chân lý với thái độ khiêm cung 
và lòng biết ơn, từ đó cảm nhận ý nghĩa của nó, cảm nhận được vẻ huy hoàng của nó, đem nó vào 
chúng ta để hòa làm một. Bản thân chúng ta vốn hoàn hảo và toàn mãn; chúng ta không cần phải thay 
đổi bất cứ điều gì cả. Nhưng Thiên sư Bạch Ấn không dừng lại ở đó. Bài tụng của ngài tiếp tục, lần 
này đi vào cách giải đáp của "Bát Nhã" hay sự thức ngộ: "Nếu tự mình nội quán và kiến chiếu vào tự 
tánh." Chúng ta phải chứng nghiệm bản tánh, phải thấu suốt nó một cách trọn vẹn và không một chút 
hoài nghi. Cái thấy biết thấu suốt ấy phải được trực nhận một cách rõ ràng xác thực như người uống 
nước tự biết nóng lạnh. Không lợi ích gì khi người khác bảo chúng ta rằng chúng ta đã thấy được tự 
tánh. Thiển sư Bạch Ẩn nói tiếp: "Một khi đã thực chứng tự tánh vốn dĩ không, tự ngã đồng vô ngã." 
Những dòng chữ này nắm lấy một chân lý thâm sâu. Chúng ngụ ý nói đến cái bản thể được gọi là 
"bản ngã." Nhưng cái bản ngã này được diễn tả là "vô ngã" và vì thế chúng ta không còn bám víu vào 
bất cứ một ý niệm nào về sự thực hữu mà chúng ta tin là bản ngã. Phần kết của bài Thiền Tọa Ca của 
Thiền sư Bạch Ấn là một khúc tự tình vui thú, xuất phát từ sự thâm ngộ. Cánh cửa giác ngộ mở ra; Đại 
Đạo chạy ngay trước mặt; Niết bàn hiển lộ trong ánh sáng trong suốt của tuệ giác; và thế giới này tự 
nó trở thành thiên đường. Thiển sư Bạch Ấn nhấn mạnh rằng con đường dẫn tới tất cả những điều kỳ 
diệu ấy, con đường giải thoát mầu nhiệm ấy không là con đường khác hơn là pháp môn Thiền định. 
Rồi thì thân này chính là thân Phật —Hakuin was one of the most versatile and brilliant of the Japanese 
Zen masters. When Hakuin was studying Zen under ShoJju, ShoJu always utilized methods that seemed 
inhuman. However, thats the way the ancients used to turn an ordinary student to a great Zen 
patriarch. Zen masters In these cases, however, Hakuin knew that there must be absolutely faith in the 
truth of Zen and In the master's perfect understanding of it. He knew that the lack of this faith would 
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also mean the same In one's own spiritual possibilitles. Furthermore, he always kept in his mind that in 
the study of Zen the power of an 1lluminating Insight must go hand in hand with a deep sense of 
humility and meekness of mind. Hakuin Ekaku 1s widely regarded as one of the greatest masters 1n the 
history of Japanese Zen. As the Japanese put it, someone of Hakuin's stature appears onle once every 
five hundred years. Hakuin almost single-handedly revived Rinzai Zen in Japan by restoring 
đisciplined monasficism and reiterating the centrality of the enlightenment experience. Hakuin 1s often 
called the father of Linn-Chih Sect (RinzaI) at that time by reason of the fact that he single-handedly 
revifalized the Linn-Chihˆs teachings, which had been steadily declining, through his systematization of 
the koans. He systematized koan traimng and emphasized once again the Importance of zazen, the 
practice of which had been more and more eclipsed by intellectual preoccupation with Zen writings. 
Hakuins formal Zen writings fill eight huge volumes. Yet one of his best-known and most-loved works 
1s a pithy poem called Zazen wasan, or "“Chant In Praise of Zazen." Hakuins formal Zen writings fill 
eipht huge volumes. Yet one of his best-known and most-loved works 1s a pithy poem called Zazen 
wasan, or "Chant in Praise of Zazen." This verse 1s still chanted regularly in Japanese Rinzal 
monasteries, and now 1t can be heard in North American Zen centers as well. In his famous praise of 
Zazen (Hakuin Zenji zazen-wasan), he extolls the importance of ”siting in meditation" for the 
actualization of enlightenment, which 1s the goal of the way of Zen. It begins with the words "All 
beings are fundamentally Buddha” and continues by praising the practice of zazen as the most 
effective means to awaken to this basic truth of Buddhism. This famous Zazen wasan does not onÌy 
offer 1ts own Justification for poetry by declaring that once enlightenmernt 1s aftained, our dancing and 
sonøs are the voice of the Dharma; but this also shows us handwritings of the great Zen master who did 
contribute his valuable parts on Zen teachings. Here 1s Hakuins complete "Chant in Praise of Zazen,” 
1n "Zen: Dawn in the West”" (p.182-183, Author: Philip Kapleau): 
"From the beginning all beings are Buddha. 

Like water and Ice, 

Without water no Ice, 

Outside us no Buddha. 

How near the truth 

Yet how far we seek, 

Like one In water crying, 'I thrst!" 

Like a child of rích birth 

Wandering poor on this earth, 

We endlessly circle the six worlds. 

The cause of our sorrow 1s ego delusion. 

From dark path to dark path 

we've wandered In darkness, 

How can we be free from the wheel of samara? 

The gateway to freedom 1s zazen samadhi, 

Beyond exaltation, beyond all our praises, the pure Mahayana. 

Observing the precepts, repentance, and giving, 

The countless good deeds, and the way of right living 

All come from zazen. 

Thus one true samadhi extinguishes evils; 

lt purifies karma, dissolving obstructions. 

Then where are the dark paths to lead us astray? 

The pure lotus land 1s not far away. 

Hearing this truth, heart humble and grateful, 

To praise and embrace 1t, to pracfice 1ts wisdom, 
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Brings unending blessings, brings mountains of merit. 

And 1ƒ we turn inward and prove our True-nature, 

That True-self 1s no-self, our own Se]f 1s no-se]f, 

We go beyond ego and past clever words. 

Then the gate to the oneness of cause-and-effect 

1s thrown open, 

Not two and not three, straight ahead runs the Way. 

Our form now being no-form, 

In going and returning we never leave home. 

Our thought now being no-thought, 

Our dancing and songs are the voice of the Dharma. 

How vast 1s the heaven of boundless samadhi! 

How bright and transparent the moonlight of wisdom! 

What Is there outside us, 

What 1s there we lack? 

Nrrvana 1s openly shown fo our eyes. 

Thịs earth where we stand 1s the pure lotus land, 

And this very body the body of Buddha." 
What does Zen master Hakuin want to say 1n this Zazen wasan? What does "from the beginning” 
means In this bold assertion? Does 1t mean that eons and eons ago we learned all there 1s to know, that 
we have somehow carried 1t throught the years, and that we still have 1t or are 1t, that we are still 
Buddha? Zen practiioners should always remember that the term "From the beginning all beings are 
Buddha" 1s a clarion call to wake up. Where 1s the beginning? When 1s the beginning? If we cannot put 
1 into the past, 1Ý we cannot put 1t Into the future, are we going tfo say 1t 1s the present? When the pop 
philosophers talk about living in the "here and now," they have already missed the mark. 
Fundamenrfally, there are no things that move and change and become: everything 1s time. According 
to Albert Low 1n "Zen: Tradition and Transition," the Image of water and I1ce 1s similar to the analogy 
of the clay Jug: the Jjug gives the form, and the clay gives the substance. Here we can say that Buddha 
1s the substance. All our perceptions and conceptions, our consciousness 1fself, all the things that we 
see, hear, taste, touch, or feel, these are forms this subtance takes. How near the truth indeed! Each 
one of us, from morning till night, 1s a continuous flow of knowing, and unending symphony of 
knowing, a rising and falling of knowing. We are never out of knowing; 1t 1s always preseI. Ít 1s a 
øreat mystery, and yet there 1s no mystery to 1t. The peace that comes from seeing this 1s not a peace 
without conflict, but a peace that sees that conflict too 1s knowing. Birds fly ¡in the arr, fish swim 1n the 
water, human beings live in knowing. Zen practiioners should always look for yourself. Never mind 
about all those people who have got this or that. Find for yourself. When you sit in zazen and breathe 
out, what 1s 1t? When you breathe In, what 1s it? Never mind what others have to say. What 1s 1? How 
pitiful! We, children of rịch birth, but wandering poor on this earth. In fact, we, human beings are like 
the poor son, or prodigal son, of the Lotus sutra, 1.e., beings 1n the three realms. According to the Lotus 
Sutra, there 1s a son of a rích man strays from home and wanders in poverty for many years, forgetful 
Of his origins. Eventually he happens to stray near home again. The father sees the boy but realizes 
that 1f he went out and simply said, "You are my son," the boy would be suspicious and afraid. So 
1nstead the father arranges for the boy to be employed as a servant of the house. Gradually the son 1s 
promoted until the father 1s sure he 1s ready to be told the truth. The story depicts a person who 1s he1r 
to Infinite riches but constantly in a state of poverty. We might ask ourselves, "What 1s this great 
wealth, ripghtfully ours, that we are constantly overlooking?" Some would respond that 1t 1s esof€ric 
wIsdom, or tremendous reservoir of love, or superconscious sfate. As for the circling the six ways Or 
conditions of sentient existence, 1n the traditional cosmology of Buddhism, the six miserable states 
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(sentient beings revolve 1n the cycle of Birth and Death, along the six paths, life after life. These are 
paths of hell-dwellers, hungry ghosts, animals, titanic demons or asuras, human beings and celestials). 
Some say these are obJective, geographic realms, places to which we can go. Others say they are 
subJective states that come about through psychological experience. But it may be that they are neither 
places nor psychological states; perhaps they belong to a kind of Iintermediate zone which 1s neither 
subJective nor objective. Zen practitioners should always remember that as long as our Inherent 
birthright remains unrealized, no realm of existence grants Immunity from I1gnorance or suffering. 
According to Zen master Hakuin, ego delusion causes us to continue to circle the six worlds. In other 
words, Zen master Hakuin says that the cause of our sorrow 1s ego delusion because we are taking 
something for granted and so we think we are poor, but we are rich. The ego delusion of spiritual 
poverty, the delusion that I 1s something very 1mportant rather than all that there 1s. Why settle just for 
something unclear and by doing that we completely lose the best treasure. lf we continue to travel 
from dark path to dark path, how can we be free from the wheel of samsara? According to Zen master 
Hakuin, only Meditation and Wisdom can help us to reach the gateway to freedom. Zn, by 1s very 
name and nature, puts meditation practice above all these other kinds of practice. For Zen master 
Hakuin, all good deeds, all efforts to save people, all the precepts, and all forms of porper living come 
out of medifation practice. Of course he 1s not saying that all of these things are replaced by meditation 
practice. Of course he 1s not saying that all of these things are replaced by meditation practice. He 
means that one true samadhi, not one single sitting, can purIfy karma. There 1s a saying that once we 
are on the Buddha's path, once we are totally committed to seeking the truth, then everything 1s taken 
care of. This does not mean that we are not goïng to suffer any more, but rather our suffering becomes 
slanted in an entirely different way. But do not miss Hakuin's true meaning on this: we must keep the 
precepts, we must do the countless good deeds and make sure we live rightly; yet the only way we can 
do these things authentically 1s with a firm foundation of meditation practice. Zen master Hakuin 1s 
telling us that with one true samadhi, then the pure lotus land 1s not far away. If we hear this truth with 
humble and grateful heart; 1Ý we praise and embrace 1t, and practice 1ts wIsdom; 1t will bring unending 
blessings and mountains of merit. Lefs open ourselves to 1t humbly and gratefully, getting the sense of 
1t, feeling the glory of it, taking 1t into ourselves as our own. We are whole and complete Just as we 
are; we do not need to change a thing. Yet Hakuin does not stop here. The chant goes on, this time to 
the response of "PraJna” or awakening: "If we turn inward and prove our True-nature." We must prove 
Our frue nature, know 1t beyond any question or doubt. This knowing 1s as Intimate as knowing whether 
the water we drink 1s hot or cold. It is no use for someone else to tell us that we have this true nature or 
tell us that we have seen Info 1t. Zen master Hakuin continued, "When we turn Iinward and prove our 
True-nature, well see that True-self 1s no-self, our own Self 1s no-self. We go beyond ego and past 
clever words." These words hold a very deep truth. They refer to a self which 1s "self." But this self 1s 
best described as "no-self” so that we do not cling to any notion of some thing that exists, believing that 
to be a self. The concluding section of Hakuins chant 1s a lyrical and Joyous evocation of deep 
enlightenment. The gate opens; the Way runs straight ahead; nirvana 1s revealed in wisdom transparent 
light; and this earth becomes paradise 1(self. Zen master Hakuin emphasizes that the path to all these 
marvels, the wondrous gateway to freedom, 1s none other than the dharma door of meditation. Then, 
this very body the body of Buddha. 


37) Bạch Ẩn Huệ Hạc: Thư Pháp, Họa Phẩm Và Công Án—Calligraphy, Paintings and Koans 

Các công án là cách diễn đạt trực tiếp sự thể nghiệm của các thiển sư ngày xưa, một sự thể nghiệm 
không thể nhận ra, không thể hiểu được theo lối duy lý. Bản chất của công án là dựa vào nghịch lý, 
nghĩa là dựa vào những øì vượt ra ngoài khái niệm. Trong nhà Thiển công án là một định thức, bằng 
ngôn ngữ đánh lừa, chỉ thẳng chân lý tối hậu. Công án không thể được giải đáp bằng cách sử dụng lý 
luận hợp lý, mà chỉ bằng cách làm tâm giác ngộ đến một mức sâu hơn, cũng như vượt qua lý trí biện 
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biệt. Một vị Thiền sinh phải dùng thái độ tham cứu làm cho tinh thần hăng hái và phấn chấn thêm tới 
chỗ không còn sự lựa chọn nào khác hơn là phải nhảy qua khỏi nó. Sự từ bỏ cái chấp trước cuối cùng 
này sẽ mang vị Thiền sinh đến với toàn cảnh của cái gọi là "bản lai diện mục của chính mình". Đối 
với Thiền sư Bạch Ấn Huệ Hạc, những họa phẩm và các bức thư pháp của ông ra đời vào khoảng thời 
gian cuối cuộc đời của mình. Bạch Ấn Huệ Hạc không chỉ đổ thêm năng lượng mới vào những chủ đề 
quen thuộc, như những bức chân dung của Bồ Đề Đạt Ma và Bố Đại Hòa Thượng, mà ông còn giới 
thiệu hàng lố chủ để mới vào trong nghệ thuật Thiền. Một số những chủ để này đến từ những thuyết 
giảng về Thiền của ông, số khác đến từ sự quan sát những gì xảy ra quanh ông, một số khác nữa đến 
từ văn hóa dân gian, thường các chủ để này đều mang nét hóm hỉnh và ngộ nghĩnh của chính ông. Dầu 
tính hóm hỉnh và hài hước không phải là yếu tố cấu thành của phân lớn các tôn giáo, nó lại liên hệ với 
Thiên từ lâu lắm rồi. Những câu hỏi ngược đời của các công án nhằm hủy diệt lý luận mà chúng ta 
thấy trong những câu nói bông đùa, những trò chơi chữ, hoặc trong những lời nói buộc tư duy phải 
nhảy vọt lên những cách nhìn mới mẽ. Những Thiền sư đã từng sử dụng tính dí dồm hài hước, nhưng 
không một ai thực hiện được tròn đây như Thiền sư Bạch Ấn Huệ Hạc đã làm trong các học phẩm và 
lời để của mình; trong đó chúng ta thấy đây dẫy những kiểu chơi chữ, những hình ảnh khiến người ta 
phải ngạc nhiên, những sự biến hóa giữa vật và người, những điều nghịch lý có cân nhắc, và những lời 
nói hay hình ảnh nhại lại. Kết quả của việc chuyển sang bút lông để diễn tả quan điểm Thiền của ông 
là việc ra đời hàng loạt những họa phẩm và các bản thư pháp chưa từng có trước đây, những thứ này 
đã truyền đi cái mẫn tiệp và trí tuệ của ôngtrên khắp xứ sở Phù Tang, ảnh hưởng sâu sắc đến tranh 
Thiển bao gồm nhiều loại: tranh vẽ bằng mực, tranh sơn thủy, và tranh chân dung của các vị Thiền sư. 
Trên một ngàn trong số những tác phẩm của ông hiện vẫn còn được lưu trữ đủ để hình thành một di 
sản tỉnh thần và nghệ thuật tiếp tục góp phần truyền giảng và khuyến khích hành giả tu Thiền cũng 
như những người theo dõi khác của Thiền. Chúng ta hãy thoáng nhìn qua bức họa có nhan để "Con 
Cáo Trắng". Trong Thiền, con cáo là một biểu tượng về các tu sĩ giả bộ là đã được đốn ngộ, nhưng con 
vật trong bức họa của Thiền sư Bạch Ẩn vừa là hình ảnh tinh nghịch trong văn hóa dân gian, mà cũng 
vừa là vị thần nhân hậu trong Thần Đạo. Trong bức họa, con cáo khoác bên ngoài một cái áo choàng 
có ghi dòng chữ "gạo đỏ", dấu hiệu của điểm lành. Trên vai nó vác một cây sào tre có buộc một bầu 
rượu gạo, một cái tách để uống, và cánh tay của một con quỷ trên đó treo một tấm bảng ghi một bài 
thơ, với dòng chữ "Miễn phí! Thịt quỷ ngâm dấm!" Quanh thắt lưng con cáo có buộc một sợi dây, đeo 
một thanh kiếm làm bằng hạt đậu và đốc kiếm là một cái lá. Con cáo đóng hai vao trò, một là sứ giả 
của các vị thần và một là kẻ lừa gạt. Một trong những lời ghi trên bức tranh đọc là: "Những con cáo 
trắng! Có cảm thấy tự hào khi làm cho chúng ta mê hoặc hay không?" Trong bức họa "Con Cáo Đang 
Chạy", Thiển sư Bạch Ẩn đã kết hợp tín ngưỡng dân gian và Thần Đạo làm nổi bật những yếu điểm 
của con người; rốt cục lại con cáo có thể được nhìn như là mỗi người chúng ta, mặc lên người những 
bộ đổ diêm dúa, cả đời chạy trốn yêu quỷ trong khi đang tìm cầu dục lạc. Nét hài hước tuyệt vời của 
hình ảnh này và vẻ địu hiển của con cáo khiến chúng ta phải ngắm nghía bức tranh và để nghị chúng 
ta tìm ra ý nghĩa của riêng mình cho sự pha trộn giữa sư giả nhại và đồng tình. Thiền sư Bạch Ấn 
thường sử dụng những chủ đề Thân Đạo này trong nghệ thuật của ông, và thái độ của ông được thể 
hiện qua lời nói sau đây: "Giữa các vị trong Thần Đạo và TH gì chúng ta gọi là Phật chỉ có sự khác 
biệt giữa phần lõm xuống và "phần nhô lên của các lọn sóng". Một thí dụ khác cho thấy Thiền sư Bạch 
Ấn sử dụng những chủ để về con vật là bức học "Con Chồn". Con vật này nổi tiếng là lắm mưu lắm 
mẹo, dối trá, quỷ quyệt, giống như con cáo vậy; nó có thể chơi những trò nguy hiểm nhưn gthường lại 
có vẻ bể ngoài của một tu sĩ. Trong bức tranh này, nó mặc một cái áo thầy tu, đầu đội mũ đỏ của thầy 
tu; lời ghi trên bức tranh khẳng định việc Thiển sư Bạch Ấn chế diễu những nhà lãnh đạo tôn giáo giả 
mạo: 
"Hắn mơ thành Đạt Ma; sống như một thầy Tăng, 
Nhưng hãy nhìn kỹ xem--Tên tu sĩ giả mạo; có bộ mặt loài chồn!" 
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Thiên sư Bạch Ấn thường khoan dung với những tín ngưỡng khác, nhưng nhiều lần ông viết ra sự khinh 
miệt của mình đối với những kẻ tự xưng là đạt ngộ mà thực ra là không, và những kẻ giảng giải về 
Thiên lại không có sự hiểu biết đầy đủ về nó như sau: "Trong số những thầy tu di chuyển đó đây như 
nước chảy mây trôi thì tám hoặc chín phần mười đều lên mặt huênh hoang rằng không còn một chút 
nghi ngờ gì về yếu nghĩa sâu xa của bất cứ công án nào trong số một ngàn bảy trăm công án đã được 
truyền lại... Nếu hỏi dồn họ thêm một chút nữa thôi thì mấy ông sẽ thấy ngay là họ chẳng thấy gì về 
tự tánh của mình, không có lấy một chút giáo thuyết nào, họ chỉ là những kẻ vô học, lỗ mãng và 
không có khả năng nhìn thấy được gì." Chúng ta có thể thấy hình ảnh của những kẻ không đạt ngộ qua 
bức họa "Những Người Mù Qua Cầu" như sau: 
"Đời sống nội tâm và ngoại cảnh bổng bềnh, Giống như chiếc cầu gỗ tròn cho những kẻ mù-- 
Mà kẻ dẫn đường tốt nhất là tinh thần quyết vượt." 

Kỳ thật, "tỉnh thần quyết vượt" là tinh thần được đốn ngộ, không biết sợ hãi trước những nguy hiểm 
trong đời, bởi vì người có tỉnh thần quyết vượt thấy và chấp nhận với một tinh thần như nhau đối với 
tất cả những gì xảy đến. Ngược lại, những kẻ chưa đạt ngộ thì tim2 mọi cách loay hoay để qua được 
cầu mà hình ảnh này đã cho chúng ta một dẫn dụ tuyệt vời. Một trong số những người mù này đang 
quơ một cạy gậy, tay cầm đôi dép, đi chân không, để bám được chặt vào khúc gỗ. Trước mặt người 
này là một người mù khác, đang khom mình xuống, lấy đầu các ngón tay rờ rẫm cây cầu, trong khi 
người mù thứ ba thì đang bò bằng cả hai tay hai chân, đôi dép được treo trên đầu gậy để lấy thăng 
bằng. Những nét vẻ của Bạch Ấn đã tạo ra những hình người nổi lên một khung cảnh có cấu trúc đơn 
giản và nổi bật nhất là nét ngang dài của cây cầu, mà nét mỉa mai là phía cuối đầu cầu không tới được 
bờ bên kia của thung lñũng——Koans originated as an immediate expression of the Zen realization of the 
anclent masters, realization that 1s not conceptually graspable, not understandable. Its nature 1s 
paradoxical, 1.e., beyond concept. In Zen a koan 1s a formulation, in baffling language, pointing to the 
ulimate truth. Koans cannot be solved by recourse to logical reasoning, but only by awakening a 
deeper level of the mind beyond the discursive intellect. A Zen student should always dwell on the 
koan 1tself and endevour to get at 1(s truth 1f 1t has any. A Zen student must then go on with hs 
1nqurring atfitude until he comes to the edge of a menftal precipice, as 1t were, where there are no other 
alternatives but to leap over. This giving up hs last hold on life will bring the student to a full view ofa 
so-called "his own original face". For Zen Master Hakunn, his calligraphy and paintings were brushed 
1n the latter part of his life. Hakuin not only poured new energy and vigor 1nto familiar themes, such as 
portraits of Bodhidharma and Hotel, but he also introduced dozens of new subJects Into Zen art. Some 
of these themes came from his own Zen teachings, others from observation of the world around him, 
and still others from folklore, often invested with his own wry humor. Although it 1s not a feature of 
most religions, humor has long been associated with Zen. The mind-breaking paradox of the koan 1s 
akim to the destruction of logic in Jokes, puns, or slapstick actions, all of which require the mind to leap 
to a fresh viewpoint. Zen masters have often utilized humor over the ages, but none as fully as Zen 
master Hakuin in his paintings and Inscriptions which contain puns, startling images, animal-human 
transformations, deliberate paradoxes, and parody. The result of his turning to brushwork to express his 
Zen vision was an unprecedented avalanche of painting and calligraphy that spread his wit and wisdom 
throughout Japan, profoundly ¡nfluencing the development of Zenga or Zen paintinsg, that 
encompasses several styles, including ink painting (suibokuga), landscape, and portraits of Zen masters 
(chinsô). More than one thousand of Hakuins works survive forming a spiritual and artistic legacy that 
continues to Iinform and delight Zen practitioners and lay viewers alike. Lets take a brief look of the 
pamting tiled “The White Fox”. In Zen, a fox was a metaphor for monks who only pretended to be 
enlightened, but the animal in Hakuin's painting 1s the humorously wicked image of folklore and the 
benevolent detty of Shinto. In the painting, the fox 1s wearing a Jacket with the words "red rice”, which 
1S a siegn of good luck, wriften on 1t. The fos carries a bamboo pole slung over his shoulder, to which are 
tied a gourd for rice wine, a sake cup, and a demon's arm with an attached poem card. Ôn the card 1s 
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the humorous 1nscription, "Free, slices of pickled demon!” Around the fox's walst 1s a rope holding a 
sword made of beans, with a leaf sword guard. The fox plays his dual role as a messenger of the gods 
and trickster. One of the Inscriptions read: "White foxesl Does bewitching us make you proud?" In 
Rumning Fox, Zen master Hakuin combined folk and Shinto beliefs to point out the foibles of humanmity; 
ultimately the fox can be seen as each one of us, dressed up ridiculous finery and rushing throuph life 
trying to avoid demons while searching for pleasure. The marvelous humor of the Image and a certain 
gentle sweetness in the face of the fox draw us into the scene and suggest that we find our own 
meaning within 1s combination of parody and empathy. Zen master Hakuin often used such Shinto 
themes ¡in his painting and calligraphy; his atitude was examplified by his statement that "there 1s 
nothing but the difference of the trough and crest of the waves between what we call Shinto gods and 
what we call Buddhas." Another example of Zen master Hakuins use of animal subJects 1s his 
depiction of a badger. This animail, like the fox, 1s known as a trickster, capable of dangerous pranks 
and often pretending to be a monk. In Hakuins painting, the badger wears a red robe and cap; the 
1nscripion makes 1t clear that Hakuin 1s lampooning false religious leaders: 

"He claims to be Daruma, living like a monk, but look--This false priest has the face of a badger!” 
Zen master Hakuin, usually so tolerant of others' beliefs, wrote many times of his disdain for those who 
pretended enlightenment that they had not achieved and those who taught Zen without full 
understanding: "Of the monks who move about like clouds and water, , eight or nine out of ten will 
boast loudly that they have not the slightest doubt about the essential meaning of any of the seventeen 
hundred koan that have been handed down... IÝ you press them Just a litle bít, you wIll fínd out that 
they have in no way seen 1nto their own natures, have no learning whatsoever, and are only 1lliterate, 
boorish, sightless men." We can see the Iimage of unenlightened and sightless men in the painting 
"Blind Men Crossing a Bridge” as follows: 

"Both Iinner life and the floating world outside us are like the blind men 's round log bridge-- 

A mind that can cross over 1s the best guide." 
As a matter of fact, the "mind that can cross over," the enlightened sprrit, has no fear of the dangers 1n 
this life, clearly viewing and accepting all that comes with equanimity. By confrast, the unenlightened 
people attempting to struggle across the bridge of which image provides us a marvelous allegory. One 
man holds a staff ahead of him and carries his sandals so that he can sense the firmness of the logs with 
his bare feet. In front, another blind man reaches down to touch the bridge with his fingertips, while the 
third crawls on his hands and knees; his sandals are hanging at the end of his staff for balance. Small 
strokes and dots in wet tones of gray are all that Hakuin needed to define the figures against a simple 
landscape setting dominated by the long horizontal of the bridge. The fact that the end of the bridge 
does not quite reach the opposite shore lends a touch of ronic humor to the parable. 


38) Bạch Ẩn Huệ Hạc: Trở Thành Tăng S— To Become A Monk 

Bạch Ấn Huệ Hạc (1686-1769) sanh năm 1686 trong một cộng đồng nhỏ Hara nằm trong miễn 
Shizuoka trên vùng xa lộ giữa Đông Đô và Giang Hộ. Đó là một khu vực nghèo nàm nằm dưới chân 
núi Phú Sĩ, và, cả đời Bạch Ẩn luôn cắm thương những giai cấp thấp trong xã hội Nhật Bản. Cha ông 
thuộc giới chiến sĩ với những phương tiện giới hạn nên đã chấp nhận vào cuộc sống của gia đình bên 
vợ mình. Mẹ của Bạch Ẩn là một đệ tử thuần thành của trường phái Nhật Liên, một chi phái của tông 
Thiên Thai được mang tên và phát triển bởi một vị Tăng Nhật Bản vào thế kỷ thứ XIV. Người con út 
của họ là một cậu bé tài trí, nhưng hơi bệnh hoạn và quá nhạy cảm. Người mẹ bắt đầu hình thành 
trong đầu cậu bé niềm tin tôn giáo bằng cách kể những câu truyện về cuộc đời của đức Phật. Ông nhớ 
hết những câu truyện này cũng như nguyên bộ kinh Pháp Hoa. Khi Bạch Ẩn (1686-1769) lên tám tuổi, 
mẹ ông đã đưa ông đến buổi nói chuyện cho công chúng của một vị Tăng thuộc trường phái Nhật 
Liên. Trong thời pháp, vị Tăng diễn tả về Tám Mươi Hỏa Ngục mà những kẻ xấu ác bị đọa vào để 
đền tội trước khi tái sanh. Sự diễn tả của vị Tăng bao gồm những chỉ tiết về những nhục hình mà tội 
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nhân phải chịu, chẳng hạn như bị nhúng vào vạc nước sôi. Thời pháp làm Bạch Ấn sợ hãi, và ông cảm 
chắc rằng khi chết mình sẽ bị đọa vào một trong những ngục này. Ít lâu sau đó, cậu bé đang tắm. Khi 
nước hơi âm ấm, bà mẹ bảo người hầu thêm củi vào lò để đun nước. Khi nước nóng lên, cậu bé 
Iwajiro bật khóc. Khi mẹ hỏi tại sao khóc, cậu bé bảo mẹ là cậu sợ bị đưa vào một trong Tám Mươi 
Hỏa Ngục. Cậu bé khóc thành tiếng: “Dầu chỉ một chút nước nóng nữa cũng làm thương tổn! Lầm sao 
con chịu nổi sự dày vò nơi Hỏa Ngục?” Mẹ cậu cố an ủi và khuyên cậu bé nên nghĩ về lòng bi mẫn 
của Bồ Tát Quán Thế Âm. Cậu bé ghi nhớ lời mẹ dặn trong tâm và xin một tấm hình của Bồ Tát Quán 
Thế Âm và đặt bức hình trong phòng ngủ của mình. Bất kể những biện pháp khuyên giải, sự ưu tư của 
Bạch Ẩn hầu như không thể khuyên giải được. Cậu bé có một niềm tin tự nhiên. Một khi cậu niệm 
cậu niệm Pháp Hoa Kinh, cậu bị đánh động bởi đoạn văn kinh hứa rằng nếu hành giả trì tụng một loại 
chú đặc biệt với đủ lòng nhiệt thành, hành giả sẽ được miễn trừ bởi sự xâm hại của lửa và nước. Bạch 
Ẩn trì chú không ngừng nghỉ trong nhiều ngày; rồi cậu thử nghiệm hiệu quả của nó bằng cách hơ nóng 
chiếc đủa bếp bằng kim loại rồi cho nó chạm vào đùi mình. Cả bài chú lẫn sự nhiệt tình của cậu bé 
đều không có hiệu quả. Cuối cùng, cậu bé quyết định hy vọng duy nhất làm mình có thể tránh được sự 
tuyên án sau khi chết là phải trở thành một Tăng sĩ—Hakuin Ekaku was born ¡in 1686 in a small 
commumity of Hara In Shizuoka Prefecture on the hipghway between Kyoto and Edo. lt was an 
1mpoverished region near the foot of Mount Fuji, and, throughout his hfe, Hakuin would retain a great 
empathy for the lower classes of Japanese society. His father was a samurai of limited means who had 
been adopted into his wife's family. Hakuins mother was a devout practitioner of NÑichiren Buddhism, 
an offshoot of Tendai developed by the fourteenth century Jlapanese monk after whom the sect was 
named. Their youngest child was an intellectually gifted boy, but somewhat sickly and over sensifive. 
His mother began the childs formation of religlous belief by telling him sftories from the life of the 
Buddha. He took pleasure 1n these stories and memorized the Lotus Sutra. When he was about eight 
years old, his mother took him to a public talk given by an 1tinerant Nichiren monk. In the sermon, the 
monk described the Eighty Flery Hells to which the wicked were condemned in order to expiate their 
sins before their rebirth. His description included details of the torments to which the damned were 
subJected, such as being immersed in cauldrons (big pots) of boiling water. The sermon terrified him, 
and he came away certainn he would be doomed to one of those hells when he died. Not long 
afterwards, he was having a bath with his mother. When the water grew tepid (âm ấm), she asked the 
servant to add more wood to the fire heating 1t. As the water became warmer, young Iwajiro burst Into 
tears. When his mother asked why he was crying, he told her of his fear of being sent to one of the 
Eighty Eiery Hells (Tám Mươi Hỏa Ngục). He wailed, “Even a little bit of hot water hurts! How could I 
bear the torments of the Flery Hells?” His mother tried to console him by counseling him to think of the 
1nfinite mercies of the Bodhisattva Kannon. The boy took her words to heart and acquired a picture of 
the Bodhisattva and enshrined 1t in his sleeping quarters. Regardless, his anxiety remained unassuaged 
(không khuyên giải được). He had a natural faith. Once, when he was reciting the Lotus Sutra, he was 
struck by the passage that promised that 1ƒ one were to chant a particular mantra with sufficient zeal, 
one would be exempt from harm by either fire or water. Hakuin chanted the mantra unremittingly for 
many days; he then tested 1ts efficacy by taking up a heated poker from the hearth and touching 1t to 
his thieh. Either the mantra or his zeal failed. Eventually he decided the only hope he had of avoiding 
condemnation after death was to become a monk. 


39) Bạch Ẩn Huệ Hạc: Tu Tập Pháp Không Quán— Meditaing Ôn Emptiness 

Thiển sư Bạch Ẩn (1686-1769) thường kể một câu chuyện xảy ra vào thời Sư còn là một thiển sinh trẻ, 
trên đường hành cước tìm kiếm danh sư để tham cứu thiển đạo. Lúc đó Sư chuyên tâm thực hành pháp 
không quán, thanh lọc vọng tưởng và kiến chấp, chuẩn bị cho giai đoạn biến chuyển tâm thức. Có lần, 
Bạch Ấn cùng đi hành cước với hai thiển sinh khác. Một trong số hai người yêu cầu Bạch Ẩn mang 
giúp hành lý cho mình vì lý do bệnh tật. Bạch Ẩn vui vẻ nhận lời, gạt bỏ gánh nặng trên lưng ra khỏi 
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tâm trí và tập trung sâu hơn vào việc thiển quán. Thấy Bạch Ẩn là người trẻ tuổi và nhiệt tình, vị Tăng 
thứ hai cũng viện cớ đau yếu và nhờ Bạch Ấn mang hộ hành lý cho mình. Với tinh thần hỷ xả của một 
Phật tử, Bạch Ấn vui vẻ vác thêm một gánh nữa lên vai mình, tiếp tục bước đi và dồn hết tâm trí vào 
việc thiển quán. Cuối cùng, cả ba đi đến một bến đò. Lúc này Bạch Ấn đã hoàn toàn kiệt sức, nên 
ngay khi vừa lên đò xong là nằm lăn ra ngủ say. Khi thức dậy, Bạch Ấn thật sự bất ngờ. Đò đã đến nơi 
và cập bến tự lúc nào không biết. Mùi tanh hôi lan khắp con đò. Bạch Ấn nhìn quanh quất và phát 
hiện ra mọi người đều bị ói mửa, mặt mày tái xanh. Ai cũng nhìn Bạch Ấn một cách ngạc nhiên. Thì 
ra, chuyến đò vừa gặp phải một cơn gió lớn khi ra đến giữa sông. Gió to sóng lớn đã khiến cho chiếc 
đò bị lắc lư đữ dội, làm cho mọi người kể cả người trạo phu đều bị say sóng nặng. Chỉ trừ một mình 
Bạch Ẩn, do đã ngủ quá say vì kiệt sức, không bị ảnh hưởng gì từ cơn sóng gió vừa rồi. Sau này, mỗi 
khi nhắc đến sự kiện ấy, thiển sư Bạch Ẩn thường vui vẻ cho rằng lần đó Sư đã nhận được một phần 
thưởng xứng đáng—Zen master Hakuin used to tell a story regarding the period when he was a young 
student, traveling around to see Zen teachers and meditating on emptiness, by which Zen followers 
seek to clear their minds of subJecfive Iimaginings in preparation for perception of obJecftive truth. Ôn 
one occasion, Hakuin was traveling in the company of two other Buddhist monks. One of them asked 
Hakun to carry his baggage for him, pleading weakness and fatigue from ¡llness. The young Hakuin 
readily assented, taking his mind off the extra load by plunging even more deeply into his 
contemplation of emptiness. Observing Hakuins youth and zeal, the other monk decided to take a load 
off his own shoulders as well. Claiming 1llness like the first, he asked Hakuin to carry his baggage too. 
In the spirit of Buddhist service, Hakuin took up the thírd load and continued on his way, Immersing 
himself in emptiness more 1ntently than ever. Eventually the three monks reached a point where they 
could go on only by boat, so they boarded a ferry at the nearest landing. Completely exhausted by 
now, Hakuin collapsed into a heap and fell sound asleep. When he awoke, the young seeker was 
momentarily disoriented. It appeared that they had Just docked, but he had no memory of the trIp. 
Noticing a foul odor, he looked around and saw that everyone was green 1n the face and covered with 
vomit. And they were looking at him very strangely. It turned out that the ferry boat had run Into a 
squall in the course of 1ts passage and had been tossed about so violently that everyone, including the 
boatman himself, had become uncontrollably seasick. Only the young Zen student Hakuin, so 
exhausted from carrying the baggage of his two compamions that he slept right through the storm, had 
not been affected at all. This, related Zen master Hakuin, was how he had first realized through his 
own experlence that the principle that hidden virtue 1s manmifestly rewarded 1s actually true. 


40) Bạch Ẩn Huệ Hạc: Tự Ngã Mê Lâm— Ego Declusion 

Đạo Phật cho rằng Giả Ngã là sự hòa hợp của ngũ uẩn, chứ không có thực thể (vô thường, và vô ngã). 
Tự ngã là cái gì? Làm sao mà tự ngã của người này lại có thể lớn hơn tự ngã của người khác? Và tại 
sao con người lại quá dễ dàng chấp nhận và không cảm thấy ân hận gì khi tự xem mình có cái tự ngã 
và thậm chí còn tuyên bố ra điểu này nữa? Từ "tự ngã" là một trong những từ ngữ La Tinh có vẻ như 
đã rơi xuống chúng ta từ trên cao độ và làm cho chúng ta choáng váng. Có một thời "tự ngã" chỉ có 
nghĩa bình thường là "cái tôi." Tuy vậy, nếu nói "tôi có cái tôi lớn" hay "anh ta có cái tôi yếu" thì 
không có nghĩa gì cả. Như vậy "tôi" là gì? Chúng ta nhận nó như một ân huệ, cho phép nó lướt qua 
lưỡi mình rất thường xuyên mà không do dự ngại ngùng gì cả. Tuy nhiên, đối với hành giả tu Thiền, 
chúng ta đặc biệt chú tâm đến nó một cách đặc biệt sau một thời gian tu tập thiển định. Với vài hôm 
tĩnh lự với tâm hồn bình lặng, và bây giờ "cái tôi" đến lấp đầy vào các cuộc đàm thoại của chúng ta. 
Để kinh nghiệm sức mạnh của "cái tôi" ấy, chúng ta có thể tập dành một vài giờ hoặc một ngày sử 
dụng từ "tôi" càng ít càng tốt, thậm chí không dùng đến nó càng tốt. Mình cảm thấy như mình đang từ 
bỏ một sự nghiện ngập nào đó. Hành giả tu Thiển nên luôn nhớ rằng cái tôi nó nguy hiểm đối với 
người bình thường đến độ họ sẵn sàng giết hại lẫn nhau, thậm chí hủy hoại bản thân, để bảo vệ sự tổn 
tại của nó. Nhưng vấn để "Ta là ai?" lại là một trong những công án quan trọng đối với hành giả tu 
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Thiền. Trong Bạch Ấn Thiền Tọa Tụng, Thiền sư Bạch Ẩn nói rằng nguyên nhân của đời sống vô 
minh và khổ đau là vọng tưởng sai lầm về tự ngã bởi vì chúng ta đang đón nhận một thứ gì đó mà 
chúng ta chưa hiểu rõ về nó, từ đó chúng ta cho rằng mình đang thiếu thốn, trong khi thực ra mình vốn 
có một kho tàng giàu có. Ảo tưởng về tự ngã cũng là ảo tưởng về sự nghèo túng về tâm linh. Ảo tưởng 
rằng "tôi" là cái gì đó quan trọng hơn tất cả những gì đang hiện hữu. Tại sao lại theo đuổi một mục 
tiêu chưa rõ ràng để gạt bỏ đi kho báu vốn có của mình—Buddhism believes that Ego is composed of 
the five skandhas and hence not a permanent entity. What 1s this ego? How can an ego be bigger 1n 
one person than in another? And how can people so easily and without any sense of remorse view 
themselves as having a big ego and even proclaim 1t? The word ”"ego” 1s one of those Latin words that 
seems to have dropped on us from a great height and stunned us. Ego was once Just an ordinary word 
that meant "I.” To say "I have a bịg I” or "He has a weak I” does not make much sense. What 1s this 
word "I"? We take 1t so for granted, allowing 1t to slip off the tongue without hesitation and with great 
frequency. However, for Zen practiioners, we become especially aware of 1t after a period of 
practicing meditation. For several days we have remained silent, and now 1t comes crowding 1nto our 
COnVversations. To experience 1(s strength, 1t 1s a good exercise to spend a few hours or a day using the 
word "l” as sparingly as possible, or even not at all. One feels as 1Ÿ one 1s giving up some addiction. 
Zen practitioners should always remember that the word "I” 1s so dangerous that ordinary people will 
ki others, or even themselves, 1n 1s defense. "I” 1s one of the most mysterious words and one of the 
most expensive. But the question "Who am I?” 1s one of the most important koans for Zen pracftitoners. 
In Hakuin's Zazen wasan, Zen master Hakuin says that the cause of our sorrow 1s ego delusion because 
we are taking something for granted and so we think we are poor, but we are rich. The ego delusion of 
Spiritual poverty, the delusion that I 1s something very 1mportant rather than all that there 1s. Why settle 
Just for something unclear and by doïng that we completely lose the best treasure. 


4I) Bạch Ẩn Huệ Hạc: Vô Minh Và Đau Khổ Trong Lục Đạo— lIgnorance and Suffering in the Six 
Realms 

Sáu đường luân hồi của chúng sanh (chúng sanh tạo các nghiệp khác nhau rồi bị nghiệp lực thúc đẩy, 
dẫn dắt đến sáu loại đầu thai, qua lại trong sáu nẻo, sanh rồi tử, tử rồi sanh, như bánh xe xoay vẫn, 
không bao giờ dừng nghỉ, hoặc vào địa ngục, hoặc làm quỷ đói, hoặc làm súc sanh, hoặc A Tu La, 
hoặc làm người, hoặc làm trời, Đức Phật gọi đó là luân chuyển trong lục đạo). Một số người cho rằng 
những chỗ này có thể là những thế giới khách quan, những nơi mà chúng ta có thể đi tới. Một số khác 
thì lại cho rằng đây là những cảnh giới chủ quan, xuất phát qua các kinh nghiệm tâm lý của con người. 
Nhưng có thể sáu cõi ấy không phải là những nơi có thể đến cũng chẳng phải là cảnh giới tâm linh 
nào cả; mà có lẽ chúng thuộc về cảnh giới trung gian, không khách quan mà cũng chẳng chủ quan. 
Trong bất cứ trường hợp nào thì Thiền sư Đạo Nguyên Hy Huyền cũng đều nói rằng chừng nào mà 
tánh giác ngộ cố hữu của chúng ta vẫn chưa được chứng nghiệm thì chừng đó đối với chúng ta không 
có cảnh giới tổn tại nào được miễn nhiễm khỏi vô minh và đau khổ—Six miserable states (sentient 
beings revolve 1n the cycle of Birth and Death, along the six paths, life after life. These are paths of 
hell-dwellers, hungry ghosts, animals, titanic demons or asuras, human beings and celestials). Some 
say these are obJective, geographic realms, places to which we can go. Others say they are subJective 
sfates that come about through psychologIcal experience. But it may be that they are neither places nor 
psychological states; perhaps they belong to a kind of1ntermediate zone which 1s neither subJective nor 
obJective. In any case, Zen master Hakuin says that as long as our inherent enlightenment remains 
unrealized, no realm of exIstence grants immunity from 1gnorance or suffering. 
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XXX.Bạch Cư Dị: Pai Chu I 
1) Đêm Nhàn—ldle Night 
Bạch Cư Dị, một trong những thi hào nổi tiếng thời nhà Đường, dầu có một sự nghiệp làm quan rất 
thành công, trong đời sống cá nhân ông cũng là một đệ tử nhiệt tâm của Thiền phái Nam Tông. Trong 
thời gian sống ẩn cư trên Lư Sơn trong tỉnh Giang Tây, cũng như khi từ quan, ông đã dành phần lớn 
thời gian để tu tập thiển định và các hoạt động tôn giáo khác. Ông đã viết một bài thơ có tựa để 
“Nhàn Dạ” như sau 
“Nhiệt tâm học tánh không nơi cửa Phật, 
Lâu nay đã biết cách tĩnh tâm. 
Chỉ ma thi phú chưa ngự chế, 
Đêm nhàn khởi sự ngắm chút cảnh.” 
Pai Chu I, one of the most eminent literary figures of the Tang dynasty, though had a very successful 
career as a government official, in private life he was an enthusiastic student of the Southern School of 
Zen. During the period of seclusion in the Mount Lúu area of Kiang-HsI and after his retirement from 
public service, he spent much time practicing Zen meditation and carrying out other religIous acfivities. 
He wrote a poem tifled “Idle Night” as follows: 
“Since earnestly studying the Buddhist doctrine of emptiness, 
Tve learned to still all the common sfates of mind. 
Only the devil of poetry I have yet to conquer, 
Let me come on a bịt of scenery and I start my 1dle night.” 


2)_ Bạch Cư Dị: Thơ-Rượu-Khẩu Nghiệp— Poetry-Wine-Mouth Karma 
Vào năm 840, Bạch Cư Dị đã gửi một bài thơ cho chư Tăng trong hai ngôi tự viện trên Lư Sơn, nơi mà 
ông đã từng tu tập thiển định trước đó. Bài thơ nói về thơ, rượu và khẩu nghiệp như sau: 
“Dân chế ngự ma rượu, 
Chẳng còn say lúy túy; 
Nhưng vẫn tạo khẩu nghiệp, 
Chẳng ngừng viết thi thơ.” 
Là một hành giả tu Thiển, Bạch Cư Dị có vẻ quan tâm một cách nghiêm túc về số lượng thời gian và 
năng lực mà ông dành cho thi phú và vướng mắc mà sự đam mê thi phú tác động đến sự tu hành của 
mình—In 840, Pai Chu I sent a poem to the monks In two temples on Mount lu where he had 
previously practiced Zen. The poem on poetry, wine, and mouth karma as follows: 
“Gradually ve conquered the wine devIl, 
NÑo mơre getting hopelessly drunk; 
But I still go on making mouth karma, 
Not having ceased wrifting poems.” 
As a Zen practitioner, Pai Chu I seems to have been seriously concerned about the amount of time and 
energy he expended on the writing of poetry and the “attachmenf” that this passion for literary 
expression impacted his cultivation. 


XXXI.Bạch Dương Thuận: Căn Nguyên Của Bệnh Nằm Ở Đâu Trong Thân Xác Này?—Pai Yang 
Shun: Where In Thịs Body Lie the Sources 0ƒ Sickness? 
Thiển sư Bạch Dương Thuận lâm bệnh trong một thời gian, ông đã nói với chúng Tăng: “Bệnh hoạn 
hoành hành lão Tăng không thể nhấc đầu lên khỏi cái gối gỗ được. Nhiều khách đến hỏi thăm lão 
Tăng ra sao? Đối với những câu hỏi có nội dung và hình thức khác nhau như vậy, lão Tăng đưa ra câu 
trả lời, trong khi con họa mi ngoài cửa số đang líu lo ca ngợi mùa xuân. Trong mấy ông người nào có 
thể trả lời được về căn nguyên căn bệnh của ta thì hãy bước ra và chỉ xem vấn để của ta nằm ở chỗ 
nào trong cái thân xác này.” Tăng chúng cố gắng trả lời câu hỏi, nhưng không có câu trả lời nào được 
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xem là thỏa đáng. Sau đó, vị thầy đưa ra câu đáp như sau: “Vị thầy đánh vào lòng bàn tay của mình 
và mở miệng ra làm thể như là ói mửa.” Một câu trả lời khác của Sư là: “Cái gối tốt thật!”—Zen 
master Shun of Pai Yang, who was sick for some time, gave out the following remarks to his assembly: 
“Afflicted with illness I have not been able to lift my head from the wooden pillow. Visitors are many 
and varied, asking me how I am. In response fo 1nquiries, various in nature and form, I have given my 
answers, while the nightngale before my window more busily chatters away 1s praise of the spring. 
Let those of you who are able to answer as regards the source of my 1llness come forward and point 
out for me where in this body lies this trouble of mine.” The monks tried to answer the question, but 
none were found satisfactory. Thereupon, the master himself gave this for answer: “He stroke the palm 
of his hand and opening his mouth made the movement as 1 to vomit.” Another answer of his was: 
“What a fine pillow this!” 


XXXII.Bạch Lạc Thiên và Ô Sào— Pai-Yueh-T°"ien and Bird?s Nest 
Bạch Lạc Thiên là một nhà thơ lớn đời nhà Đường. Khi làm quan, trong huyện có một thiển sư nổi 
tiếng với biệt danh là Ô Sào Thiển Sư, vì sư thường hay tọa thiển trên các cành cây chỉ chít. Thấy vậy 
Bạch Lạc Thiên bèn bảo vị thiển sư: “Chỗ thây ngồi trên cây thật là nguy hiểm.” Sư đáp: “Chỗ của 
ông còn nguy hiểm hơn nhiều.” Bạch Lạc Thiên đáp lại: “Tôi là quan tri huyện, tôi thấy chỗ ấy có gì 
là nguy hiểm?” Sư đáp: Vậy là tại ông không biết đó thôi. Khi lòng dục ông bừng lên và tâm ông 
không vững, thì còn gì nguy hiểm hơn?” Thế rồi Bạch Lạc Thiên lại hỏi tiếp: Phật giáo dạy điều gì?” 
Sư tụng bốn câu kệ nổi tiếng: 
“Không làm các điều ác, 
Lầm các điều lành, 
Giữ tâm ý trong sạch, 
Ấy lời chư Phật dạy.” 
Tuy nhiên, Bạch Lạc Thiên phản đối nói rằng: “Cái đó đứa trẻ lên ba cũng biết và nói được.” Thiền sư 
ngồi trên cây bèn đáp lại: “Ờ thì đứa trẻ lên ba cũng biết và nói được, nhưng ông lão tám mươi vẫn 
chưa làm được.”—Pai Yueh-T”1en was a great poet during the Tang dynasty. When he was a governor 
1n a district, there was a Zen master who was living within his jurisdiction popularily known as the 
“Brrd”s Nest,” for he used to practice his meditation on a seat made of thickly growing branches of a 
tree. Seeing this Pai-Yueh-T”ien told the Zen master: “What a dangerous seat you have up ¡in the 
tree!” Yours 1s far worse than mine, retorted the master. Pai-Yueh-T”ien responded: “I am the 
governor of this district and I don”t see what danger there 1s in it.” “hen you don”t know yourselfl 
When your passions burn and your mind 1s unsteady, what 1s more dangerous than that?” Pai-Yueh- 
T1en then asked: “What 1s the teaching of Buddhism?” The master recited this famous stanza: 
“Not to commit evIls, 
To practice all good, 
And to keep the heart pure, 
Thịs the teaching of the Buddhas.” 
Pai-Yueh-T”ien, however, protested: “Any child three years old can know and say that.” “Yes, any 
child three years old may know and say 1t, but even an old man of eighty years finds 1t difficult to 
practice.” So concluded the Zen master up ¡n the tree. 


XXXIII.Bạch Mã Đàm Chiếu: Sướng Khổ— Pai-ma T'an-chao: Delight and Agonizing 

Bạch Mã Đàm Chiếu là tên của một vị Thiển sư Trung Hoa vào giữa thế kỷ thứ X. Hiện nay chúng ta 
không có nhiều tài liệu chi tiết về Thiền sư Bạch Mã Đàm Chiếu; tuy nhiên, có một chỉ tiết nhỏ về vị 
Tăng này trong Truyền Đăng Lục, quyển X: Bạch Mã Đàm Chiếu Thiển Sư sống vào khoảng cuối 
thời nhà Đường đầu thời nhà Tống (vào khoảng giữa thế kỷ thứ X). Sư thường nói: "Sướng thay! 
Sướng thay!" Đến khi gần thị tịch, Sư kêu: "Khổ thay! Khổ thay!" Hoặc có khi nói: "Diêm La vương 
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sắp bắt ta rồi!" Một vị Tăng hỏi: "Hòa Thượng sao vậy? Trước kia ngài bị tiết độ sứ bắt liệng xuống 
nước, lúc ấy thần sắc không động; nay cái gì quấy phá ngài thế?" Sư cất đầu lên và nói: "Thầy nói thử 
lúc ấy tôi phải, hay bây giờ tôi phải?" Vị Tăng không trả lời được. Chúng ta thấy, một vị thiền sư thỉnh 
thoảng, nhưng rất hiếm, như trường hợp của ngài Bạch Mã Đàm Chiếu, cũng biết nghiêng mình xuống 
bình diện sinh hoạt nhị nguyên của chúng ta để cố gắng nói lên những gì nhằm xây dựng cho môn đồ. 
Tuy nhiên, đã là một bài nói pháp của đạo Thiên, hẳn phải có cái gì kỳ đặc hơn thường tình—Zen 
Master Pai-ma Tan-chao, name of a Chinese monk, in the middle of the tenth century. We do not have 
detailed documents on this monk; however, there 1s a brief information on him in The Records of the 
Transmission of the Lamp (Chˆuan-Teng-Lu), Volume X: Zen master Pai-ma Tan-chao lived between 
late Tang and early Sung (around the middle of the tenth century). He used to say: "How delighfful! 
How delightful!" When he was about to die, he cried, "How agonizing!" Ór sometimes, "King Yama 
has come to take me along!”" ÀA monk asked: "How 1s 1t, master? When you were once arrested by the 
øovernor and thrown 1nto the water, you were quite calm and serene; but what 1s the trouble with you 
now?” Pai-ma raised his head and said, ”Fell me when I was in the right, then or now?" The monk 
made no reply. As we can see, for a Zen master occasionally, no quite frequently, like 1n the case of 
Pai-ma Tran-chao, comes down to the dualistic level of understanding and tries to deliver a speech for 
the edification of his pupils. But being a Zen sermon we naturally expect some unusual thing 1n 1t. 


XXXIV.Bạch Mã Độn Nho: Hướng Thượng Của Pháp Thân--Ếch Ngôi Đáy Giếng Nuốt Trăng— 

Pai-ma: The Good 0ƒ the Dharmakaya, a Frog Sits in the Bottom oƒ a Well to Swalloe the Moon 
Bạch Mã Độn Nho là tên của một vị Thiển sư Trung Hoa vào thế kỷ thứ IX. Hiện nay chúng ta không 
có nhiễu tài liệu chỉ tiết về Thiền sư Bạch Mã; tuy nhiên, có một vài chỉ tiết nhỏ về vị Tăng này trong 
Ngũ Đăng Hội Nguyên, quyển XIII, và Truyền Đăng Lục, quyển XVII. Theo Ngũ Đăng Hội Nguyên, 
quyển XII, và Truyền Đăng Lục, quyển XVII: Một hôm có một vị Tăng hỏi Thiển sư Bạch Mã Độn 
Nho: "Thế nào là việc hướng thượng của Pháp thân?" Bạch Mã đáp: "Ếch ngồi đáy giếng nuốt 
trăng!"—Zen Master Pai-ma Tuan-Ru, name of a Chinese Zen monk, in the ninth century. We do not 
have detailed documents on this monk; however, there 1s a brief Iinformation on him in Wudeng 
Huiyuan, volume XIII and The Records of the Transmission of the Lamp (Ch°uan-Teng-Lu), Volume 
XVII. According to the Wudeng Huiyuan, volume XIII and The Records of the Transmission of the 
Lamp (Ch°uan-Teng-Lu), Volume XVII: one day, a monk asked Pai-ma, "What 1s the path of the 
1nclination to the good of the Dharmakaya?" Pai-ma said, "A frog sifs In the bottom of a well to 
swallow the moonÏ!"” 


XXXV.Bạch Thủy Nhân: Chuẩn Bị Lễ Giỗ Cho Sư Phụ — ]ên oƒ Pai-shui: Set Up a Feast for His 
Late Master on His Death-Day 
Thiển sư Bạch Thủy Nhân, tên của một vị Thiền sư Trung Hoa. Hiện nay chúng ta không có nhiều tài 
liệu chi tiết về Thiền sư Bạch Thủy Nhân; tuy nhiên, có một cuộc đối thoại giữa Sư và đệ tử trong 
Ngũ Đăng Hội Nguyên. Khi Bạch Thủy Nhân lập một buổi lễ giỗ cho sư phụ của mình để tưởng niệm 
ngày thây thị tịch, một vị Tăng hỏi: "Tiên Sư có đến không?" Bạch Thủy Nhân nói: "Chuẩn bị thêm 
một lễ nữa." Phải chăng thiển sư xem người hỏi như một trong các ngạ quỷ? Những lời phát biểu này 
của các Thiển sư dường như không có vẻ sáng tỏ cho lắm từ quan điểm thế gian bình thường của 
chúng ta. Và vấn để làm thế nào các ngạ quỷ lại có một chỗ trong khuôn khổ của quan niệm về thế 
giới của Thiển vẫn còn là một chủ để nghiên cứu đặc biệt trong hệ thống Thiền ở Trung Hoa, Nhật 
Bản, Đại Hàn và Việt Nam——Zen master lên of Pai-shui, name of a Chinese Zen master. We do not 
have detailed documents on this Zen Master; however, there 1s a dialogue between him and his 
disciple in the Wudeng Huiyuan (Five Records of the Torch in the Sung Era). When Jên of Pai-shul set 
up a feast for his late master on his death-day, a monk asked, "WIII the late master come, or not?” lên 
Of Pai-shui said, "Have another offering ready." Did the master take the questioner for one of the 
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hungry ghosts? These statements by the masters do not seem to be very 1lluminating from our worldly 
relafive point of view. And how the hungry ghosts came to find therr place 1n the scheme of the Zen 
conception of the world 1s a subJect of special research in the Institutional history of Zen in China, 
Japan, Korea, and Vietnam. 


XXXVI.Bàn Khuê Vĩnh Trác: Bankei Eitaku 

l1) An Trú Trong Phật Tâm —Staying in Buddha-Mind 

Thiền sư Bàn Khuê Vĩnh Trác viết trong quyển 'Tâm Bất Sinh': "Có một lần, trong tự viện của tôi, một 
vị Tăng ngủ thiếp đi. Một vị Tăng khác thấy vậy, cầm gậy hất vào người vị Tăng đang ngủ. Tôi quở 
trách anh ta: "Tại sao ông lại đánh anh ta vào lúc anh ta đang đánh một giấc trưa ngon lành như thế? 
Ông nghĩ rằng anh ta xa la Phật tâm và đang long bong đâu đó trong lúc ngủ phải không? Nếu ông 
tỉnh thức, ông tỉnh thức. Nếu ông ngủ, ông ngủ. Khi ông ngủ, ông ngủ trong Phật tâm, chẳng khác nào 
khi ông thức. Khi ông thức, ông thức trong Phật tâm, chẳng khác nào khi ông ngủ. Ông ngủ trong Phật 
tâm khi ông ngủ và ông thức và trú trong Phật tâm khi ông thức. Như thế, ông luôn trú trong Phật tâm. 
Ông không hề rời xa cái Tâm ấy dầu trong khoảnh khắc."-—In the Unborn, Zen Master Bankei wrote: 
“There was once a monk in my temple who had been dozing off. Another monk saw him and really 
laid into him with a stick. I reprimanded him: Why hit hìm when he's enJoying a pleasant nap? Do you 
think he leaves the Buddha-mind and goes somewhere else when he sleeps?... IÝ you stay awake, you 
sfay awake. If you sleep, you sleep. When you sleep, you sleep in the same Buddha-mind you were 
awake in. When youre awake, youre awake in the same Buddha-mind you were sleeping 1n. You 
sleep 1n the Buddha-mind while you sleep and are up and about in the Buddha-mind while you are up 
and about. That way, you always sfay in the Buddha-mind. YouTe never apart from 1t for an 1nstant. ” 


2) Bàn Khuê Vĩnh Trác: Ẩn Cư Arm— Herrmitage 0ƒ Pracfice 

Một người bạn của gia đình cung cấp cho cậu bé một cái lều mà Bàn Khuê đặt cho nó cái tên có phần 
long trọng là Ẩn Cư Am. Ông viết tên am trên một tấm bảng và đặt nó bên ngoài cửa. Trong cái lều 
nhỏ này, ông đã tận lực tu tập tâm linh và có thể khất thực từ những gia chủ tại địa phương. Tại một 
chùa địa phương theo trường phái Tịnh Độ, ông được giới thiệu về pháp môn niệm Phật, và hết mình 
tu tập pháp môn này một lúc. Rồi sau đó ông đến tu tập tại một chùa Chân Ngôn tông. Nhưng không 
có pháp nào có thể giúp ông khám phá ra bản tánh căn bản hay minh đức cả. Ở tuổi mười sáu, Bàn 
Khuê tìm gặp Thiển sư Umpo, một vị Tăng tông Lâm Tế từ buổi ban sơ của triều đại Đức Xuyên của 
Nhật Bản (1603-1866). Chúng ta biết rất ít về giáo pháp của vị Thiền sư của Thiền phái Diệu Tâm Tự 
nây. Sư nổi tiếng chủ yếu vì là thầy của Thiển sư Bàn Khuê Vĩnh Trác, một trong những nhân vật nổi 
tiếng nhất của thời đại Đức Xuyên. Thiển sư Umpo bảo Bàn Khuê rằng cách duy nhất để khám phá ra 
cái tánh căn bản là qua tu tập thiển tọa. Bàn Khuê cảm thấy có lẽ đây là vị thầy có thể giúp mình, và 
ông trở thành Tăng sĩ, với Pháp danh là “Vĩnh Trác.” Trong ba năm, ông vẫn tu tập trong Ấn Cư Am, 
nhưng ông chẳng bao giờ tiến tới gần việc tìm ra câu trả lời cho những câu hỏi của mình. Mặc dầu ông 
luôn kính trọng Thiền sư Umpo, Bàn Khuê quyết định là ông cần phải theo đuổi sự tìm kiếm của mình 
chỗ khác—A family friend provided the boy with a hut, which Bankei gave the grandiose name of 
Shugyo-an. He wrote the name on a plank he set up outside 1fs door. In this small hut, he dedicated 
himself to the spiritual practices, and he had been able to beg his food from local households. At a 
local Pure Land temple, he was introduced to the nembutsu, and he apphed himself to that for a while. 
Then he spent a period of time at a nearby Shingon Temple. But neither of these was able to help him 
discover what either basic nature or luminous virtue was. At sixteen, Bankel sought out the Zen master 
Umpo Zenjo (a Japanese Rinzai master from early Tokugawa period. Litde 1s known about the 
teachings of this master, who came from the Myôshin-Ji lneage. He 1s famous primarilly for his 
prominent disciple, Bankei Yôtaku) at Zuio-Ji in Ako. Umpo told him that the only way to điscover 
basic nature was through the practice of zazen. Bankel sensed that perhaps here was a teacher who 
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could help him, and he became a monk, receiving the Buddhist name Yotaku. For three years, he 
remained at his Hermitage of Practice, but never came no closer to finding an answer to his questIons. 
Although he retained respect for Umpo, Bankei decided he needed to pursue his quest elsewhere. 


3) Bàn Khuê Vĩnh Trác: Chỉ Ngồi Tréo Chân và Nhắm Mắt Lại Thì Không Phải Là Tọa Thiên !— 
Just Closing Your Eyes and Sttirng There Is Not What I Call Siting Meditation! 
Một lần, có người đến hỏi Bàn Khuê (1622-1693) về phương pháp tọa thiển. Sư nói: "Hòa nhập vào 
tuệ giác minh diệu vốn có từ trước khi khởi tình thức thì gọi là Thiễển; lìa khỏi mọi vướng bận trần cấu 
bên ngoài thì gọi là Tọa. Nếu chỉ ngồi tréo chân và nhắm nghiễn mắt lại thì không phải là tọa thiển. 
Nếu ngồi lặng lẽ suy cứu dòng tư tưởng của mình một cách tinh tế thì mới tạm được gọi là có đôi chút 
công phu. Mọi phiền não đều xuất phát từ vòng ảo vọng do tâm thức xoay chuyển. Khi cơn giận nổi 
lên, người ta trở thành ác quỷ. Cũng như thế, dục vọng khiến con người biến thành súc sinh, và tham 
lam biến con người thành quỷ đói. Khi nào còn bị phiền não và vọng tưởng trói buộc, chúng sanh vẫn 
còn lăn trôi trong luân hồi sanh tử, không thể nào đạt đến cảnh giới an lạc và tự tại. Nếu tự mình giải 
thoát khỏi sự ràng buộc của dòng tư tưởng và tình thức, hành giả sẽ cắt đứt được mối dây phiển não và 
vượt lên trên các hiện tượng nhân quả vô thường. Nên biết rằng nuôi dưỡng thiện ý là một nhân lành, 
ắt sẽ gặt được thiện quả; rằng làm việc ác độc và sai trái là một nhân xấu, ắt sẽ nhận lãnh ác báo. Tuy 
nhiên, tất cả đều là nghiệp quả vô thường. Lầa xa khỏi mọi phiển não vọng tưởng mới chính là con 
đường thoát ly sanh tử. Nghe những lời này, xin chớ rơi vào chỗ chấp không; kẻ có trí phải biết nương 
theo lời mà đạt ý. Nên biết rằng cảnh giới Vô Niệm cũng chẳng phải là trạng thái hư không. Cho dù ta 
không để tâm lắng nghe, tuệ căn tiềm ẩn bên trong mỗi người luôn tỉnh thức giúp ta có thể nghe rõ 
ràng. Khi chạm tay vào nước hay lửa, ta tự biết lạnh hay nóng, không ai cần phải học cách cảm nhận 
nóng hay lạnh cả. Hành giả nên nhớ rằng chúng ta hoàn toàn có thể sống mà không cần đến vọng 
tưởng. Phật tánh vốn bao trùm muôn vật, vượt lên trên mọi khái niệm đối đãi: phải trái, đúng sai, có 
không, vân vân, của lý luận nhị nguyên, như một tấm gương trong phản chiếu ảnh tượng của muôn vật 
một cách rõ ràng và vô tư. Vì thế, chúng ta cần gì phải bám víu vào vọng tưởng và tình thức? Có vọng 
tưởng ắt sẽ phát sinh phiền não. Đạt đến tâm viên giác, hành giả trực nhận sự vật một cách rõ ràng, 
không bị chi phối bởi tình thức và vọng tưởng nên không vướng bận phiền não. Bởi thế nên nói rằng 
Tọa với tâm viên giác, và Thiển với tuệ minh sát mới chính là công phu thiển định cao tuyệt nhất."— 
Someone asked Zen master Bankeli about sitting Zen. He replied: "Harmonization with the ineffable 
wisdom inherent in everyone before getting 1nvolved in thinking and conceptualization 1s called 
meditation; detachment from all external obJects 1s called sitting. Just closing your eyes and sitting 
there 1s not what I call siting meditation; only sitting meditation attuned to subtle knowledge 1s to be 
considered of value. All confusion 1s a matter of revolving 1n vicious circles of delusion because of 
using thoughts. When angry thoughts come out, you become a tifan; craving makes you an animal; 
clinging to things makes you a hungry ghost. If you die without giving these up, you revolve 1n rouftines 
forever, taking on all sorts of forms, whirling in the flow of bírth and death. 1f you detach from 
thoughts, there 1s no confusion, so there 1s no cause or effect. There being no cause or effect, there 1s 
no revolving 1n routines. Ás long as you entertain thoughts, when you cultivate good thoughts there are 
øood causes and effects, and when you do wrong there are bad causes and effects. When you have 
detached from thought and tuned into subtle knowledge, there are no causes or effects of birth or 
death. When I speak this way, 1t seems like a vision of nothingness, but 1t 1s not so. The reason Ï say 
that this 1s not nothingness 1s that when Ï say so, each of you hears 1t. Even though you do not think of 
hearing, because of the original knowledge Innate 1n everyone 1s effectively aware, you can hear 
distinctly. When you touch water or fire, you know 1t 1s cold or hot; yet no one learns to feel cool or 
heat. This 1s working beyond thought, so even 1f there 1s no thought, 1t cannot be called nothingness. 
Thịs inherent subtle knowledge comprehends everything without involvement 1n the dualistic ideas of 
being and nothingness, Just as a clear mirror reflects the images of things distinctly. So what điscursive 
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thought 1s necessary for this? Discursive thought 1s there because there 1s confusion. When you arrIve 
at nondiscursive knowledge, you perceive and distinguish things before discursive thought, so 1n the 
end there 1s no confusion. That is why nondiscursive knowledge 1s valued. For this reason, sitting 
meditation with unfabricated subtle knowledge 1s the highest practice." 


4) Bàn Khuê Vĩnh Trác: Chiêu Thế Còn Non Kém, Vì Chưa Xuất Ra Thì Tâm Đã Động Rồi!— 
Your Technique Is SHII Inunature, For Your Mind Moved First! 

Lại một lần khác, có một vị lãnh chúa trẻ tuổi theo thiển sư Bàn Khuê (1622-1693) để tham học lý 
thiền, vị lãnh chúa này rất mê võ thuật. Có lần vị lãnh chúa cố tình thử phản xạ của thầy bằng cách 
xuất kỳ bất ý dùng giáo tấn công thiền sư nhân lúc ngài đang tĩnh tọa. Bàn Khuê bình thắn dùng tràng 
hạt gạt ngọn giáo sang một bên, điểm nhiên nhận xét: "Kỹ thuật của con còn non lắm, chiêu thế chưa 
xuất ra mà tâm đã động rồi!"—Another time, a lord who was young and fond of martial arts, studied 
Zen from Bankei. One day he decided to test his masters gut by suddenly attacking him with a lance as 
he sat quietly. Zen Master Bankel calmly deflected the thrust with his rosary. Then he said to the lord, 
"Your technique 1s still Immature, your mind moved first." 


5) Bàn Khuê Vĩnh Trác: Chuyển Hóa Một Tên Trộm— Transƒformed A ThieƑ 

Khi Thiền Sư Bàn Khuê Vĩnh Trác tổ chức một khóa tu thiển kéo dài trong nhiều tuần lễ, nhiều người 
từ nhiều vùng trên khắp nước Nhật đều đến tham dự. Trong những buổi tu tập có một thiển sinh ăn 
trộm đồ bị bắt quả tang. Vấn đề được báo cáo lên Thiền Sư Bàn Khuê với yêu cầu trục xuất kẻ phạm 
tội. Ngài Bàn Khuê phớt lờ sự việc. Sau đó, thiển sinh này lại tái phạm rồi lại bị bắt một lần nữa, và 
ngài Bàn Khuê lại cũng bỏ qua. Điều này khiến cho các thiển sinh khác tức giận, nên họ liền đưa lên 
một bản thỉnh nguyện, yêu cầu trục xuất kẻ ăn trộm, họ nói rõ rằng nếu không thì tất cả họ sẽ cùng 
nhau bỏ đi. Sau khi Thiển Sư Bàn Khuê đọc bản thỉnh nguyện, ngài cho gọi tất cả mọi người đến và 
nói: “Huynh đệ các con đều là những người khôn ngoan, biết phân biệt đúng sai. Nếu các con muốn 
thì các con có thể đi đến một nơi khác để tu tập. Nhưng người huynh đệ đáng thương này của các con 
thậm chí còn không phân biệt đúng sai, nếu lão Tăng không dạy dỗ thì ai sẽ dạy nó? Ta vẫn sẽ giữ nó 
lại đây, cho dù tất cả các con có bỏ ta mà đi.” Sau khi Thiển Sư Bàn Khuê nói xong, một dòng lệ tuôn 
tràn trên khuôn mặt người thiển sinh phạm tội. Bao nhiêu ham muốn dẫn đến hành vi trộm cắp đều tan 
biến!—When Zen Master Bankei held his seclusion-weeks of meditation, people from many parts of 
Japan came to attend. During one of these gatherings a pupil was caupht stealing. The matter was 
reported to Zen Master Bankei with the request that the culprit be expelled. Banke1 ignored the case. 
Later the pupil was caught in a similar act and again Bankeli disregarded the matter. This angered the 
other pupils, who drew up a petition, asking for the dismissal of the thief, stating that otherwise they 
would leave 1n a body. When Bankei had read the petition, he called everyone before him and told 
them: “You are wise brothers. You know what 1s right and what 1s not right. You may øo somewhere 
else to study 1Ÿ you wish, but this poor brother does not even know right from wrong. Who will teach 
him 1f I do not? Ï am going to keep him here even 1f all the rest of you leave.” After Bankeli finished 
speaking, a torrent of tears cleansed the face of the brother who had stolen. All desire to steal had 
vanishedl! 


6)_ Bàn Khuê Vĩnh Trác: Giới Hạnh Của Một Thiền Tăng— Conduet oƒ a Zen Monk 

Một hôm có một vị Tăng đến hỏi Thiển Sư Bàn Khuê Vĩnh Trác: “Có phải vui đùa chút đỉnh với dục 
vọng trần tục thì chẳng có gì là tội lỗi?” Bàn Khuê đáp: “Tốt thôi, nếu ông thực sự đánh mất niềm 
tin.”—One day, a monk came and asked Zen Master Bankei Eitaku: “Is it harmless to Joke around with 
common desires?” Bankel replied: “It's alright 1ƒ you want to lose trust.” 
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7) Bàn Khuê Vĩnh Trác: Kẻ Mục Hạ Vô Nhân Như Ông Thì Làm Sao Có Thể Tìm Học Hỏi 

Thiền?— You See No Man Under Your Eyes, How Can You Seek Advices In Zen? 
Một lần nọ, một vị lãnh chúa tìm gặp Bàn Khuê (1622-1693) để tham vấn về chỗ dụng tâm của nhà 
Thiển. Bàn Khuê quở rằng: "Tôi biết ông vừa mới trục xuất một vị học giả chỉ vì không chấp nhận đức 
độ và tài năng của ông ấy. Ông là kẻ mục hạ vô nhân như vậy làm sao ông có thể đến đây để hỏi và 
lãnh hội được chỗ dụng tâm của Thiển gia?"—One time, a lord came to ask Zen master Bankel about 
Zen "mind art." Instead of welcoming his inquiry, Bankei upbraided the lord, saying, "I understand you 
đismissed a secular scholar because you did not recogn1ze his worthiness. Youre so conftemptuous of 
others, how can you even ask and understand about the Zen mind art?” 


8) Bàn Khuê Vĩnh Trác: Khổng Tử Muốn Nói Gì Qua Cái “Minh Đức ”?— What Conƒucius Meant 
by “Bright Virtue ”? 

Khi Bàn Khuê (1622-1693) lên mười tuổi, ông bị đánh động bởi một đoạn văn trong sách Đại Học của 
Khổng giáo, đoạn văn nói: “Đại Trí chiếu sáng minh đức.” Bàn Khuê hỏi thầy mình là Khổng Tử 
muốn nói gì qua cái “minh đức.” Vị thầy viện dẫn chú giải truyền thống trong đoạn văn, trả lời rằng 
“minh đức” ám chỉ “bẩm tánh thiện nơi con người.” Bàn Khuê vẫn khăng khăng hỏi: “Bẩm tánh là cái 
øì?” Vị thầy nói: “Nó là cái tánh căn bản của con.” Bàn Khuê tiếp tục hỏi: “Nhưng mà nó có nghĩa gì? 
Nó chỉ cái gì? Làm sao con có thể biết được cái tánh căn bẩn của mình?” Vị thầy thừa nhận là mình 
không có câu trả lời cho câu hỏi này. Câu hỏi ở trong Bàn Khuê, và với ông, nó trở thành một thứ “đại 
nghi” có thể đưa hành giả tới chỗ giác ngộ. Nhân cơ hội những vị du Tăng đi ngang qua làng, cậu bé 
Bàn Khuê bèn hỏi họ xem nếu họ có thể làm rõ được vấn để “minh đức” và cái tánh căn bản của con 
người hay không. Những vị Tăng bảo Bàn Khuê rằng nếu cậu thành khẩn, cậu có thể tìm một vị thầy 
và vị ấy có thể hướng dẫn cậu về Phật Pháp. Bàn Khuê mất quá nhiều thì giờ cho sự tìm kiếm này 
nên cậu bỏ bê việc học. Cuối cùng anh cậu là Masaysu cảm thấy phải dùng biện pháp thật mạnh là 
đẩy cậu bé ra khỏi nhà, mặc dầu lúc đó cậu mới có mười một tuổi—When Bankei was ten years old, 
he was struck by a passage from the Daigaku (The Great Learning) which stated that “the Great 
Wisdom 1lluminates bright virtue.” Bankei asked his teacher what Confucius meant by “bright virtue.” 
The teacher, quoting a traditional gloss on the passage, replied that 1t referred to the “inherent nature 
of goodness 1n person.” Bankel persisted, “What 1s that inherent nature?” The teacher said, “Ít 1s your 
basic nature.” Bankel continued to ask, “But what does that mean? What does 1t refer to? How can Ï 
come to know my basic nature?” The teacher admitted that he dịd not have the answer to that question. 
The question stayed with Bankei and became, for him, a kind of “great doubt” which can lead one to 
the quest for awakening. The boy took an opportumty to speak with the 1tinerant monks who passed 
through hịs village, asking them 1f they could clarify the matter of bright virtue and one's basic nature. 
The monks told hìm that 1f he were sincere, he should find a teacher who could guide him ¡in the 
Buddha Dharma. Bankel spent so much time 1n this quest that he neglected his schoolwork. Eventually, 
Masaysu felt compelled to take the extreme measure of castng Bankeli out of the household, even 
though he was only eleven years old. 


9) Bàn Khuê Vĩnh Trác: Những Năm Tháng Khổ Hạnh Đều Là Vô Dụng!— Years oƒ Toil and 
Pain Had Been Useless! 
Sau khi rời chùa Zuio-ji, Bàn Khuê (1622-1693) lang thang khắp nước Nhật và tham học với nhiều 
thầy khác nhau. Ông du hành từ chùa này qua chùa khác những mong tìm được ai đó có thể giải quyết 
được mối nghi dai dẳng của mình. Thường thì ông không có chỗ nào để trú ngụ và phải ngủ nghỉ ngoài 
trời hoặc ở chung với những người ăn mày, kể cả, có một lúc ông ở chung với những người ăn mày ở 
dưới gầm cầu Gojo nơi mà hoàng đế Hanazono đã tìm thấy Thiển sư Tông Phong Diệu Siêu. Qua tất 
cả những chỗ này, ông vẫn tiếp tục tu tập thiển tọa mà ông đã học được từ Thiền sư Umpo. Ông sống 
như thế này trong bốn năm; rồi trong lúc gần như tuyệt vọng, ông trở về chùa Zuio-ji, ông bảo Umpo 
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là ông không thể tìm được một vị thầy nào có thể giải quyết được mối nghỉ của mình. Thiền sư Umpo 
bảo Bàn Khuê: “Cái khó của ông là ông cứ khăng khăng đi tìm một ai khác để giúp ông. Đó là thứ 
ngăn cẩn không cho ông đạt được mục đích của mình.” Hiểu được từ Umpo là ông chỉ có thể tìm cái 
ông muốn tìm từ bên trong mà thôi, Bàn Khuê chuyển đến một túp lều tranh không xa chùa Zuio-ji. 
Nó chỉ rộng khoản bốn tấm chiếu rưởi (khoảng trên hai thước mỗi cạnh), và Bàn Khuê so sánh nó với 
một xà lim nhà tù. Ông đóng kín cửa lại, chỉ chừa một lổ nhỏ để các vị Tăng chùa Zuio-ji đưa thức ăn 
vào cho ông. Trong lều này ông đã đắm mình trong thiển tọa một cách kịch liệt và quá lâu đến nỗi hai 
mông đít và hai chân đều sưng và lở toét ra. Ông chiến đấu với buồn ngủ bằng cách tự tạt nước lạnh 
vào mình. Trong suốt hai năm ẩn cư, ông chỉ chuyên việc tọa thiển chứ không làm việc gì khác. Trong 
thời gian này ông xem thường sức khỏe đến nỗi có nguy cơ chết vì lao phổi. Một buổi sáng, sau khi 
khạt ra một cục máu, ông bỗng đạt được sự thể nghiệm đầu tiên về đại giác. Ông tuyên bố rằng “Vạn 
vật đều bất sanh.” Có một lần thiển sư Bàn Khuê Vĩnh Trác (1622-1693) nói chuyện với Tăng chúng: 
"Khi ta mới phát tâm tìm cầu giác ngộ, vì không tìm được một vị thầy đã giác ngộ nên ta đã tu tập đủ 
loại khổ hạnh, tiêu hao sinh lực. Có lúc ta đã sống ẩn cư, cắt đứt hết mọi quan hệ với thế nhân. Có lúc 
ta dùng những bức vách bằng giấy để dựng thiền thất cho mình để có chỗ tịnh tọa. Ta tọa thiền liên 
tục trong tư thế kiết già không bao giờ nằm ngả lưng xuống cho đến khi đùi ta bị lở loét để lại những 
vết sẹo vĩnh viễn trên thân thể. Mỗi khi nghe ở đâu đó có sự hiện diện của vị thây, ta liền đi thẳng 
đến để gặp. Sau nhiều năm như vậy, ít có chỗ nào trên xứ Phù Tang mà ta chưa từng đặt chân tới. Tất 
cả việc này đã xảy ra như vậy là vì ta không gặp được một vị thầy giác ngộ. Cho đến một ngày tâm 
thức ta bừng sáng, lần đầu tiên trong đời ta nhận ra rằng tất cả những năm tháng lao nhọc và gian khổ 
trước đây đều là vô dụng, và kể từ đó ta đã đạt được an lạc. Giờ đây ta nói cho các ông biết cách làm 
thế nào để hoàn thành giải thoát ngay trong đời này mà không cần phải lao tâm hành xác, nhưng chưa 
chắc gì các ông hoàn toàn có đủ lòng tin tưởng vì các ông không thật sự nghiêm túc dốc hết toàn lực 
trên đường giải thoát của mình"—After leaving Zuio-ji, Bankei wandered through Japan and sought 
out numerous Zen masters. He traveled from monastery to monasftery seeking someone who could 
resolve his persistent doubt. Frequently he had nowhere to stay and slept out In the open or stayed with 
beggars, including, for a time, with the beggars under the GoJo Bridge where the Emperor Hanazono 
had found Shuho Myocho. Throughout all of this, he continued the practice of zazen he had learned 
from Umpo. He went on in this manner for four years; then, nearly in despair, he returned to Zu1o-]J1, 
where he told Ủmpo that he had not been able to find a teacher who could resolve his doubt. Zen 
master Umpo told Bankel, “Your difficulty 1s that you persist in looking for someone else to help you. 
Thats what prevents you from aftaining your goal.”” Understanding from Ủmpo that he could only find 
what he sought within himself, Bankei moved 1nto a straw hut not far from Zu1o-JI. Ít was four and a 
half mats large, and Bankeli compared It to a prison cell. He sealed off the door, leaving only a small 
opening for monks from Zu1o-J1 to pass him food. There he applied himself so Intensively to zazen that 
sores broke out on his buttocks and legs from the extended sitting. He fought sleep by dousing himself 
with cold water. For two years he retreated to a hermitage 1n order to do nothing but practice siftting 
meditation. During this time he neglected his health to such an extent that he had almost died of 
consumption when, one morning as he coughed up a clot of blood, he suddenly had an enlightenment 
experience. All things, he later declared, were perfectly resolved in what he called “the Unborn.”Once 
Zen master Bankei said to a group of people, "When I was first inspired to seek enlightenmeIt, 
because I đid not find an enlightened teacher I practiced all sort of austerifiles, wasting my body away. 
Sometimes I would cut off all human contact and live 1n 1solation. Sometimes I would fashion a paper 
enclosure and sit inside 1t, or Ï would set up screens and sĩt in a dark room, sitting in the lotus position 
without lying down, until my thighs became ulcerated and festered, leaving permanent scars. Then 
when Id hear of the existence of a teacher at such-and-such a place in such-in-such a province, Ứd go 
there directly to meet him. After several years of this, there were few places in all of Japan that my 
footsteps had not reached. All this was due to the fact that I hadnt met an enlightened teacher. After 
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my mind opened up one day, for the first time I realized how useless my years of toil and pain had 
been, and I attained peace. Now I tell you all how to attain fulfillment In your present lives without 
strainng yourselves, but you may not completely believe In it. This 1s because you are not really 
S€TIOUS.” 


10) Bàn Khuê Vĩnh Trác: Nữ Nhân Dễ Dàng Đạt Ngộ Hơn Nam Nhân! —It's Easier For Women to 
Affadin Awakening Than If's For Men! 

Suốt quảng đời hành đạo của mình, bên cạnh những lần tổ chức an cư thiển tập, Bàn Khuê (1622- 
1693) thường thuyết giảng cho cả nam lẫn nữ của mọi giai tầng trong xã hội. Ngược lại với thành kiến 
thông thường của thời đó, Bàn Khuê xác nhận rằng người nữ cũng có cùng cái “Tâm Bất Sinh” như 
người nam. Trong bài thuyết giảng tại chùa Báo Thân, Bàn Khuê còn khẳng quyết rằng người nữ dễ 
đàng đạt ngộ hơn người nam, vì người nam thường bị trở ngại bởi những cao vọng tri thức— 
Throughout his career, in addition to conducting meditation retreats, Bankei frequently gave talks that 
were open to men and women of all classes In the society. Contrary to the common preJudice of the 
day, Bankei asserted that women were endowed with the same “Unborn Buddha-mind” as men. In a 
sermon given at Hoshin-Ji he even confirmed that 1t was easler for women to attain awakening than 1t 
was for men, who were often hampered by 1ntellectual pretensions. 


11) Bàn Khuê Vĩnh Trác: Ông Thật Biết Nghe Lời Dạy Của Lão Tăng!—You Really Obeys My 
Tnstrucftons! 

Những buổi thuyết giảng của Thiền Sư Bàn Khuê Vĩnh Trác không những chỉ có các Thiển Tăng tham 
dự mà còn lội cuốn rất nhiều người thuộc đủ mọi tầng lớp trong xã hội. Sư không bao giờ viện dẫn 
kinh điển, cũng không bao giờ đi sâu vào những học thuyết cao siêu. Thay vì vậy, những lời Sư nói ra 
luôn xuất phát từ tâm mình và đi thẳng vào lòng người nghe. Số thính giả đông đảo của Sư đã làm cho 
một vị Tăng thuộc trường phái Nhật Liên, vì có nhiều môn đồ đã rời bỏ ông ta để đến nghe giảng về 
thiển. Vị Tăng tự cao tự đại nầy liền đến chỗ của Thiền Sư Bàn Khuê Vĩnh Trác, quyết tâm tranh biện 
với Sư. Khi đến nơi, vị Tăng gọi lớn: “Này Thiền Sư! Đợi một phút! Những ai kính trọng ông đều sẽ 
vâng lời ông, nhưng tôi đây không kính trọng ông, liệu ông có thể làm cho tôi nghe lời không?” Thiển 
Sư Bàn Khuê nói: “Được, ông cứ đến bên tôi, tôi sẽ cho ông thấy.” Vị Tăng rẽ đám đông một cách 
cao ngạo đển tiến về chỗ của Thiền Sư Bàn Khuê. Thiền Sư Bàn Khuê mỉm cười và nói: “Được, hãy 
đến đứng bên trái tôi.” Vị Tăng làm theo. Thiển Sư Bàn Khuê lại nói: “Ô không, có lẽ chúng ta sẽ nói 
chuyện tốt hơn nếu ông đứng bên phải tôi. Ông hãy bước qua phải đi.” Vị Tăng bước qua bên phải của 
Sư. Thiển Sư Bàn Khuê nói: “Ông thấy đó, ông thật là dễ thương và nghe lời tôi. Bây giờ hãy ngôi 
xuống và lắng nghe đi nào!”—Zen Master Bankei's talks were attended not only by Zen monks but by 
people of all classes and sects. He never quoted sutras not indulged in scholastic đissertations. Instead, 
his words were spoken directly from his heart to the heart of his listeners. His large audiences angered 
a monk of the Nichiren sect because the adherents had left to hear about Zen. The self-centered 
Nichren monk came to the temple, determined to debate with Zen Master Bankei. He called out, 
“Hey, Zen teacher!l Wait a minutelWhoever respects you will obey what you say, but a man like 
myself does not respect you. Can you make me obey you?” Zen master Banket said, “Come up beside 
me and I will show you.” The Nichiren monk arrogantly pushed his way through the crowd to the 
master. Zen Master Bankei smiled and said, “Come over to my left side.” The Nichiren monk obeyed. 
Zen Master Bankel said, “No, we may talk better If you are on my right side. Step over here.” The 
NÑichiren monk stepped over to the right. Zen Master Bankel! said, “You see, you are obeying me and Ï] 
think you are very gentle. NÑow sit down and listen!” 
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12) Bàn Khuê Vĩnh Trác: Phép Mầu Của Lão Tăng Là Khi Đói Thì Ăn, Khi Khát Thì Uống!— Thỉs 
Old Monk's Miracle Is That When Ïm Hungry I Eat, When Im Thirsty I Drink! 

Khi Thiển sư Bàn Khuê đang giảng dạy Thiền tại chùa Ryumon, có một vị Tăng thuộc phái Tịnh Độ 
Chân Tông vốn tin vào sự giải thoát nhờ được tiếp dẫn qua việc niệm danh hiệu đức Phật A Di Đà, vì 
ganh ghét với số thích chúng quá đông của Bàn Khuê nên muốn tìm đến để tranh biện. Khi vị Tăng 
này đến thì ngài Bàn Khuê đang thuyết giảng, nhưng ông ta gây náo động đến nỗi Thiển sư Bàn Khuê 
phải ngưng buổi giảng để tìm hỏi về sự ồn ào. Vị Tăng Tịnh Độ Chân Tông mới đến huênh hoang nói: 
“Người sáng lập ra tông phái của chúng tôi có sức thần thông mầu nhiệm đến độ có thể cầm một cây 
bút đứng ở bên này sông và viết danh hiệu của đức Phật A Di Đà lên một tờ giấy được các đệ tử của 
ngài căng ra ở phía bên kia sông, xuyên qua không khí. Ông có thể làm được điều mâu nhiệm như thế 
không?” Thiền sư Bàn Khuê nhẹ nhàng đáp: “Trò xảo thuật của loài chỗn cáo đó có thể làm được, 
nhưng như thế không phải là phong cách của nhà Thiển. Phép mầu của lão Tăng là khi đói thì ăn, khi 
khát thì uống.”—When Zen master Bankei was preaching at Ryumon temple, a Shinshu monk, who 
believed In salvation through the repetition of the name of the Buddha of Love, was Jealous of his 
large audience and wanted to debate with him. Bankei was in the midst of a talk when the monk 
appeared, but the fellow made such a disturbance that Bankel stopped his điscourse and asked about 
the noise. The Shinshu monk boasted: “The founder of our sect had such miraculous powers that he 
held a brush In his hand on the bank of the river, his attendant held up a paper on the other bank, and 
the teacher wrote the holy name Amida throuph the air. Can you do such a wonderful thíng?” Zen 
master Bankeli replied lightly: “Perhaps your fox can perform that trick, but that 1s not the manner of 
Zen. This old monk's miracle 1s that when I feel hungry I eat, and when I feel thirsty I drink.” 


13) Bàn Khuê Vĩnh Trác: Sao Ông Không Điều Phục Tâm Ý Của Chính Mình?— Why Not Trai 
Your Mind Right? 

Có một thời Thiển sư Bàn Khuê Vĩnh Trác (1622-1693) thường tìm đến khu hành quyết và tọa thiển 
ngay dưới cột xử tội trong suốt nhiều đêm để thử Tâm Thiển của chính mình. Sau đó, có khi Sư lại ngả 
lưng nằm xuống bờ đê bao quanh khu chăn ngựa của quân đội. Một hôm, khi nhìn vào khu chăn ngựa, 
Sư trông thấy một quân nhân đang vung roi quất ngựa. Sư đứng dậy quát lớn: "Này! Ông nghĩ ông 
đang làm cái gì vậy?" Người lính nghe tiếng Sư quát nhưng vẫn cứ làm ngơ, vẫn vung roi quất mạnh 
khi đang phóng ngựa ngang mặt Sư. Sư lại quát lớn: "Này! Ông có biết mình đang làm gì không?" Sự 
việc xảy ra ba lần như vậy. Cuối cùng người lính dừng lại, xuống ngựa, và tiến gần về phía Sư. Đến 
lúc đó người lính mới nhận ra Bàn Khuê là một vị Tăng. Người lính lên tiếng: "Thầy đã quát tôi ba 
lần, chẳng hay thầy có chuyện gì muốn nói?" Bàn Khuê nói: "Thay vì đánh ngựa một cách tàn nhẫn 
như vậy, sao ông không nghiêm khắc với chính bản thân và điều phục tâm ý của chính mình?"——Once 
Zen master Bankeli spent several nights sitting under a crucifix in an execution ground, testing his Zen 
mind. After that, sometimes, he lay down on an embankment surrounding a corral. Now 1t so happened 
that there was a warrior in the corral beating a horse. Seeing this, Bankei hollered, "Hey! What do you 
think youre doing?” The warrior heard the Zen master shouting but paid no attention. Whipping his 
horse, he galloped past Bankeli. Again the master shouted, "Hey! What do you think youre doing?” 
This happened three times before the warrior stopped and got off his horse. Approaching the Zen 
master, he now saw that Bankei was not an ordinary man. The warrior said, "You were yelling at me. 
Do you have something to tell me?” Bankel said, "Rather than beat your horse for being unruly, why 
not chasfise yourself and train your own mind right?" 


14) Bàn Khuê Vĩnh Trác: Tánh Nóng Nảy Chẳng Phải Là Bẩm Sinh Đâu! —Short Temper Is Not 
Somecthing Innate! 

Ngày nọ, có người đến gặp Thiển sư Bàn Khuê (1622-1693). Anh ta than rằng mình là người với bản 

tánh bẩm sinh, rằng mỗi lần lên cơn tức giận thì anh ta không tài nào kểm chế được bản thân mình. 
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Bàn Khuê nói: "A! Anh được trời phú cho một món quà khá thú vị đấy! Ngay bây giờ anh có mang 
theo cái bản tánh nóng nảy đó với anh không? Hãy lấy ra cho tôi xem rồi tôi sẽ giúp anh trị lành nó." 
Người kia nói: "Ngay lúc này thì không có. Nó chỉ bùng lên thật bất ngờ khi một chuyện gì đó xảy đến 
với tôi." Bàn Khuê nói: "Anh thấy đó, vậy thì cái được gọi là 'bẩm tánh' ấy chẳng phải là thiên tánh 
bẩm sinh của anh đâu!"—Once a man came to Zen master Bankei and confessed that, he had been 
born with a short temper, which he found unmanageable 1n spite of his attempts to confrol 1t. Bankei 
said, "What an interesting thing you were born with! Do you have short temper right now? If so, show 
me, and IÏI cure It for you." The man said, "I dont have 1t right at this moment. lí comes out 
unexpectedly, when something happens." Bankei said, "In that case, your short temper 1s not 
something 1nnate in you.” 


15) Bàn Khuê Vĩnh Trác: Tâm Bất Sanh— The Unborn Mind 

Thiền sư Bàn Khuê (1622-1693) không viết lại những bài nói chuyện của chính mình, và ông cũng 
cấm đệ tử viết xuống những gì ông nói--một mệnh lệnh mà các đệ tử của ông đã lờ đi, và kết quả là 
vẫn còn một số đáng kể giáo thuyết của ông. Cốt lõi của giáo thuyết của ông là khái niệm “Tâm Bất 
Sinh” mà trong đó ông khẳng quyết, mọi người đều có. Ông cứ lặp đi lặp lại là mọi người đều nhận 
cái “Tâm Bất Sinh” này từ cha mẹ mình, đó là quyền lợi của con người ngay lúc vừa mới được sinh ra. 
Trong một so sánh, ông đã diễn tả nó như là mặt trời chiếu sáng ngay cả lúc đang bị che phủ bởi mây 
mù. Tâm Phật trong sáng và linh hoạt trong mỗi con người ngay cả lúc nó đang bị mây mù của ảo 
tưởng che phủ. Giáo thuyết của Bàn Khuê và ngôn ngữ ông xử dụng rất khác với những vị Thiển sư 
khác, và những người dèm pha ông nghi ngờ không biết ông có thực sự giác ngộ không nữa, thứ mà họ 
dễ dàng dèm pha vì ông chẳng bao giờ bận tâm giữ cái gọi là giấy ấn chứng mà Thiền sư Dosha đã 
trao cho ông. Những người khác thì lại đặt nghi vấn có phải thứ mà ông đang giảng dạy thực sự là Phật 
giáo và ngay cả cho rằng ông là người theo Cơ Đốc giáo. Những lời chỉ trích có làm trở ngại cho sự 
nghiệp dạy Thiền của ông trong buổi ban đầu. Tuy nhiên, khả năng dẫn dắt của ông khiến ông trở 
thành một nhà thuyết giảng thâu phục lòng người, và chẳng bao lâu sau đó ông có thính giả của các 
truyền thống Lâm Tế, Tào Động, Hoàng Bá, và ngay cả những hành giả các tông phái Thiên Thai, 
Chân Ngôn và Tịnh Độ. Thiển sư Bàn Khuê có khả năng trình bày ý tưởng của mình trong một phong 
thật cách dễ dàng nắm bắt được. Thí dụ như để giải thích “Tâm Bất Sinh” nghĩa là gì, ông đề nghị mọi 
người hãy xem xét cái gì đã xảy ra khi họ đang tham dự vào buổi nói chuyện của ông. Họ tập trung 
vào sự chú ý một cách cẩn thận về mọi điều ông nói; tuy nhiên, nếu họ nghe một con chó sủa cùng lúc 
với Bàn Khuê đang nói thì họ sẽ biết ngay lập tức nó là cái gì và không lầm lẫn nó với tiếng kêu của 
một con chim hay con vật khác. Cái tâm biết việc này, không cần phải cố ý về tri thức để biết, là cái 
“Tâm Bất Sinh.” Một hôm, Thiền sư Bàn Khuê thượng đường dạy chúng, nói: “Không ai trong mấy 
ông có thể nói rằng mấy ông nghe những âm thanh bởi vì mấy ông đã quyết tâm nghe chúng trước khi 
chúng phát ra thành tiếng. Nếu mà mấy ông nói là mấy ông quyết định làm vậy, tức là mấy ông 
không nói thật. Tất cả mấy ông như khi đang nghe lão Tăng nói. Mấy ông đang tập trung một cách 
nhất tâm vào việc lắng nghe. Không có ý tưởng trong tâm của mấy ông về việc nghe âm thanh hay 
tiếng ôn có thể xảy ra đằng sau mình. Mấy ông có khả năng nghe và phân biệt âm thanh khi nó xảy 
đến mà không cần tới cố ý một cách tri thức để nghe được chúng bởi vì mấy ông đang lắng nghe bằng 
cái 'Tâm Phật Bất Sinh.” Theo Thiển sư Bàn Khuê Vĩnh Trác trong quyển Tâm Bất Sinh, vào lúc các 
bạn đang lắng nghe tôi đây, nếu có tiếng một con chó sủa sau chùa, các bạn biết đó là tiếng chó sủa. 
Nếu có tiếng một con quạ kêu, các bạn biết ngay rằng đó là tiếng một con quạ đang kêu. Bạn nghe 
được tiếng người lớn là tiếng người lớn và tiếng trẻ con là tiếng trẻ con. Bạn đến đây không phải để 
nghe chó sủa, quạ kêu hay một âm thanh nào từ bên ngoài vọng vào chỗ tôi đang thuyết pháp. Vậy 
mà trong lúc bạn ở đây, bạn nghe thấy tất cả các âm thanh đó. Mắt của bạn thấy và phân biệt màu đỏ 
mầu trắng và các màu khác, và mũi của bạn nhận ra được các mùi thơm và thối. Dầu trước khi vào 
đây, bạn chưa hể biết trước bạn có thể sẽ thấy quang cảnh nào, nghe được âm thanh nào, hoặc ngửi 
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được mùi vị nào, bạn vẫn có thể nhận ra mà không cần chuẩn bị trước những hình ảnh và âm thanh 
chưa được dự báo ấy. Đó là bởi vì bạn đang thấy và đang nghe với cái tâm bất sinh. Việc bạn thấy, 
nghe và ngửi được theo cách đó mà không cần nảy sinh ý nghĩ muốn thấy, nghe và ngửi là bằng chứng 
cho thấy cái Phật tâm cố hữu là bất sinh và có được một trí tuệ giác ngộ tuyệt vời. Cái bất sinh biểu 
hiện chính ngay trong ý niệm "Tôi muốn thấy," hoặc "Tôi muốn nghe" dầu ý niệm ấy đã không sinh 
ra. Khi một con chó sủa, nếu có cả mười triệu người đồng nói rằng đó là một con quạ đang kêu, tôi 
không tin rằng họ sẽ thuyết phục được bạn. Khó lòng có một cách nào đó để họ có thể đánh lừa được 
bạn, và bắt bạn phải tin vào điều họ nói. Trong lúc đi bộ ngoài phố, nếu bạn gặp một đám đông đi 
ngược chiều, cả hai bên, không ai nghĩ đến chuyện tránh nhau, vậy mà không ai dẫm lên ai. Bạn 
không bị xô đẩy, cũng không ai dẫm lên chân bạn. Bạn vạch đường đi của bạn xuyên qua đám đông, 
bằng cách luồn lách, né chỗ này chỗ nọ mà không hề ý thức về các quyết định của bạn và tiếp tục 
bước đi không vướng vấp. Tương tự như vậy, sự chiếu sáng tuyệt vời của tâm Phật bất sinh thích nghi 
một cách hoàn hảo với mọi hoàn cảnh bất chợt. Thiền sư Bàn Khuê bảo những người đang lắng nghe: 
“Người có thể sống hài hòa với cái 'Tâm Phật Bất Sinh' không còn trụ vào chỗ huyễn ảo nữa, và 
không trụ vào chỗ huyễn ảo chính xác là một vị Phật. Lý do mấy ông đến với những buổi nói chuyện 
của lão Tăng không vì tìm thành Phật tử, mà mấy ông muốn thành Phật, bản chất tự nhiên của mấy 
ông.”—Zen master Bankei did not write down his own talks, and he expressly forbade his followers to 
write down what he said--a command they 1gnored, as a result of which there 1s a substantial record of 
his teachings now available. At the core of Banker's teaching 1s the concept of the “Unborn Buddha- 
mind” with which, he asserted, all persons were endowed. Over and over, he Insisted that each 
receives this “Unborn Buddha-mind” from his parents, that it 1s a human birth-right. In one comparison, 
he described 1t as being like the sun that shines even when obscured by clouds. The Buddha-mind 1s 
clear and active in each person even though 1t may be obscured by the clouds of 1llusion. Banke†s 
teaching and the vocabulary he used were very different from those of other Zen masters, and his 
detractors cast doubt on whether he actually awakened, something they could more easily do because 
he had not bothered to keep the so-called certificate of Iinka presented to him by Dosha. Others 
questioned whether what he taught was actually Buddhism and even considered that he might be a 
Christian. These criticisms hampered him early In his teaching career. His charismatic personality, 
however, made him a convincing speaker, and he soon had Rinzal, Soto, and Obaku monks In his 
audiences, as well as Tendai, Shingon, and Pure Land practitioners. Zen master Bankel had the ability 
to present his ideas in an easily graspable manner. To explain what he meant by the “Unborn Buddha- 
mind,” for example, he suggested every people to consider what happened while they were attending 
one of his talks. They focused their attention carefully on everything he said; however, 1f they heard a 
dog bark at the same time as Bankei was speaking they would immediately know what 1t was and not 
mistake 1t for the call of a brrd or other animal. The mind that knows this, without any conscious 
1ntention to know, 1s the “Unborn Buddha-mind.” One day, Zen master Bankei entered the hall and 
addressed the assembly, saying, “None of you could say that you heard the sounds because you had 
made up your minds to hear them before hand. If you địd, you wouldnt be telling the truth. All of you 
are looking this way intent upon hearing me. Youre concenfrating single-mindedly on listening. 
There s no thought in any of your minds to hear the sounds or noIses that might occur behind you. You 
are able to hear and distinguish sounds when they occur without consciously intending to hear them 
because youre listening by means of the 'Unborn Buddha-mind'.” According to Zen Master Bankei in 
The Unborm: The Life and Teaching of Zen Master Bankel, now 1f a dog barked beyond the temple 
walls while youTre listening to me, you'd hear 1t and know 1t was a dog barking. If a crow cawed, youd 
hear it and know 1t was a crow. Youd hear and adults volce as an adulfs and a childs as a chids. You 
đidnt come here 1n order to hear a dog bark, a crow caw, or any of the other sounds which might come 
from outside the temple during my talk. Yet while you re here, you'd hear those sounds. Your eyes see 
and distinguish reds and whites and other colors and your nose can tell good smells from bad. You 
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could have had no way of knowing beforehand of any of these sights, sounds, or smells you might 
encounter at this meeting, yet you re able nevertheless to recognize these unforeseen sights and sounds 
as you encounter them, without premeditation. Thafs because youre seeing and hearing in the Unborn. 
That you do see and hear and smell in this way without g1ving rise to the thought that you wIll 1s the 
proof that this inherent buddha-mind 1s unborn and possessed of a wonderful illuminative wisdom. The 
Unborn manifests 1tself in the thought ”I want to see” or "I want to hear” not being unborn. When a dog 
how]s, even 1f ten million people said in chorus that 1t was the sound of a crow crying, I doubt 1f you'd 
be convinced. Its highly unlikely there would be any way they could delude you into believing what 
they said. When youre walking down a road, 1ƒ you happen to encounter a crowd of people 
approaching from the opposite direction, none of you gIves a thought to avoiding the others, yet you 
dont run into one another. You aren't pushed down or walked over. You thread your way through them 
by weaving this way and that, dodging and passing on, making no conscious decIsions 1n this, yet youTre 
able to continue along unhampered Just the same. Now in the same way, the marvellous 1llumination of 
the unborn Buddha-mind deals perfectly with every possible situation. Zen master Bankei tells his 
listeners: “One who 1s able to live in accord with the 'Unborn Buddha-mind' no longer dwells in 
1llusion, and not to dwell in 1llusion 1s precisely to be a Buddha. The reason you come to my talks 1s not 
because you seek to become Buddhists, but rather you desire to become Buddhas, which 1s your 
natural state.” 


16) Bàn Khuê Vĩnh Trác: Tâm Phật Bất Sinh— The unborn Buddha-Mind 

Theo Thiển sư Bàn Khuê Vĩnh Trác trong quyển Tâm Bất Sinh: “Trong lúc đi bộ ngoài đường phố, 
tình cờ mấy ông gặp một đám đông đang đi ngược chiều, không ai nghĩ đến chuyện tránh nhau, vậy 
mà không ai đụng phải ai. Mấy ông cũng không bị ai dẫm lên. Mấy ông vạch đường đi của mình 
xuyên qua đám đông bằng cách luồn lách, né tránh mà không hề ý thức về các quyết định trong sự 
việc này, và mấy ông tiếp tục bước đi mà không bị vướng vấp. Bây giờ cũng cùng thế ấy, tâm Phật 
bất sinh chiếu sáng diệu kỳ luôn thích nghi một cách hoàn hảo với mọi hoàn cảnh có thể đến.”— 
According to Zen Master Bankel in The Unborn: “When youre walking down the road, 1f you happen 
to encounter a crowd of people approaching from opposite đdirection, none of you gives a thought to 
avoid the others, yet you don run into one another. You arent pushed down or walked over. You 
thread your way through them by weaving this way and that, dodging and passing on, making no 
conscious decisions 1n this, yet youre able to continue along unhampered just the same. Now in the 
same way, the marvelous 1llumination of the unborn Buddha-mind deals perfectly with every possible 
sifuation.” 


17) Bàn Khuê Vĩnh Trác: Tâm Tánh Và Âm Hưởng— Mind and Voice 

Sau khi Thiển Sư Bàn Khuê Vĩnh Trác thị tịch, có một người mù sống gần ngôi chùa của ông ta nói 
với bạn về Bàn Khuê như sau: “Vì mù nên tôi không thể quan sát vẻ mặt của người khác, vì vậy tôi 
phải phán đoán cá tính con người thông qua giọng nói. Thông thường, khi tôi nghe ai đó chúc mừng 
người khác vì sự hạnh phúc hay thành đạt của người đó, tôi cũng nghe được âm hưởng ghen ty tiềm ẩn 
trong đó. Khi người ta bày tỏ sự chia buồn với nỗi bất hạnh của người khác, tôi cũng nghe được âm 
hưởng thích chí và thỏa lòng, như thể người chia buôn ấy thực ra đang vui mừng vì có điều gì đó vẫn 
còn lại trên thế gian này để bản thân anh ta có thể chiếm hữu được. Tuy nhiên, với tất cả kinh nghiệm 
của mình, tôi thấy giọng nói của ngài Bàn Khuê là luôn luôn chân thật! Khi ngài bày tổ niễm vui, tôi 
không nghe được âm hưởng nào khác ngoài sự vui mừng; và khi ngài bày tỏ nỗi buồn, tôi chỉ nghe duy 
nhất sự buồn bã mà thôi.”—After Zen Master Bankei had passed away, a blind man who lived near 
the master s temple told a friend about Bankel as follows: “Since I am blind, I cannot watch a person's 
face, so I must Judge his character by the sound of his volce, Ordinarilly when I hear someone 
congratulate another upon his happiness or success, I also hear a secret tone of envy. When 
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condolence 1s expressed for the misfortune of another, I hear pleasure and satisfaction, as 1f the one 
condoling was really glad there was something left to gain in his own world. In all my experlence, 
however, Bankers volce was always sincere. Whenever he expressed happiness, I heard nothing but 
happiness, and whenever he expressed sorrow, sorrow was all I heard.” 


18) Bàn Khuê Vĩnh Trác: Thị Tịch Vô Ngôn!—No Words At the Passing Từne! 

Thiển sư Bàn Khuê thị tịch trong một ngôi chùa thuộc vùng thôn dã vào thập niên cuối cùng của thế 
kỷ thứ 17. Trước lúc ngài thị tịch, chúng Tăng xin ngài để lại một bài kệ phó chúc theo đúng truyền 
thống Phật giáo Thiển tông. Ngài nói: "Ta đã ở lại thế giới này suốt 73 năm, giảng dạy lý Thiển suốt 
44 năm trời. Tất cả những gì ta đã làm trong ngần ấy thời gian chính là bài kệ phó chúc của ta, không 
cần thiết phải có một bài kệ nào khác nữa. Vì sao ta lại phải bắt chước tiền nhân để thú nhận rằng 
mình đang chuẩn bị cho lần ra đi kia chứ?" Nói xong, ngài ngồi thẳng người mà thị tịch—Zen master 
Bankel đied in a country temple in the last decade of the seventeenth century. At the end, his disciples 
asked him for a parting verse, according to the ancient Zen tradition. The master said, "I have been 1n 
this world for seventy-three years, of which I have spent forty-four years teaching Zen to liberate 
others. All that I have pointed out to you 1n over haÏlf a lifetime 1s my parting verse. There 1s no other 
parng verse to compose. Why should I Iimitate everyone else and make a confession on my 
deathbed?” Having said this, the great Zen master Bankei passed away, sifting perfectly straight. 


19) Bàn Khuê Vĩnh Trác: Thiền Không Bao Giờ Có Thể Được Truyền Đạt Qua Người Trung 
Gian!—Zen Can Never Be Conveyed By A Messenger! 

Có lần Thiển sư Bàn Khuê (1622-1693) chuẩn bị rời một ngôi chùa tại kinh đô, nơi ngài được mời đến 
để thuyết pháp. Ngay lúc đó, có một viên thư lại của một vị lãnh chúa hối hả đến báo với ngài rằng 
chủ nhân ông ta muốn gặp mặt và tham vấn ngài vào ngày hôm sau. Viên thư lại nài nỉ ngài hãy hoẳẩn 
lại chuyến hành trình. Vì thế, ngài đã nhận lời và ở lại chùa. Hôm sau, viên thư lại ấy lại đến chùa 
một lần nữa để thông báo rằng vị lãnh chúa bận việc gấp cần phải giải quyết nên không thể gặp mặt 
ngài được. Thay vào đó, viên thư lại trình những vấn đề mà vị lãnh chúa cần tham vấn và ghi nhận 
câu trả lời của thiển sư để truyền đạt lại. Nghe xong, Bàn Khuê đáp: "Thiển pháp khó lãnh hội, ngay 
cả khi trực tiếp tham vấn. Làm sao có thể truyền đạt qua người trung gian?" Bàn Khuê không nói gì 
thêm. Viên thư lại đành phải im lặng ra về —Once when Zen master Bankei was about to leave a 
temple 1n the capital where he taught from time to time, a mandarin came to tell the master that his 
baron asked the master to postpone his departure because he wanted to see the Zen master 1n person 
on fomorrow regarding some Zen 1ssues. Zen master Bankei assented and put off leaving. However, 
the next day, the mandarin came again to Inform the master that the baron had some urgent business to 
take care of and could not come to see the master. The baron had asked the mandarin to relay his 
quesftion to Bankel, then report the Zen master's answer back to him. When he had heard the mandarnn, 
Bankel said, “This matter of Zen 1s difficult to convey even by direct question and đirect ansWer; 1t 1s 
even mơre difficult to convey by messenger." Bankel said nothing more. At that time, the mandarin 
was speechless, he withdrew and departed. 


20) Bàn Khuê Vĩnh Trác: Thói Giả Dối Của Ông Còn Dơ Hơn Sự Lở Lói Của Những Người Cùi 
Này!— Your Disgust Is Filthier Than Their Leprosy Sores! 
Thời đó có một nhóm hành khất mắc bệnh phong cùi đến đến đạo tràng xin quy y và gia nhập vào đạo 
tràng của Bàn Khuê (1622-1693). Ông đã vui vẻ chấp nhận họ họ vào Tăng đoàn và chính ông đã đích 
thân làm lễ thí phác và thọ giới cho họ. Trong khi hành lễ có một nhà quí tộc, đại diện cho một lãnh 
chúa người đã xây dựng ngôi thiển viện và hết lòng bảo trợ sự nghiệp hoằng pháp của thiển sư Bàn 
Khuê, đến tham kiến ông. Khi vừa trông thấy ông đang xuống tóc cho những người bị cùi này, nhà quí 
tộc vội vàng mang một chậu nước thỉnh thiển sư rửa tay. Nhưng thiển sư Bàn Khuê đã từ chối với lời 
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nhận xét: "Thói giả dối của ông còn dơ dái hơn cái đầu lở lói của những người phong cùi này!"—Once 
a group of beggars afflicted with leprosy came to the assembly of Zen Master Bankei; and Bankeli 
admitted them to his congregation, and when he 1nitiated them, he even washed and shaved their heads 
with his own hands. At that time, a certain noble person, the representative of a baron who helped 
buid Bankers temple, showed up. Revolted by the sight of the Zen master shaving the heads of 
untouchables, the noble person hurriedly brought a basin of water for Bankel to wash his hands. But 
the master refused, remarking, "Your disgust 1s filthier than theIr sores." 


21) Bàn Khuê Vĩnh Trác: Tu Tập Thiền Và Việc Uống Nước— To Practice Zen and Drinking Water 
Hồi tưởng lại những đoạn đường đi qua của chính mình, bây giờ Bàn Khuê (1622-1693) xem những 
phép tu khổ hạnh chỉ là những “nỗ lực vô ích.” Ông bảo đệ tử rằng cách hành xử với những cực đoan 
như vậy là không cần thiết, và ông có vẻ tin rằng mình có thể giúp đưa người khác đến giác ngộ với 
những huấn thị đơn giản rằng họ phải giữ cho được cái “Tâm Bất Sinh” của mình. Khi bị thách thức 
bởi một vị Tăng người cứ nằng nặc cho rằng tất cả những vị đại sư trong quá khứ, gồm cả Bàn Khuê, 
đã đều phải nỗ lực không ngừng nghỉ. Bàn Khuê bảo ông ta hãy tưởng tượng một nhóm lữ hành lạc 
đường trong rặng núi mà không có nước nên phải chịu khát đữ dội. Một người trong nhóm ra đi tự 
mình tìm nước, đi qua những núi đổi và phải vượt qua những khó khăn trước khi thành công trong việc 
tìm kiếm này. Nước mà người ấy mang về có thể làm đở khát cho những người ở lại và không cần 
thiết cho họ phải trải qua những cố gắng tương tự. Bàn Khuê nói: “Sự cố gắng của lão Tăng đã được 
làm một cách sai trái, bởi vì lão Tăng không gặp được một bậc thầy có đôi mắt tinh tường. Dầu vậy, 
cuối cùng, lão Tăng đã khám phá được Phật tâm cho chính mình; từ đó, lão Tăng luôn nói với người 
khác về những nỗ lực của họ để cho họ không phải trải qua những thử thách đó nữa, giống như những 
người uống nước và làm dịu đi cơn khát của họ mà không cần phải tự mình đi tìm nước.”—Reflecting 
back on his own trials, he now considered the strict austerites he had undertaken to be “useless 
efforts.” He told his disciples that sụch extremes of behavior were unnecessary, and he appears to have 
believed that he could bring others to awakening with the simple Instruction that they keep in their 
“Unborn mind.” When challenged by a monk who insisted that all the great masters of the past, 
including Bankelt, had undertaken strenuous efforts. Bankei told him to Iimagine a group of travelers 
who had lost their way In the mountains without water and were suffering great thirs(. One of the 
members of the group sets off to seek water on his own, breaking through rough terrain and 
overcoming many hardships before succeeds in his quest. The water he returns with would refresh 
those who had stayed behind and there would be no need for them to undergo the same strugsle. 
Bankel said, “My own strugele was undertaken mistakenly, because I didn't meet up with a clear-eyed 
master. Eventually, though, I điscovered the Buddha-mind for myself; ever since, I have been telling 
others about therrs, so theyI know about 1t without going through that ordeal, Just as those people drink 
water and quench therr thirst without having to go and find 1t for themselves.” 


XXXVII.Bàn Sơn Bảo Tích: P'an-shan Pao Chỉ 

1) Cận Diện Tương Trình (Mặt Đối Mặt Với Tâm)— To Come Face to Face with the Mind 

Theo bộ Truyền Đăng Lục, quyển VI, một hôm, Thiền Sư Bàn Sơn Bảo Tích (720-§14) thượng đường 
thị chúng rằng: "Mấy ông không thể nào tìm tâm từ người khác. Không ai có thể chỉ nó ra cho mấy 
ông. Mấy ông phải tự mình nhìn vào nó. Ba giới không có một pháp thì cầu tâm ở đâu? Tứ đại vốn 
không, Phật nương đâu mà trụ? Long lanh bất động. Rỗng lặng không lời cũng giống như vật dụng như 
một cái cày chẳng hạn không di chuyển; không nói một lời, vậy mà tự nó hiển lộ toàn thể. Nếu mấy 
ông đến mặt đối mặt với nó (cận diện tương trình), rồi thì chẳng có chuyện gì khác. Cẩn trọng!"— 
According to the Records of the Transmission of the Lamp (Ch"uan-Teng-Lu), Volume VI, one day, 
Zen Master P'an-shan entered the hall and addressed the monks, saying, "You cant seek 1t from others. 
No one can show 1t to you. You must look 1nto 1t for yourself. In the three realms there 1s not a single 
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dharma, so where will you seek mind? The foundation of the four elements 1s empty, so where does 
Buddha abide? The fñirmament 1s unmoving. It 1s still and speechless Just like a tool as a plow doesnIt 
move; 1t doesnft say anything, and yet 1t reveals 1tself entirely. If you come face to face with it, then 
there 1s nothing left to do. Take carel” 


2)_ Bàn Sơn Bảo Tích: Đại Đạo Không Thể Bàn— The Way Cannot Be Spoken oƒ 

Theo bộ Truyền Đăng Lục, quyển VI, một hôm, Thiền Sư Bàn Sơn Bảo Tích (720-§14) thượng đường 
thị chúng rằng: "Đại đạo không ở trung tâm, há lại có ở trước hay ở sau. Khoảng trống không vô tận, 
thế thì làm sao mà nói chuyện đo lường? Cái Không đã như thế, làm sao mình có thể nói bàn về 
Đạo?"—According to the Records of the Transmission of the Lamp (Ch"uan-Teng-Lu), Volume VỊ, 
one day, Zen Master P'an-shan entered the hall and addressed the monks, saying, "The great way has 
no center, so how could 1t have a front or back? Vast space 1s endless, so why speak of measuring 1t? 
Emptiness being thus, how can one speak of the Way?”" 


3) Bàn Sơn Bảo Tích: Đại Giác Nhờ Gặp Dàn Nhạc Đám Tang—Enlightened Through 
Encountering a Funeral Procession 

Theo bộ Truyền Đăng Lục, quyển VI, một hôm ông gặp một dàn nhạc tang và nghe bài hát này: 'Mặt 
trời quả cầu đỏ được gọi về lặn ở phía tây. Nhưng còn linh hồn, nó biết đi đâu? Con trai của người 
chết đi theo sau quan tài khóc nức nở. Mọi thứ đều phù hợp với tập quán, nghĩa là một đám tang giống 
như mọi đám tang khác diễn ra trong ngày. Nhưng anh chàng Bàn Sơn trẻ tuổi bỗng động lòng vì sức 
mạnh của quy luật thế gian. Ông nhìn thấy một chu kỳ sống và chết, và cảm thấy trong người dâng lên 
một luồng ánh sáng mà chu kỳ ấy không với tới được." Sau khi đã trải qua đại giác sâu thật rõ rệt 
này, ông mới được thầy xác nhận—According to the Records of the Transmission of the Lamp 
(Ch?uan-Teng-Lu), Volume VI, one day, Pan-shan encountered a funeral procession, and from the 
chant he picked out these words: 'For the red orb of the sun, 1t 1s a certainty to sink Into the west. But 
the soul, whither wIll it go?' Behind the coffin walked the son of the deceased, wailing plaintively. 
Everything was as custom demanded, one could see this almost everyday. However, 1t struck the youth 
Pan-shan with all the force of cosmic law. He saw the cycle of birth and death, and with this, the light 
arose 1n him that remains untouched by this cycle." After a sigmificant deeper realization happened, 
Pan-shan was confirmed by his master. 


4) Bàn Sơn Bảo Tích: Phải Trực Tiếp Quan Sát Lấy Mình, Không Ai Làm Được Việc Ấy Cho 
Mình!— Directfly Observe for Yourselƒf! No One Can Do lí for You! 
Theo bộ Truyền Đăng Lục, quyển VI, một hôm, Thiền Sư Bàn Sơn Bảo Tích (720-814) thượng đường 
thị chúng rằng: "Bậc Thiền đức học đạo ví như đất chở núi, không hễể biết núi cao chót vót, như đá 
ngậm ngọc, không hề biết ngọc chẳng có tì vết. Có được như vậy thì mới gọi là 'xuất gia.' Cho nên bậc 
tôn đức mới nói: 'Pháp vốn chẳng tương ngại, tam tế quá khứ, hiện tại và vị lai cũng như thế. Người vô 
vi vô sự, giống như chiếc khóa vàng.' Cho nên linh nguyên độc diệu, đạo tuyệt vô sanh. Siêu việt trí 
chẳng sáng. Chân không chẳng có dấu tích. Chân như phàm Thánh, đều là lời lẽ trong mộng. Phật 
cùng Niết Bàn chỉ là lời nói thêm thừa thãi. Cho nên chư Thiền đức phải trực tiếp quan sát lấy mình. 
Không ai có thể làm việc này cho mình được!"——According to the Records of the Transmission of the 
Lamp (Ch°uan-Teng-Lu), Volume VI, one day, Zen Master Pan-shan entered the hall and addressed 
the monks, saying, "Zen worthies!l To successfully practice the Way 1s like the earth, whích while 
upholding the mounfains 1s unaware of the solitary peaks. It 1s like Jade that 1s concealed within stone. 
The stone 1s unaware of the jade's flawless nature. Those who practice In this way may be said to have 
Teft home.' The ancient teachers said, "The great way 1s unimpeded and permeates past, present, and 
future. Persons without activity or worldly affairs, can golden manacles hold them?" Thus, the briliant 
single numinous Way 1s absolutely unborn. Transcendent wisdom 1s not clear. True emptiness leaves 
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no trace. "True thusness,' Tnundane,' and 'sacred,' are all Just talk within a dream. 'Buddha' and Nirvana' 
are Just extra words. Zen worthies!l Directly observe for yourself! NÑo one can do 1t for you!” 


5) Bàn Sơn Bảo Tích: Phổ Hóa Vẽ Chân—Pu-Hua Was Able to Draw My Likeness 

Theo bộ Truyền Đăng Lục, quyển VI, khi Thiền Sư Bàn Sơn Bảo Tích (720-814) sắp thị tịch, ông nói 
với đồ chúng rằng: "Có ai vẽ được chân dung của ta không (có ai thừa truyền chân xác giáo pháp của 
ta không)?" Mọi người đều cố vẽ chân dung trình cho Sư, Sư đều đánh cả. Duy có đệ tử Phổ Hóa bước 
ra nói: "Con đây vẽ được." Sư nói: "Sao không trình cho lão Tăng coi." Phổ Hóa lộn ngược đầu mà đi 
ra (ý Phổ Hóa muốn nói vẽ chân dung tức miêu tả thừa truyền giáo pháp là một chuyện ngược đời như 
trồng chuối mà đi vậy). Sư nói: "Cái gã này về sau sẽ điên điên, khùng khùng tiếp dẫn người vậy." 
Sau khi nói xong những lời này thì Sư thị tịch. Sắc thụy Ngưng Tịch Đại Sư, tên tháp là Chân Tế— 
According to the Records of the Transmission of the Lamp (Ch"uan-Teng-Lu), Volume VỊ, when Pan- 
shan was near death, he said to the monks, "Is there anyone among you who can draw my likeness?" 
Many of the monks made drawings for P'an-shan, but none were to his liking. The monk Puhua stepped 
forward and said, "I can draw 1t." Pan-shan said, "Why dont you show 1t to me?” Puhua then turned a 
somersault and went out. Pan-shan said, "Someday, that fellow will teach others 1n a crazy manner!" 
Having said these words, Pan-shan passed away. He received the posthumous name “Great Teacher 
Crystallized Silence." His stupa was named “Truth's Limit." 


6)_ Bàn Sơn Bảo Tích: Tam Giới Vô Pháp— There Is Nothing in the World 

Theo thí dụ thứ 37 của Bích Nham Lục, một hôm Thiển Sư Bàn Sơn Bảo Tích (720-814) dạy chúng: 
"Tam giới không pháp, chỗ nào tìm tâm? Tứ đại vốn không, Phật nương ở đâu? Ngọc tuyển chẳng 
động, dừng lặng không tỳ; nhìn mặt tranh nhau, lại không việc khác." Hành giả tu thiển ngày nay cần 
phải xuyên thấu tận đáy của những lời dạy nầy mà chuyển thân bằng cách nói cái không thể nói, làm 
cái không thể làm, chứ đừng khởi tình giải là sẽ bị chết chìm ngay những lời nầy của thiển sư Bàn 
Sơn. Theo Viên Ngộ trong Bích Nham Lục, Hòa Thượng Bảo Tích ở Bàn Sơn, phía Bắc U Châu, là 
bậc tôn túc dưới Mã Tổ, sau xuất phát một Phổ Hóa. Lúc Sư sắp tịch bảo chúng: "Có người tả được 
hình ta chăng?" Ai nấy trong chúng đều vẽ hình trình Sư, Sư đều quở đó. Phổ Hóa bước ra nói: "Con tả 
được." Sư bảo: "Sao chẳng trình cho lão Tăng?” Phổ Hóa liền nhào lộn một cái rồi đi ra. Sư bảo: "Gã 
này về sau như kẻ điên tiếp người." Một hôm Sư dạy chúng: "Tam giới không pháp, chỗ nào tìm tâm; 
tứ đại vốn không, Phật nương ở đâu; ngọc tuyển chẳng động, dừng lặng không tỳ; nhìn mặt trình nhau, 
lại không việc khác." Tuyết Đậu niêm ra hai câu tụng, hẳn là lẫn lộn vàng ngọc. Chẳng thấy nói: 
"Bệnh rét cách ngày, chẳng nhờ thuốc lô đà. Sơn Tăng vì sao nói hòa thinh liền đánh, chỉ vì mang 
gông đi cáo." Người xưa nói: "Nghe tiếng khen ngoài câu, chớ nhằm trong ý tìm." Hãy nói kia ý thế 
nào, liền được chạy nhanh vượt chóng, điện xẹt sao băng. Nếu nghĩ nghị suy lường, dù có ngàn Phật ra 
đời mò tìm y chẳng được. Nếu là vào sâu trong khuôn vức, tột xương tột tủy, thấy được thấu một 
trường bại hoại của Bàn Sơn. Nếu nương lời hiểu tông, xoay phải xoay trái thì chỉ được một cây cọc 
của Bàn Sơn. Nếu là dính bùn kẹt nước, xoay quanh trong khối thinh sắc thì chưa mộng thấy Bàn Sơn. 
Ngũ Tổ tiên sư nói: "Thấu qua bên kia mới có phần tự do." Đâu chẳng thấy Tam Tổ nói: "Chấp đó 
thất độ, ắt vào tà lộ, buông đi tự nhiên, thể không đi đứng." Nếu nhằm trong ấy nói không Phật không 
pháp lại là chui vào hang quỉ. Cổ nhân gọi đó là hầm sâu giải thoát, vốn là nhân lành mà chuốc quả 
dữ. Vì thế nói người vô vi vô sự vẫn mắc cái nạn khóa vàng. Phaỉ là tột cùng đáo để mới được. Nếu 
nhằm chỗ vô ngôn, chỗ nói được, hành chẳng được, mà hành được, gọi đó là chỗ chuyển thân. Câu 
"Tam giới không pháp, chỗ nào tìm tâm," nếu ông khởi tình giải thì chết chìm ở dưới lời nói kia— 
According to example 37 of the Pi-Yen-Lu, one day, Pan-shan said to the commumtty, "There 1s 
nothing in the triple world, where can mind be found? The elements are basically empty, how can a 
Buddha abide? The polar star does not move, quiet and still, without traces, once presented face to 
face, there 1s no longer anything else. Nowadays Zen practiioners must transform the body by 
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penetrating all the way to the bottom of these words and say what cannot be said, do what cannot be 
done. Ôn the contrary, 1Ÿ we try to make an intellectual interpretation of what Pan-shan said, we wIll 
Just die at his words." According to Yuan-Wu ¡in the Pi-Yen-Lu, Master Pao Chị of Mount Pan in Yu 
Chou ¡n the far north was a venerable adept succeeding to Ancestor Ma. Later he produced on man, 
Pu Hua. When the Master was about to pass on, he said to the community, "Is there really anyone who 
can depict my true likeness?” The people all drew likenesses and presented them to the Master. The 
Master scolded everyone of them. Pu Hua came forth and said, "I can deptct 1t." The Master said, 
"Why do you not show 1t to me?” Pu Hua Iimmediately turned a somersault and left. The Master said, 
"Later on, this guy will appear crazy to teach others." One day, he said to the commumity, "There 1s 
nothing in the triple world; where can mind be found? The elements are basically empty; how can a 
Buddha abide? The polar star does not move, quiet and still, without traces, once presented face to 
face, there 1s no longer anything else." Hsueh Tou takes up two phrases and eulog1zes them; this here 
1s raw gold, a rough Jjewel. Have you not heard it said, "Curing illness does not depend on a donkey- 
load of medicine." Why do I say I would have hit him before he finished speaking? Just because he 
Was Wearing stocks, øgiving evidence of his crimes. An Ancient said, "When you hear mention of the 
phrase beyond sound, do not go seeking 1t in your mind.” But tell me, what was his meaning? Just like 
a rushing stream crossing a sword; thunder rolls, a comet flies. If you hesitate and seek 1t in thought, 
even though a thousand Buddhas appeared in the world, you would ørope around without finding them. 
But 1Ý you are one who has deeply entered the inner sanctum, pierced the bone and pierced the 
marrow, seen all the way through, then Pan Shan will have suffered a loss. If you are smeared with 
mud dripping with water, turning about on the pile of sound and form, you have still never seen Pan 
Shan even 1n a dream. My late master Wu Tsu said, "Pass beyond the Other Side, and only then will 
you have any freedom." Have you not seen how the Third Patriarch said, "Grasp 1t, and you lose 
balance and surely enter a false path. Let go naturally; there 1s neither going nor abiding 1n essence." If 
here you say that there 1s neither Buddha nor Dharma, stll you have gone Into a ghost cave. The 
Anclent called this the Deep Pit of Liberation. Originally it was a good causal basis, but 1t brings on a 
bad result. That 1s why 1t 1s said that a non-doing, unconcerned man 1s still oppressed by golden chaIns. 
Still, you must have penetrated all the way to the bottom before you wIÏll realize 1t. IÝ you can say what 
cannot be said, can do what cannot be done, this 1s called the place of turning the body. There 1s 
nothing in the triple world; where can mind be found? If you make an Intellectua]l Interprefation, you 
wIll Just đie at his words. 


7) Bàn Sơn Bảo Tích: Tâm Trăng Cô Lô— The Moon oƒ the Mind Is Solitary 

Theo bộ Truyền Đăng Lục, quyển VI, một hôm, Thiền Sư Bàn Sơn Bảo Tích (720-814) thượng đường 
thị chúng rằng: "Này, tâm như mặt trăng cô lẻ, vậy mà ánh sáng của nó nuốt cả vạn tượng. Ánh sáng 
không chiếu cảnh mà cảnh cũng không tổn tại. Nhưng khi cả ánh sáng và cảnh đều tan mất, thì còn là 
vật gì?"—According to the Records of the Transmission of the Lamp (Ch"uan-Teng-Lu), Volume VỊ, 
one day, Zen Master P'an-shan entered the hall and addressed the monks, saying, ”“Phe moon of mind 
1s solitary and perfect, 1s light swallowing the myriad forms. Its light does not 1lluminate realms, for 
realms do not exIst. But when light and realms are both gone, what 1s 1t that remains?” 


8) Bàn Sơn Bảo Tích: Tâm Vô Sự, Vạn Vật Bất Sanh—No Affairs in Mind, Things Are Not Born 

Theo bộ Truyền Đăng Lục, quyển VI, một hôm, Thiền Sư Bàn Sơn Bảo Tích (720-814) thượng đường 
thị chúng rằng: "Tâm mà không có chuyện gì thì vạn tượng không sanh ra. Ý dứt tuyệt huyền cơ, sáu 
trần làm sao mà lập được? Đạo vốn vô tướng, nhân vì tướng mà lập nên. Đạo vốn không tên, nhân vì 
tên mà có chủng loại. Nếu mấy ông nói 'Tâm tức Phật (tâm ấy là Phật), thời mấy ông chưa nhập 
huyền vi. Còn nếu mấy ông nói 'không tâm, không Phật, thì mấy ông chỉ đang trổ vào dấu tích của 
cực tắc mà thôi. Con đường hướng thượng, ngàn Thánh không truyền. Kẻ học bị hình tướng vò xé, như 
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vượn chộp lấy bóng mà thôi."-—According to the Records of the Transmission of the Lamp (Ch?uan- 
Teng-Lu), Volume VI, one day, Zen Master P'an-shan entered the hall and addressed the congregation, 
sayineg, "When there are no affatrs in the mind, the myriad things are not born. In the conceivable 
mysterious function, where would a speck of dust alight? The Way 1tself 1s formless, but because of 
form, names are established. The Way ifself 1s nameless, but because of names, there 1s classification. 
If you say, Mind 1s Buddha,' then you still havent entered the mystery. If you say, No mind no 
Buddha,' then youTe Just pointing at the traces of the ultimate. Even a thousand saints cant transmit the 
higher road to others. You students are tormented by form. YouTe like apes grabbing at shadows." 


9) Bàn Sơn Bảo Tích: Thế Nào Là Đạo?— What Is the Way? 

Theo bộ Truyền Đăng Lục, quyển VI, sau khi Thiền Sư Bàn Sơn Bảo Tích (720-814) nhậm chức trụ trì 
ở U Châu, một vị Tăng hỏi: "Thế nào là đạo?" Bàn Sơn kêu thét lên: "Aaagh!" Vị Tăng nói: "Học trò 
chưa lãnh hội ý nghĩa của Thầy." Bàn Sơn nói: "Đi!"——According to the Records of the Transmission 
of the Lamp (Ch"uan-Teng-Lu), Volume VỊ, after P'an-shan assumed the position of abbot at a Zen 
monastery, a monk asked him, “What 1s the Way?" Pan-shan cried out, "Aaagh!”" The monk said, “This 
student doesntt understand your meaning." P'an-shan said, "Go!" 


10) Bàn Sơn Bảo Tích: Tỉnh Để Nhục—A Piece gƒ Good Pork Meat 

Công án Bàn Sơn thấy bán thịt mà tỉnh ngộ. Câu chuyện thể nghiệm đại giác lân đầu tiên của Bàn 
Sơn đáng được xem xét trong Ngũ Đăng Hội Nguyên, quyển II: "Khi Thiển Sư Bàn Sơn Bảo Tích 
(720-814) đi ngang qua chợ, ngài nghe thấy một người khách đến mua thịt heo nói với anh hàng thịt: 
'Cho tôi miếng nào ngon!' Anh hàng thịt đặt con dao xuống, khoanh tay lại và nói: 'Thế ông xem có 
miếng nào không ngon hay không?' Nghe đến đó Bàn Sơn bỗng thấy mình trải qua một ánh chớp đại 
giác."——The koan of Pan-shans overhearing a customer of pork meat. It 1s noteworthy to listent to the 
story of his first enlightenment experience, as 1t 1s recorded in the Wu-Teng Hui-Yuan (Wudeng 
Huiyuan), volume IHI: "Once Pan shan was crossing the marketplace, he overheard a customer, who 
was Just buying some pork, say to the butcher, 'Cut me a piece of the good stuff.' The butcher folded 
his arms and said, 'Sir, what here 1s not the good stuff?' At these words, Pan shan attained I1nsight." 


XXXVHI.Bàn Sơn Hùng Trạch: Ở Đây Miếng Nào Cũng Ngon Nhất Cả!—Banzan Kumazawa: 
Here Any Piece Is The Best! 

Một hôm, khi đi ngang qua một khu chợ, Thiển Sư Bàn Sơn Hùng Trạch (1619-1691), một Thiển Tăng 
thuộc tông Lâm Tế, nghe lỏm được một cuộc nói chuyện giữa người bán thịt và một khách hàng. 
Người khách nói: “Anh lựa cho tôi miếng thịt ngon nhất.” Anh bán thịt trả lời: “Miếng nào trong tiệm 
của tôi cũng đều ngon nhất. Ở đây, anh không thể tìm ra miếng nào không ngon nhất.” Ngay những lời 
này,Thiển Sư Bàn Sơn Bảo Tích đạt ngộ—One day, when Zen Master Banzan, a Rinzai monk, was 
walking through a market he overheard a conversation between a butcher and his customer. The 
customer said: “Give me the best piece of meat you have.” The butcher replied: “Everything in my 
shop 1s the best. You cannot find here any piece of meat that 1s not the best.” At these words Pan-shan 
became enlightened. 


XXXIX.Bản Không: Pen K'ung 

l1) Trà Lam—Tea Basket 

Phật Nhật Bản Không: giỏ trà. Công án nói về cơ duyên vấn đáp giữa Thiển sư Phật Nhật Bản Không 
(đệ tử nối pháp của ngài Vân Cư Đạo Ưng, thuộc Tào Động tông) và Thiển sư Giáp Sơn Thiện Hội 
(805-881). Theo Cảnh Đức Truyền Đăng Lục, quyển XV, và Ngũ Đăng Hội Nguyên, quyển XIII, một 
hôm, Thiền sư Phật Nhật đem trà đến chỗ làm việc, khua ấm trà phát ra tiếng, Thiển sư Giáp Sơn 
quay đầu lại nhìn. Phật Nhật bèn nói: "Trà đặc năm ba chén, ý ở bên cái cuốc." Giáp Sơn nói: "Bình 
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có thể rót trà, trong giỏ được mấy ấm?" Phật Nhật đáp: "Bình có thể rót trà, trong giỏ không một ấm." 
Nói xong Phật Nhật liền rót trà—The koan about the potentiality and conditions of questions and 
answers between Zen master Fo Ru and Jia Shan Shan Hui. According to the Records of the 
Transmission of the Lamp (Ch"uan-Teng-Lu), Volume XV, and Wudeng Huiyuan, volume XIHI, one 
day, Zen master Fo-Ru carried with him his tea pot to the working area; he struck the pot to make a 
sound. Zen master Chia-shan turned around to see what happened. Fo-Ru said, "Several cups of thick 
tea, thought 1s at the hoe.” Chia-shan said, “Tea can be poured from the pot, but how many tea pofs are 
there in the basket?" Fo-Ru replied, "Tea can be poured from the pot, but there 1s nothing in the 
basket?" After speaking, Fo-Ru started pouring the tea from the pot. 


2) Bản Không: Trong Tro Lạnh Có Một Hạt Đậu Nổ—In the Cold Ashes, a Grain oƒ Pea is 
Decrepitating 

Phật Nhật Bản Không, tên của một vị Thiển sư Trung Hoa vào thế kỷ thứ IX, một trong những đệ tử 
nối pháp nổi trội của ngài Vân Cư Đạo Ưng, thuộc Tào Động tông. Hiện nay chúng ta không có nhiều 
chỉ tiết về vị Thiển sư này; tuy nhiên, có một công án nói về cơ duyên vấn đáp giữa Thiền sư Phật 
Nhật Bản Không (đệ tử nối pháp của ngài Vân Cư Đạo Ưng, thuộc Tào Động tông) và Thiền sư Giáp 
Sơn Thiện Hội (805-881). Theo Cảnh Đức Truyền Đăng Lục, quyển XV, khi Phật Nhật đến tham yết 
Thiển sư Giáp Sơn Thiện Hội, Phật Nhật ném cây gậy trước mặt Giáp Sơn, Giáp Sơn bèn hỏi: "Không 
phải từ Thiên Thai mà được đấy chứ?" Phật Nhật đáp: "Chẳng phải từ Ngũ Nhạc." Giáp Sơn lại hỏi: 
"Cũng chẳng phải từ núi Tu Di đấy chứ?" Phật Nhật đáp: "Dầu lên cung trăng cũng chẳng gặp được 
nó." Giáp Sơn liễn nói: "Thế thì đã từ người khác mà được!" Phật Nhật bác bổ ngay và nói: "Ngay 
mình còn là oan gia, làm sao từ người khác mà được?” Giáp Sơn khen và nói: “Trong tro lạnh có một 
hạt đậu nổ." Nói xong, Giáp Sơn gọi vị Duy Na đến bảo sắp xếp chỗ ở. Về sau, khi nghe chuyện này, 
Thiền sư Đại sư Vân Cư Đạo Ưng nói với cả Tăng đoàn của mình: "Nếu mấy ông muốn đạt đến điều 
như thế, mấy ông phải là con người như thế. Vì mấy ông là con người như thế, thì tại sao mấy ông lại 
băn khoăn về điều như thế?"—Fo-Ru Pen-kung, name of a Chinese Tsao Tung Zen master in the 
ninth century. He was one of the most eminent dharma-heirs of Zen master Yun-chu Tao-ying (2-901). 
We do not have much information regarding this Zen master; however, there 1s a koan about the 
potentiality and conditions of questions and answers between Zen master Fo Ru and Chia-shan Shan 
Hui. According to the Records of the Transmission of the Lamp (Chˆuan-Teng-Lu), Volume XV, when 
Fo-Ru came to seek Instructions from Zen master Chia-shan, Fo-Ru threw his staff ripht in front of 
Chia-shan, Chia-shan asked, "Have you not attained this from Tien Tai?" Fo-R replied, "Not from Wu- 
Yueh.” Chia-shan asked again, "Have you not attained this from Mount Sumeru?” Fo-Ru said, "Even 1f 
you went to the moon, you could never find it.” Chia-shan said, "So, Have you obtained it from 
someone else?" Fo-Ru demied right away and said, "Enmity 1s right inside, why do we need to obtain 1t 
form someone else?" Chia-shan praised Fo-Ru and said, "In the cold ashes, a grain of pea 1s 
decrepitating." Later, when hearing this, Zen Master Yunju said to the congregation, "IÝ you want to 
attain such a thing, you must be such a person. Since you are such a person, why trouble about such a 
thing?" 


XL. Bàng Hành Bà Tác Trai— Pang Hsing Po Treats a Lunch Meal to the Monks 

Công án của bà lão Bàng Hành Bà thiết trai. Theo Ngũ Đăng Hội Nguyên, quyển VI, một hôm Bàng 
Hành Bà làm lễ thiết trai. Thầy Duy Na hỏi ý Bàng Hành Bà muốn cầu điều chi, Bàng Hành Bà cầm 
lược chải tóc xong và nói: "Hồi hướng rồi!" Nói xong liền rời chùa—The koan of an old woman named 
Pang Hsing Po who wanted to treat a lunch meal to the monks. The person 1n charge of the pagoda 
asked her what she wished. Pang Hsing Po took a comb, combed her harr, then said: "I already 
transfered the merit!" After speaking, she left the temple. 
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XLI.Bàng Long Uẩn: Pang Lung Yun 

1 Ai Là Người Không Hiểu?— Who Is It That Doesn 't Understand? 

Mặc dầu Cư Sĩ Thiền Sư Long Uẩn (740-803) vẫn làm người tại gia, ông chẳng sợ thách thức những vị 
Tăng đã thọ giới. Một hôm, ông gặp một vị Tăng đang đi khất thực, một sinh hoạt truyền thống của 
Phật giáo. Cư sĩ Bàng liền hỏi vị Tăng: "Mục đích của việc khất thực là gì?" Vị Tăng nói: "Ông nói 
nghe xem." Cư sĩ Bàng nói: "Rất ít người biết." Vị Tăng nói: "Ta không hiểu." Cư sĩ Bàng nói: "Vậy 
chứ ai là người không hiểu?" Vị Tăng không biết trả lời thế nào nên im lặng——Although Zen master 
Pang remained a layman, he was not afraid to challenge ordained monks. One day, he came upon a 
monk who was begging for alms, a traditonal Buddhist activity. Layman Pang asked the monk: "What 
1s the purpose of giving alms?” The monk said, "You tell me." Pang told the monk: "Very few people 
know.”" The monk said, "I dont understand." Pang demended: "Who 1s 1t that doesnt understand?” The 
monk đid not know how to answer, so he remained silent. 


2)_ Bàng Long Uẩn: Bách Thảo Đầu Thoại— All the Plants 

Bàng Long Uẩn, tên của một vị Thiền sư Trung Hoa vào thế kỷ thứ tám. Ngoài việc tên của ông xuất 
hiện trong thí dụ thứ 42 của Bích Nham Lục, hiện nay chúng ta có khá nhiều tài liệu chi tiết về Thiển 
sư Bàng Long Uẩn; tuy nhiên, có một vài chỉ tiết lý thú về vị Thiển sư này trong Truyền Đăng Lục, 
quyển VIII và Ngũ Đăng Hội Nguyên. Ông đến từ Hành Châu, vùng phía nam tỉnh Hồ Nam, xuất thân 
từ một gia đình quan chức nhỏ, từng học kinh điển Khổng giáo, noi theo tổ tiên của mình. Tuy nhiên, ít 
lâu sau đó ông nhận thấy được cái rỗng tuếch của sự hiểu biết qua sách vở và của cải trần thế. Một 
hôm ông nhận chìm toàn bộ gia sẳẩn xuống dòng sông trước nhà; rồi cùng với con gái là Linh Chiếu trở 
thành người không nhà. Một hôm, Bàng cư sĩ hỏi con gái mình là Bàng Linh Chiếu: “Cổ đức từng nói: 
'Dẹp sạch, dẹp sạch tất cả cây cối; dẹp sạch, dẹp sạch tất cả những ý hướng của tổ tiên.' Con hiểu thế 
nào về việc này?” Linh Chiếu đáp: “Nữa rồi, mặc dầu đã già mà cha vẫn nói những thứ này.” Bàng cư 
sĩ vẫn khăng khăng hỏi: “Được lắm, nhưng con hiểu về nó thế nào?” Linh Chiếu nói: “"Dẹp sạch, dẹp 
sạch tất cả cây cối; dẹp sạch, dẹp sạch tất cả những ý hướng của tổ tiên.” Bàng cư sĩ cười lớn qua 
những lời này —Zen Master Pang Lung Yun, name of a Chinese Zen monk ¡n the eighth century. 
Beside the fact that his name appears in example 42 of the Pi-Yen-Lu, we do have detailed documents 
on this Zen Master; however, there 1s some 1nteresting Iinformation on him 1n The Records of the 
Transmission of the Lamp (Chˆuan-Teng-Lu), Volume VIII and the Compendium of the Eive Lamps 
(Wudeng Huiyuan). Pang Yun came from Hengzhou, in southern Hunan Province, from a family of 
minor functionaries and, like his forebears, studied the Confucian classics. However, he became aware 
of the vacuity of book learning and worldly possessions; one day he packed all his possessions 1nto a 
boat and sank 1t in the river in front of his house. Then, accompanmied by his talented daughter, Ling- 
chao, he entered Into homelessness. One day, Layman Pang asked his daughter Ling-zhao, “A man of 
old said, 'Clear, clear, in all of the plants; clear, clear, 1s the Intention of the ancestors. How do you 
understand this?” Ling-zhao replied, “Again you speak of such things, old man though you are.” 
Layman Pang persisted, “Well, how do you understand 1t?” Ling-zhao said, “Clear, clear, in all of the 
plants; clear, clear 1s the Intention of the ancestors.” At this the Layman laughed loudly. 


3) Bàng Long Uẩn: Con Gái Ta Quả Là Lanh Lợi!— My Daughter's Deftness! 

Theo Truyền Đăng Lục, quyển VI, khi Cư Sĩ Thiền Sư Long Uẩn (740-803) sắp thị tịch, ông bảo con 
gái là Linh Chiếu ra xem mặt trời đúng ngọ vô cho ông hay. Linh Chiếu ra xem rồi trở vào thưa: "Mặt 
trời đã đúng ngọ, mà có nguyệt thực." Khi ông ra cửa xem thì Linh Chiếu lên tòa của ông ngồi kiết già 
chấp tay thị tịch. Ông trở vào xem thấy cười, nói: "Quả là sự lanh lợi của con gái ta!" Sau đó ông trì 
hoản sự thị tịch của mình lại bảy ngày. Quan Thống Đốc Giang Châu đến thăm bệnh ông. Ông bảo: 
"Chỉ mong các cái có đều không, dè dặt các cái không đều thật, khéo ở thế gian đều như bóng vang." 
Nói xong ông nằm gác đầu lên gối quan Thống đốc mà thị tịch. Tro cốt của ông được rải khắp sông 
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hổ. Tăng tục đều thương tiếc ông, nói rằng ông chính thị là Duy Ma Cật. Ông đã để lại ba trăm bài 
thơ, được truyền đi khắp thế giới —According to The Records of the Transmission of the Lamp 
(Chˆuan-Teng-Lu), Volume VIH, when Layman Pang was about to pass away, he said to his daughter. 
Ling-zhao, "Go look at the sun and see what time 1t 1s. Just when 1fs noon come and tell me.” Ling- 
zhao went to the door and looked out, saying, “The sun has Just reached moon, but there's an eclipse!” 
Layman Pang went to the door and looked out, Ling-zhao went to her fathers seat, placed her hands 
together, and passed away. Layman Pang smiled and said, "My daughters deftnessl" He then 
postponed his departure from the world by seven days. The governor of Xiangzhou came to VISIt 
Pangyun and ask about his 1llness. Layman Pang said to him, "I ask that you regard everything that 1s 
as empty, nor give substance to that which has none. Farewell. The world 1s like reflections and 
echoes." Then, placing his head on the governors knee, Layman Pang passed away. His cremated 
remains were cast upon rivers and lakes. Monks and laity mourned him, saying that he was actually 
Vimalakirti. Three hundred of Layman Pang's poems were left to spread through the world. 


4) Bàng Long Uẩn: Đại Gia Đồng Loan Đầu, Cộng Thuyết Vô Sinh Thoại— The Whole Family ls 
Gathering, to Talk About the Unborn 
Thạch Đầu xác nhận Cư Sĩ Thiền Sư Long Uẩn (740-803) là người kế vị Pháp của ông. Bàng Long 
Uẩn tiếp tục theo học với Mã Tổ với cùng một câu hỏi "Người nào không bị lệ thuộc vào vạn vật (với 
tất cả các hiện tượng)?" Mã Tổ đáp lại: "Ta sẽ nói điều đó cho ngươi khi ngươi uống một mạch hết 
nước sông Giang Tây." Nghe xong, Bàng Long Uẩn đạt được đại giác. Ông bèn ở lại Giang Tây tham 
thừa Mã Tổ được hai năm. Bàng Long Uẩn có viết bài kệ: 
"Con trai không hỏi cưới 
Con gái không gả chồng 
Mọi người cùng quây quần 
Đông nói lời vô sanh." 
(Hữu nam bất hôn. Hữu nữ bất giá. Đại gia đoàn loan đầu. Cộng thuyết vô sinh thoại)—Shih-tou 
confirmed him as his dharma successor, and Pang Yun went on to Ma-tsu. He also asked Ma-tsu: 
"Who 1s it who 1s not dependent upon the ten thousand things?" Ma-tsu answered, "This LII tell you 
when you drink up the water of the West River In a single gulp."” With these words, P'ang Yun came to 
profound enlightenment. He then stayed and practiced under Ma-tsu for two years. P'ang-yun wrote a 
verse that said: 
"A man unmarried, 
A woman unbetrothed, 
Happly they are brought together, 
They both speak without saying words." 
(We have a single son, 
And an unmarried daughter. 
The whole family 1s gathering, 
To talk about the unborn.) 


5) Bàng Long Uẩn: Hảo Tuyết Phiến Phiến—Good Snowƒlakes 

Công án Bàng Cư Sĩ từng mảnh tuyết rơi đẹp. Bàng Long Uẩn, tên của một vị Thiền sư Trung Hoa vào 
thế kỷ thứ tám. Ngoài việc tên của ông xuất hiện trong thí dụ thứ 42 của Bích Nham Lục, hiện nay 
chúng ta có khá nhiều tài liệu chi tiết về Thiền sư Bàng Long Uẩn; tuy nhiên, có một vài chỉ tiết lý thú 
về vị Thiển sư này trong Truyền Đăng Lục, quyển VIII: Ông đến từ Hành Châu, vùng phía nam tỉnh 
Hồ Nam, xuất thân từ một gia đình quan chức nhỏ, từng học kinh điển Khổng giáo, noi theo tổ tiên của 
mình. Tuy nhiên, ít lâu sau đó ông nhận thấy được cái rỗng tuếch của sự hiểu biết qua sách vở và của 
cải trần thế. Một hôm ông nhận chìm toàn bộ gia sản xuống dòng sông trước nhà; rồi cùng với con gái 
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là Linh Chiếu trở thành người không nhà. Trong những chuyến chu du khắp xứ, ông đã gặp được các 
đại thiển sư để theo học với họ. Bàng Long Uẩn, một cư sĩ nổi tiếng, đệ tử và pháp tử của thiển sư 
Thạch Đầu Hy Thiên và Mã Tổ Đạo Nhất. Ông là bạn thân của thiền sư Đơn Hà Thiên Nhiên. Những 
cuộc tranh luận và vấn đáp Pháp của Bàng Long Uẩn với những đại thiền sư thời đó, đã được nhắc lại 
trong "Bàng Cư Sĩ Ngữ Lục", một trong những đỉnh cao của văn học Thiển. Trong thí dụ thứ 42 của 
Bích Nham Lục, khi cư sĩ Bàng Long Uẩn từ giã Dược Sơn, Dược Sơn sai mười vị thiển khách tiễn 
nhau đến cổng ngoài. Cư sĩ chỉ tuyết trong không nói: "Tuyết đẹp mảnh mảnh, chẳng rơi chỗ khác." 
Thiển khách Toàn hỏi: "Rơi tại chỗ nào?" Cư sĩ đánh cho một tát, thiển khách Toàn bảo: "Cư Sĩ không 
được thô xuất." Cư sĩ nói: "Ông thế ấy mà xưng là thiển khách, Diêm Vương chưa tha ông đâu." Thiển 
khách Toàn hỏi: "Cư sĩ thì sao?" Cư sĩ lại đánh cho một tát nữa, nói: "Mắt thấy như mù, miệng nói như 
câm." (Tuyết Đậu riêng nói: Chỗ mới hỏi, chỉ nắm một hòn tuyết, liền đánh). Theo Viên Ngộ trong 
Bích Nham Lục, cư sĩ họ Bàng tham vấn hai nơi Mã Tổ, Thạch Đầu đều có làm tụng. Ban đầu yết 
kiến Thạch Đầu hỏi: "Chẳng cùng muôn pháp làm bạn là người gì?" Chưa dứt lời bị Thạch Đầu bụm 
miệng, liền có tỉnh, làm tụng: "Việc hằng ngày không khác, chỉ tôi tự vui hay, vật vật không bỏ lấy, 
chỗ chỗ không trái bày, đỏ tía gì làm hiệu, núi xanh tuyệt điểm ai, thần thông cùng diệu dụng, gánh 
nước bửa củi tài." Sau ông đến tham vấn Mã Tổ, hỏi: "Chẳng cùng muôn pháp làm bạn là người gì?" 
Mã Tổ đáp: "Đợi ông dùng miệng hút cạn nước Tây Giang, liến vì ông nói." Cư sĩ bỗng nhiên đại ngộ, 
làm tụng: "Mười phương đồng tụ hội, mỗi mỗi học vô vi, đây là trường thi Phật, tâm không được đậu 
về." Vì ông là hàng tác gia, sau này trông vào hai nơi đến đâu đều được khen ngợi. Ông qua lại Dược 
Sơn nhiều lần và ở lâu, từ giã ra về, Dược Sơn rất trọng nên sai mười thiển khách đi tiễn. Khi ấy gặp 
tuyết rơi, cư sĩ chỉ tuyết nói: "Tuyết đẹp mảnh mảnh, chẳng rơi chỗ khác." Thiển khách Toàn hỏi: "Rơi 
tại chỗ nào?" Cư sĩ liền tát. Thiển khách Toàn đã không thể hành lệnh, cư sĩ hành phân nửa. Lệnh tuy 
hành, thiển khách Toàn đối đáp thế ấy chẳng phải không biết chỗ rơi của ông, chỉ vì mỗi người có cơ 
phong cuộn tung chẳng đồng. Song vẫn có chẳng đến chỗ cư sĩ, vì thế rơi dưới giá của ông, khó thoát 
khỏi cái lồng của ông. Cư sĩ đánh rồi lại vì nói đao lý: "Mắt thấy như mù, miệng nói như câm." Tuyết 
Đậu riêng nói: "Chỗ mới hỏi, chỉ nắm một hòn tuyết," liền đánh. Tuyết Đậu thế ấy cốt chẳng cô phụ 
lời hỏi của thiển khách Toàn, chỉ vì căn cơ chậm lụt. Tạng chủ Khánh nói: "Cơ phong của cư sĩ như 
điện chớp, các ông nắm hòn tuyết, hô lên liền đáp, hô lên liền đánh, mới là dứt bặt."—The koan of 
Pang Yun's statement: "Good Snowflakes; they dont fall in any other place." Zen Master Pang Lung 
Yun, name of a Chinese Zen monk in the eighth century. Beside the fact that his name appears In 
example 42 of the Pi-Yen-Lu, we do have detailed documents on this Zen Master; however, there 1s 
some Interesting information on him in The Records of the Transmission of the Lamp (Ch"uan-Teng- 
Lu), Volume VI: Pang Yun came from Hengzhou, in southern Hunan Province, from a family of 
minor functionaries and, like his forebears, studied the Confucian classics. However, he became aware 
of the vacuity of book learning and worldly possessions; one day he packed all his possessions Into a 
boat and sank 1t in the river in front of his house. Then, accompamed by his talented daughter, Ling- 
chao, he entered into homelessness. Wandering through China, he visited the great Zen masfters in 
order to train himself through his encounters with them. Ban-Lung-Yun, a famous lay-follower, a 
student and đharma successor of Shih-T'ou-Hsi-T1en and Ma-Tsu-Tao-[. He was a close friend of Tan- 
hsia Tien-Jan. The mondo' and hossen' of Layman Plang with the great Zen masters of his time that 
are recorded in The Recorded Sayings of Layman Pang (the P'ang-chu-shih yu-lu) are a hiph point of 
Zen literature. In example 42 of the Pi-Yen-Lu, when layman Pang took leave of Yao Shan, Shan 
ordered ten Ch'an travellers to escort him to the gate. The layman pointed to the snow ¡n the air and 
said, "Good Snowflakes; they dont fall in any other place." At the time one of the Ch'an travellers 
named Chuan said, "Where do they fall?" The Layman slapped him once. Chuan said, "Even a 
layman shouldnt be so coarse." The Layman said, "Though you call yourself a Ch'an traveller this 
way, the King of Death still wont let you go." Chuan said, "How about you, Layman?” Again the 
Layman slapped him and said, "Your eyes see like a blind man, your mouth speaks like a mute." 
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Hsueh Tou said besides, "When Plang first spoke I Just would have made a snowball and hit him with 
1t.” According to Yuan-WUu ĩn the Pi-Yen-Lu, Layman Pang called on Ma Tsu and Shih T'ou: at both 
places he had verses to express his realization. When he first saw Shih Tou he asked, "What man 
doesntt keep company with the myriad things?” before he stopped talking, he had his mouth covered by 
Sh¡ih Tou and had an awakening. He made up a verse saying, "My everyday affairs are no different: 
Only I myself naturally harmonize. No place 1s grasped or reJected, nowhere do I go for or against. 
Who considers crimson and purple honorable? The green mountains have not a speck of dust. Spiritual 
powers and their wondrous functioning; hauling water and carrying firewood." Later Pang called on 
Ma Tsu. Again he asked, "What man doesnt keep company with the myriad things?" Ma Tsu said, 
"Wait till you can swallow all the water in West River in one gulp, then LHI tell you." The Layman 
emptied out in great enlightenment. He made up a verse saying, "The ten directions, a common 
gathering; everyone studies not-doing. Thịis 1s the place where Buddhas are chosen; mind empty, they 
return successful." Since Pang was an adept, all the various monasteries later welcomed him, and 
wherever he went they vied to praise him. After he had gotten to Yao Shan and stayed around there 
quite a while, he went to take leave of Yao Shan. Shan held him in the highest esteem, so he ordered 
ten Ch'an travellers to see him off. It happened to be snowing at the time: the Layman pointed to the 
snow and said, "Good snowflakes; they dont fall in any other place." When Ch'an traveller Chuan 
asked, "Where do they fall?" The Layman Iimmediately slapped him. Since Chuan was unable to carry 
out the order, the Layman ordered him to carry out half. Although the order was put into effect, when 
Chan traveller Chuan responded in this way, 1t was not that he didnt know what P'ang was getfting at. 
They each had a point to their activity, but their rolling up and rolling out were not the same. Even so, 
1n some respects he didn't come up to the Layman. That 1s why he fell into his trap and found it difficult 
{to get out of the Laymans range. After the Layman had hit him, The Layman went on to explain the 
reason to him saying, "Your eyes see like a blind man, your mouth speaks like a mute." Besides the 
previous words Hsueh Tou said, "When he first spoke I Just would have made a snowball and hit him 
with it" Hsueh Tou talked this way, not wanting to turn his back on the question: 1fs Just that his action 
was tardy. Librabrian Ching said, "The Layman's mind 1s like lightning bolt. IÝ we waited for you to 
grab a snowball, how long would it take? Only 1f you hit him while he's still speaking can you cut him 
off completely." 


6) Bàng Long Uẩn: Hoạt Động Hàng Ngày Hòa Hợp Tự Nhiên—To Be Simply in Sponfaneous 
Harmony With Daily Affairs 
Trong lần đầu tiên gặp thầy Thạch Đầu, Cư Sĩ Long Uẩn (740-803) hỏi: "Người nào không bị lệ thuộc 
vào vạn vật (với tất cả các hiện tượng)?" Thạch Đầu liên bịt miệng ông lại, ông cẩm thấy một tia chớp 
đại giác. Một lần khác, Thạch Đầu hỏi Bàng Long Uẩn về những công việc hằng ngày, Bàng Long 
Uẩn trả lời bằng một bài thơ: 
"Hoạt động hằng ngày của ta 

Chẳng có gì đặc biệt 

Ta chỉ sống với nó như sự hòa hợp tự nhiên. 

Không thích thứ gì cũng không chán thứ gì, 

Không chống lại mà cũng không tách rời. 

Mặc y tía sang trọng để làm gì? 

Có hạt bụi nào lên được 

Tới đỉnh núi trong lành? 

Ta cảm thấy sức mạnh 

Tự nhiên thật tuyệt vời. 

Chính là khi ta múc nước và bửa củi." 
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In his first meeting with Master Shih-tou, Pang Yun asked him: "Who 1s he and who 1s not dependent 
upon the ten thousand things (all phenomena)?” Immediately, Shih-tou held P'ang Yuns mouth shut, 
and insight dawned on the layman. Later Shih-tou Iinquired about his everyday affairs, Pang Yun 
answered with a poem, which, freely translated, 1s as follows: 
“There 1s nothing special 

About my dally affairs, 

lam simply in spontaneous harmony with them. 

Clinging to nothing and also reJecting nothing, 

l encounter no resistence and am never separate. 

What do I care about the pomp of purple robes, 

The pure summit was never sullied by so mụuch as a fleck of dust. 

The wondrous action of supernatural forces 

I find in hauling water and chopping wood!” 


7)_ Bàng Long Uẩn Và Kinh Điển— Pang Lung Yun and Sutras 
Theo Cảnh Đức Truyền Đăng Lục, quyển VII, Bàng cư sĩ (740-803), vị cư sĩ vĩ đại của Thiền tông, 
một hôm đến nghe một học giả Phật giáo giảng về kinh Kim Cang. Khi vị học giả bắt đầu thuyết 
giảng về lý Bát Nhã "Vô ngã-Vô nhân," Bàng cư sĩ bèn hỏi: "Nếu như vô nhân vô ngã thì ai ở đây 
đang giảng vậy? Và thính chúng là ai?" Học giả không trả lời được, do đó Bàng Long Uẩn nói: "Dầu 
tôi chỉ là một cư sĩ, nhưng tôi cũng biết chút đỉnh về chân lý tối hậu của Phật giáo." Được thúc dục, 
Bàng Long Uẩn nói tiếp: 
"Vô ngã lại vô nhân, 

Không có chủ thể hay đối tượng; 

Tôi khuyên ông: Đừng thuyết giảng nữa, 

Hãy tìm chân lý không qua trung gian; 

Trong chính Bát Nhã gọi là Kim Cang, 

Không có lấy một hạt bụi ô nhiễm; 

Từ đầu đến cuối, 

Tất cả kinh chẳng là gì ngoài những chữ." 
According to the Records of the Transmission of the Lamp (Ch°uan-Teng-Lu), Volume VI, one day, 
Pang, the great layman of Zen, attended the lecture given by a Buddhist scholar on the VaJracchedika. 
When the scholar began discoursing on the PraJna philosophy of "no-ego and no-personality," Pang 
queried, "If there 1s neither ego nor personality, who 1s lecturing now? and who 1s the audience?” The 
scholar made no reply, whereupon Pang said, ”“Phough I am a mere layman, I know a thing a two 
about the ultimate truth of the Buddhist teaching.” Urged to express himself, he continued: 

"No-ego, and gain no-personality, 

There 1s neither subJect nor obJect; 

Iadvise you: Cease further lecturing, 

And seek the truth without any Intermediary; 

In the Prajna 1tself which 1s known as Vajra, 

There 1s not a particle of dust defiling 1t; 

From the beginning to the very last, 

The whole sutra 1s no more than words." 


8) Bàng Long Uẩn: Những Thầy Khác Không Thổi Sáo Được, Mà Thầy Thổi Rất Hay!—Other 
Teachers Can t Play the Lute, But the Master Does lí So Sublimely! 

Một hôm, cư sĩ Bàng Long Uẩn đến hỏi: "Nước không gân xương mà có thể nâng thuyền muôn cân, lý 

này thế nào?" Mã Tổ đáp: "Trong ấy không nước cũng không thuyền, nói gì là gân xương?" Bàng 
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Long Uẩn lại hỏi: "Người không lầm xưa nay, thỉnh thây để mắt nhìn lên!" Mã Tổ liền nhìn thẳng 
xuống. Bàng Long Uẩn nói: "Những thầy khác không thổi sáo được, mà thầy thổi rất hay!" Mã Tổ bèn 
nhìn thẳng lên. Bàng Long Uẩn bèn lễ bái. Mã Tổ trở về phương trượng, Bàng Uẩn theo sau thưa: 
"Vừa rồi muốn làm khéo mà trở thành vụng." Bàng Long Uẩn lại hỏi: "Như nước không có gân xương 
nhưng lại nâng được chiếc thuyển vạn cân, lý đó thế nào?" Mã Tổ nói: "Nơi chỗ của lão Tăng đây 
không có nước, cũng không có thuyền, thì nói làm gì chuyện gân với xương?"—One day, layman 
Pang-Yun came to ask, "Although water has no muscle or bone, 1t support ten-thousand-pound ships. 
What 1s the principle this displays?” Ma-tsu said, "Here there 1s neither water nor boat. How can you 
speak of muscle and bone?”" Layman Pang-Yun also asked, "Would the master please gø1ve your 
esteemed view about the clear-eyed ancestors?”" Ma-tsu looked down. Pang-Yun said, "Other teachers 
cant play the lute. Only the master does 1t so sublimely." Ma-tsu then looked up. Pang-yun bowed. 
Ma-tsu then returned to the abbots room. Layman Pang followed him, saying, "Just now something 
skillful turned awkward." Pang-Yun aslo asked, "Although water has no muscle or bone, 1t suppOrfs 
ten-thousand-pound ships. What 1s the principle this diplays?” Ma-tsu said, "Here there 1s neither water 
nor boat. How can you speak of muscle and bone?” 


9) Bàng Long Uẩn: Thần Thông—Supernatural Knowledge 

Thần thông mà chư Phật hay chư A La Hán đạt được qua tứ thiển. Có được nghiệp thông là nhờ công 
đức tu hành trong nhiều đời trước (chư Thiên Long Hộ Pháp, chư Bồ Tát, chư Thiên đều dựa vào túc 
nghiệp tu hành của những đời trước mà có được sức thần thông). Thần thông là sức mạnh kỳ diệu bao 
gồm sự hiểu biết, kỹ xảo, thông minh, trí nhớ, vân vân. Thần thông là những thứ mà sự tưởng tượng 
của xã hội văn minh trần tục hiện nay cho là phi thường, hay những thứ mà sự tưởng tượng trong các 
tôn giáo phương tây cho là siêu nhiên; thần lực đạt được bằng trí tuệ sáng suốt và không thể nghĩ bàn. 
Thiển không thiếu những yếu tố siêu nhiên, và Thiển cũng có những chuyện thần bí và đưa ra các 
truyện làm phép lạ như các tôn giáo khác. Nhưng Thiền không bao giờ khoa trương những thành tích 
của mình, cũng chẳng bao giờ tâng bốc những thần thông để đề cao giáo lý của mình. Trái lại, truyền 
thống Thiển đã biểu lộ một cách hiển nhiên thái độ khinh thị đối với thần thông. Thiểền không mong 
cầu mà cũng chẳng quan tâm đến bất cứ loại thần thông nào. Điều mà Thiên thật sự quan tâm đến là 
sự liễu tri và chứng ngộ cái huyền diệu của tất cả những huyền diệu, cái Pháp thân bất khả tư nghì mà 
chúng ta có thể tìm thấy ở tất cả mọi chỗ và vào tất cả mọi thời. Điều này được biểu lộ rõ rệt trong lời 
nói của Bàng Long Uẩn (740-803) khi ông nói: "Thần thông cùng diệu dụng, gánh củi và xách nước." 
Thật vậy, nhiều công án chứng tỏ thái độ khinh thị đối với thần thông mà Thiền chủ trương. Thiển 
chẳng những không khuyến khích các môn đồ tìm kiếm các thân thông này mà còn cố phá hủy chúng 
nếu có thể, bởi vì Thiển xem những thần thông', khải tượng' và 'khải thị là những trò vui dụ dỗ người 
ta lạc ra khỏi chánh đạo. Mặc dầu Thiền chế diễu và không ưa những hành động làm phép lạ và thần 
thông, các thiển sư đã đắc pháp tuyệt nhiên không phải là không có khả năng làm những thứ đó. Họ 
có thể làm nếu họ cho là cần thiết cho một mục đích xứng đáng. Những thần thông này chỉ là cái phó 
sản tất nhiên của thực ngộ. Một người ngộ hoàn toàn phải có chúng nếu không cái ngộ của người ấy 
nhiều nhất chỉ có thể coi là mới được phần nào thôi—Supernatural or universal powers acquired by a 
Buddha, also by an arhat through the fourth degree of dhyana. Supernatural powers that have been 
acquired as karma by demons, spirits, nagas, etc. Supernatural powers obtained from former karma, 
one of the five supernatural powers. Miracle powers include knowing, skillful, clever, understanding, 
conversant with, remembrance, recollection. Miracles mean ubiquitous supernatural power, psychic 
power, high powers, supernormal knowledges, or superknowledge. Miraculous Powers are what the 
Western religlous Iimagination would regard as miraculous or supernatural, attainable only through 
penetrating Iinsight. Zen 1s not lacking in supernatural elements, and that 1t shares miracle stories and 
wonder-working claims with other religions. But Zen never boasts about 1ts achievements, nor does 1t 
extol supernatural powers to glorIfy 1ts teachings. Ôn the contrary, the tradition of Zen has shown 
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unmistakenly 1s scornful attitude towards miracle working. Zen does not court or care about 
miraculous powers of any sort. What 1t does care about 1s the understanding and realization of that 
wonder of all wonders, the indescribable Dharmakaya which can be found in all places and at all times. 
Thịs was clearly demonstrated in the words of Pang-lung Wen when he said, ”Io fetch water and carry 
wood are both miracle." In fact, many koans prove the disdainful attitude towards supernatural powers 
that Zen has adopted. Zen not only discourages 1fs followers from seeking these powers, but also tries 
to demolish such powers 1f 1t can, because 1t considers all these 'powers', 'visions', and revelations' to 
be distractions that often lead one astray from the right path. Despite all their mockery and dislike of 
wonder-working acts and supernatural powers, the accomplished Zen masters were by no means 
1ncapable of performing them. They could do so 1f they deemed 1t necessary for a worthwhile purpose. 
These miracle powers are simply the natural by-products of true Enlightenment. A perfectly 
enlightened being must possess them, otherwise his Enlightenment can at most be considered as only 
partial. 


10) Bàng Long Uẩn: Tuyển Phật Trường —A Testing-To-Become-Buddha Center 
Theo Cảnh Đức Truyền Đăng Lục, quyển VII, Bàng cư sĩ (740-803), vị cư sĩ vĩ đại của Thiền tông, 
một hôm, ông viết bài kệ “Trường Thi Phật,” một trong những bài kệ nổi bật của ông: 
“Thập phương đồng tụ hội 
Cá cá học vô vị 
Thử thị tuyển Phật trường 
Tâm không cập đệ qui.” 
(Mười phương đồng tụ hội 
Mỗi người học vô vi 
Đây là trường thi Phật 
Tâm không thi đậu về). 
According to the Records of the Transmission of the Lamp (Ch"uan-Teng-Lu), Volume VIH, one day, 
he wrote a verse tiled “A testing-to-become-Buddha center,” one of his outstanding verses: 
“We have gathered from ten directions 
To learn the concept of non-birth and non-anmihilation. 
Thịs life 1s a testing-to-become-Buddha center 
Those who have acquired the mind of 
emptiness will return home with glory and Jjoy.” 


11) Bàng Long Uẩn: Vô Ngã Vô Nhân—No Selƒf-No Other 
Một hôm, Cư Sĩ Thiền Sư Long Uẩn (740-803) tham dự một buổi giảng kinh Kim Cang. Khi tọa chủ 
giảng đến chỗ "Vô ngã, vô nhơn," ông bèn hỏi: "Tọa chủ! Nếu có vô ngã vô nhơn (không ta không 
người), vậy thì ai giđng và ai nghe đây?" Tọa chủ không đáp được. Bàng Long Uẩn nói: "Tuy tôi là 
người phàm tục, nhưng tôi sẽ hiến cho ngài cái hiểu biết thô thiển của tôi." Tọa chủ hỏi: "Theo cư sĩ ý 
thế nào?" Bàng Long Uẩn bèn đáp lại với bài kệ này: 
"Vô ngã phục vô nhơn 
Tác ma hữu sơ thân 
Khuyến quân hưu lịch tọa 
Bất tợ trực cầu chơn 
Kim Cang Bát Nhã tánh 
Ngoại tuyệt nhất tim trần 
Ngã văn tịnh tín thọ 
Tổng thị giả danh trần." 
(Không ngã lại không nhơn 
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Lầm gì có thân sơ 

Khuyên ông đừng ngôi mãi 

Đâu bằng thẳng cầu chơn 

Tánh Kim Cang Bát Nhã 

Chẳng dính một mảy trần 

Tôi nghe với tin nhận 

Thảy đều giả danh trần). 
One day, Layman Pang attended a reading of the Diamond Sutra. When the speaker reached the 
phrase, "No self. No other," Layman Pang called out, "Speaker! If there 1s no self and no other, then 
who 1s lecturing and who's listening to 1t?" The speaker was dumbstruck. Layman Pang said, "Ïm Just a 
common person, but I]I offer you my crude understanding." The speaker said, "What 1s the Layman's 
1dea?" Pangyun answered with this verse: 

"No self, no other, 

Then how could there be intimate and estranged? 

Iadvised you to cease all your lectures. 

They can't compare with directly seeking truth. 

The Diamond Wisdom nature 

Erase even a speck of dust. 

"Thus I have heard,' and "Thus I believe,' 

Are but so many words." 


XLII.Báo Ân Huyền Tắc: Pao-ên Hsuan-t'se 

1) Bất Động Tôn!—Inunovable Vidyaraja! 

Thiên sư Báo Ân Huyền Tắc, đệ tử của Thiền sư Pháp Nhãn Văn Ích. Có rất ít chỉ tiết về cuộc đời của 
Thiển sư Báo Ân Huyển Tắc; tuy nhiên, có một vài chỉ tiết nhỏ về vị Thiển sư này trong bộ Truyển 
Đăng Lục, quyển XXV: Thiền sư Báo Ân gốc người Hoạt Châu, bây giờ là vùng phía tây bắc của Hoa 
Quận, thuộc tỉnh Hà Nam. Ban sơ ông tu tập thiển với Thiển sư Thanh Phong. Kế đó ông tiếp tục học 
Thiển với Thiển sư Pháp Nhãn Văn Ích. Sư Huyền Tắc giữ chức vụ quan trọng Thiển viện của thiển sư 
Pháp Nhãn (885-958) vào đầu thế kỷ thứ mười. Một hôm, Thiển sư Báo Ân Huyền Tắc nói với đại 
chúng: "Tất cả các vị Thượng Tọa ai cũng đều sở hữu một vầng nguyệt tròn đầy hằng hữu. Mỗi vị đều 
có trân bảo vô giá. Chỉ vì mặt trăng bị mây mù che khuất nên không chiếu sáng. Trí tuệ bị che khuất 
bởi mê vọng, cho nên dầu nó là chân lý đó mà không thể thực chứng được. Một vị Tăng hỏi Thiền sư 
Báo Ân Huyền Tắc: "Thế nào là bất động tôn?" Báo Ân nói: "Ghểnh thác nâng lên rồi đâm sâm 
xuống. Nhật nguyệt bay lượn vù vù!"-—Zen master Xuanze Bao'en was a disciple of Zen master Fayan 
Wenyl. Few other details about Xuanze Bao'en's life are available in the classical records; however, 
there 1s some brief information on him 1n the Records of the Transmission of the Lamp (Ch"uan-Teng- 
Lu), Volume XXYV: Zen master Baoten came from Huazhou, now in the northwest porton of Hua 
County, Henan Province. He first studied under a Zen teacher named Qingfeng. He then continued his 
practice under Zen master Fayan Wenyli. Hsuan-tse was one of the chief officials of the monastery 
under the Zen master Fa-yen, of the early tenth century. One day, Zen master Bao'en addressed the 
congregafion, saying, "All of you monks fully possess an eternal perfect moon. Each of you possesses a 
priceless Jewel. Because the moon 1s obscured by fog 1s luster does not shine forth. Your wisdom 1s 
concealed within delusion, and although it 1s the truth, you havent realized 1t. A monk asked, "What 1s 
the meaning of 'no movement (Immovable vidyaraJa or Immovable Buddha)?”" Bao'en said, “The river 
rapids heave and crash. The sun and moon swirl in orbit!” 
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2) Báo Ân Huyền Tắc: Bính Đình Đông Tử Xin Lửa— The Boy oƒ Fire Coming to Seek Fire 

Theo Cảnh Đức Truyền Đăng Lục, quyển XXV, trong lần gặp gỡ Thiển sư Thanh Phong, Báo Ân hỏi: 
"Thế nào là tự kỷ của người học trò?" Thanh Phong nói: "Đồng tử Bính Đinh (thần Lửa) lại đi xin lửa." 
Huyền Tắc không hội nên bỏ đi. Về sau này gặp Thiền sư Pháp Nhãn và ở lại đây tu tập. Từ khi đến 
với Thiển sư Pháp Nhãn, Huyền Tắc không bao giờ tham vấn thầy nên một ngày kia Pháp Nhãn gạn 
hỏi duyên cớ. Huyễn Tắc thưa: "Đệ tử đã liễu ngộ Thiển từ ngày còn theo học với thiển sư Thanh 
Phong." Pháp Nhãn hỏi: "Ông liễu ngộ thế nào?" Huyền Tắc nói: "Con hỏi ngài Thanh Phong thế nào 
là Phật, ngài trả lời 'Cậu bé Bính Đinh đến xin lửa'." Pháp Nhãn nói: "Đáp hay đó, nhưng chắc ông đã 
ngộ nhận mất rồi. Ông hiểu thế nào nói ta nghe thử?" Huyễn Tắc giảng: "Vâng, Bính Đinh là thân lửa; 
đã là thần lửa mà đi xin lửa chẳng khác nào con, bổn lai là Phật, mà lại đi hỏi thế nào là Phật. Kỳ 
thật, không một câu hỏi nào cần phải nêu lên, vì con vốn là Phật kia mà." Pháp Nhãn nói: "Đó, ta nói 
có sai đâu, ông vọng tưởng mất rồi!" Huyền Tắc sanh lòng bất bình, giận dữ bỏ ra đi. Pháp Nhãn nói: 
"Nếu ông ta trở lại may ra còn cứu được, bằng không thì hỏng mất." Huyền Tắc đi một đoạn xa mới 
nghĩ rằng dẫn dắt năm trăm Tăng chúng như Hòa Thượng Pháp Nhãn hẵn không thể vô cớ quở trách 
mình. Sư bèn quay trở về chùa và trình thầy xin khai ngộ. Pháp Nhãn bảo: "Ông hỏi đi, ta đáp cho." 
Huyền Tắc hỏi: "Thế nào là Phật?" Pháp Nhãn đáp: "Đông tử Bính Đinh đến xin lửa." Lời đáp của 
Pháp Nhãn mở mắt Huyễn Tắc trên chân lý Thiền khác hẳn những gì mà từ trước đến nay ông đã 
hiểu. Từ nay ông không còn chuyện học nhờ hiểu mượn, mà là một tâm hồn đầy sáng tạo, đầy sinh 
khí. Thế mới biết Thiển không phải để giải thích, mà là để sống. Bằng không thì luận giải nào cũng 
chỉ là khái niệm suông, không có nghĩa lý gì đối với Thiển. Pháp Nhãn đã cho Huyền Tắc một cái 
nhìn mới phóng vào sự vật, một cái nhìn hoàn toàn vượt ngoài phạm vi của tình thức. Đúng ra, cái nhìn 
mới này mở ra trong khi Huyễn Tắc đi đến chỗ cùng lý tuyệt tình. Sư đã vượt ra khỏi giới hạn mà bấy 
lâu nay Sư luôn có cẩm tưởng như bị trói buộc cơ hồ không sao thoát ra được. Thật vậy, đa số hành giả 
tu Thiển chúng ta đều dừng lại ở giới hạn ấy, chúng ta đã quá dễ dãi để cả quyết rằng chúng ta không 
thể đi xa hơn. Nhưng với sự trợ giúp của một ai đó có được một cái tâm thấy nội tâm chiếu diệu hơn 
phóng qua bức màn điên đảo và mâu thuẫn này, sẽ giúp chúng bất thần thấy được. Chính Pháp Nhãn 
đã giúp cho Huyền Tắc đập vào bức tường trong tuyệt vọng, và cuối cùng bức tường đổ xuống lúc nào 
không hay, và chính sự giúp đở này của Pháp Nhãn đã giúp mở ra cho Huyền Tắc một thế giới mới lạ 
làm sao! Những gì từ trước Huyễn Tắc coi là tầm thường, giờ đây như kết hợp lại nhịp nhàng làm sao 
trong một trật tự mới lạ không ngờ! Thế giới giác quan cũ của Huyền Tắc mờ nhạt, và được thế vào 
đó một cái gì rất mực mới mẽ. Dường như rõ ràng là Huyền Tắc vẫn ở trong khung cảnh khách quan 
ấy, nhưng bên trong Huyền Tắc cảm thấy một cách chủ quan như mình tươi trẻ lại, như mình vừa mới 
tái sanh —According to the Records of the Transmission of the Lamp (Ch°uan-Teng-Lu), Volume 
XXV, upon meeting Zen master Qingfeng, Paoten asked, "What 1s the students own self?" Qingfeng 
said, "Itfs the boy of fire coming to seek fire." Pao'en didnt understand and left. Later he met Fayan 
and stayed at his monastery for further practice. Since the time he arrived at Fayan, Hsuan-ft'se never 
came to the master to make 1nquiries about Zen, so one day the master asked him the reason why he 
dịd not come. Hsuan-tse answered, "When I was under Ch1ng-feng Zen master, I got an idea as to the 
truth of Zen." Fa-yen asked, "What is your understanding then?" Hsuan-tse said, "When I asked my 
master who was the Buddha, he said 'Ping-ting Trung-tzu comes for fire'." Fa-yen said, "lt 1s a fine 
answer, but probably you misunderstand 1t. Let me see how you take the meanming of it." Hsuan-tse 
said, "Well, Ping-ting 1s the god of fire; when he himself comes for fire, 1t 1s like myself, who, being a 
Buddha from the very beginning, wants to know who the Buddha 1s. NÑo questioning 1s then needed, as 
I am already the Buddha himself." Fa-yen exclaimed, “There! Just as I thought! You are completely 
off." Hsuan-tse got highly offended because his view was not countenanced and left the monastery. 
Fa-yen said, "If he comes back he may be saved; 1f not, he 1s lost." After going some distance, Hsuan- 
£se reflected that a master of five hundred monks as Fa-yen would not chide him without a cause, so 
he returned to the old master and expressed his desire to be instructed in Zen. Fa-yen said, "You ask 
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me and I wIll answer." Hsuan-tse asked, "Who 1s the Buddha?” Fa-yen answered, "Ping-ting T"ung-tzu 
comes for fire." This made his eyes open to the truth of Zen quite different from what he formerly 
understood of it. He was now no more a second hand 'pedant' but a living creative soul. This shows us 
that Zen refuses to be explained, but that 1t 1s to be lived. Without this all talk 1s nothing but an i1dea, 
which 1s meaningless to Zen. In this case, Fa-yen did give Hsuan-fse a new point of view of looking at 
things, which 1s altogether beyond our ordinary sphere of consciousness. Rather, this new vIewpOInt 1s 
gaIined when Hsuan-tse reaches the ultimate limits of our understanding, within which he thinks he 1s 
always bound and unable to break through. AÀs a matter of fact, most Zen practiioners stop at these 
limits and are easily persuaded that they cannot go any further. But with the help of someone whose 
menfal vision 1s able to penetrate this veil of confrasts and contradictions w1ll help us gain 1t abruptly. 
Fa-yen himself helps Hsuan-f'se to beat the wall in utter despair, and this help unexpectedly øives way 
and opens an entirely new world for Hsuan-tse. Things hitherto Hsuan-fse regarded as ordinary, are 
now arranged in quite a new order scheme. Hsuan-fse's old world of the senses has vanished, and 
something entirely new has come to take 1s place. It sềeems to be that Hsuan-tse 1s clearly still in the 
same objective surrounds, but subJectively he 1s reJuvenated, he 1s born again. 


3) Báo Ân Huyền Tắc: Mỗi Vị Đều Sở Hữu Trân Bảo Vô Giá— Each oƒ You Possesses a Priceless 
Jewel 

Một hôm, Thiển sư Báo Ân nói với đại chúng: "Tất cả các vị Thượng Tọa ai cũng đều sở hữu một 
vâng nguyệt tròn đầy hằng hữu. Mỗi vị đều có trân bảo vô giá. Chỉ vì mặt trăng bị mây mù che khuất 
nên không chiếu sáng. Trí tuệ bị che khuất bởi mê vọng, cho nên dầu nó là chân lý đó mà không thể 
thực chứng được. Lão Tăng không có gì thêm để nói nữa. Mấy ông đã đứng lâu rồi!"—One day, Zen 
master Paoen addressed the congregation, saying, "All of you monks fully possess an eternal perfect 
moon. Each of you possesses a priceless Jewel. Because the moon 1s obscured by fog 1ts luster does not 
shine forth. Your wisdom 1s concealed within delusion, and althouph 1t 1s the truth, you havenit realized 
1. There's nothing more to say. You've been standing too long for nothing!" 


XLIII.Báo Từ Hành Ngôn: Pao-ts"u Hsing-yen 

1) Câu Hỏi Này Không Phải Lúc! —I Don 't Deal With That Question! 

Theo Cảnh Đức Truyền Đăng Lục, quyển XXV, một hôm, có một vị Tăng hỏi Thiền Sư Báo Từ Hành 
Ngôn: "Lầm sao để ngồi thiển giống như các tiên sư đã ngồi, để không còn sai đúng nữa?" Hành Ngôn 
nói: "Ông ngôi thế nào vậy?" Một vị Tăng khác hỏi Thiển Sư Báo Từ Hành Ngôn: "Thế nào là chỉ ý 
Tổ Sư từ Tây lại?" Hành Ngôn nói: "Câu hỏi này không ứng đương (không phải lúc)."——According to 
the Records of the Transmission of the Lamp (Ch"uan-Teng-Lu), Volume XXXV, one day, a monk 
asked, "How can [ sit in meditation like the ancestors dd, so that there 1s no right or wrong?” Xingyan 
said, "How are you siting?”" Another monk asked, "Why dịd the First Ancestor come from the west?" 
XIngyan said, "I don't deal with that question†!" 


2) Báo Từ Hành Ngôn: Đối Hiện Sắc Thân!— Manifested in Form! 

Theo Cảnh Đức Truyền Đăng Lục, quyển XXV, Thiền Sư Báo Từ Hành Ngôn nhậm chức trụ trì chùa 
Bảo Từ ở vùng mà bây giờ thuộc Nam Kinh. Một hôm, Thiển sư Hành Ngôn thượng đường nói với 
chúng Tăng rằng: "Phàm làm hành cước Tăng, tham yết bậc thiện tri thức, tới mỗi mỗi tùng lâm, 
buông bình nước và bình bát xuống, có thể nói là đã thi hành đạo Bồ Tát, coi như mọi việc đã xong, hà 
cớ gì phải đến đây cử luận chân như, Niết Bàn, đó là câu nói không phải lúc. Người xưa có nói về 
việc này: 'Giống như đấy cát tìm vàng. Cát sỏi nếu đã gạt bỏ thì vàng ròng tự nhiên hiện ra, liền gọi 
đó là thường trụ thế gian, cụ túc Tăng bảo.' Lại cũng như một đám mưa rào, một cuộc đất, sanh sôi 
muôn vật, lớn nhỏ chẳng đồng nhau, ngọt đắng khác nhau. Mấy ông không thể nói đất quan trọng hơn 
hay mưa quan trọng hơn. Cho nên, khi nói một phần thì một phần hiện; và khi nói toàn phần thì toàn 
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phần hiện. Việc này có thể được giải thích thế nào đây? Pháp không lệch thẳng. Khi hiện ra, nó hiện 
ra tùy theo bất cứ cách mà mấy ông quan sát nó; đó được gọi là 'đối hiện sắc thân.' Mấy ông có thấy 
nó bằng cách này không? Nếu mà không thấy vậy thì đừng lãng phí thời gian ngồi ở đây nữa!"— 
According to the Records of the Transmission of the Lamp (Ch“uan-Teng-Lu), Volume XXV, Zen 
master Xingyan assumed the abbacy of Baci Monastery in Jiangnan, modern Nanjing. One day, 
Xingyan entered the hall and addressed the monks, saying, "Everywhere, there are monks on 
pilgrimage who practice good and perform the observances. When they reach a monastery, they put 
down therr water Jug and bowl. You can Just call what they are doing Tfollowing the bodhisattva way.' 
'Why come here to hear some pointless talk? As for true thusness' and mrvana', there's no good time to 
speak of them. StiH, the ancients had a way of talking about it. They said 1f's like spying a treasure 1n 
the sand. Clearing away the rocks and pebbles the pure gold 1tself shines forth. This is called 'abiding 
1n the world, fully possessing the monk's treasure.' Or 1fs like having a rain shower, a patch of earth, 
and the growth of ten thousand things, all of various s1zes and assorted sweetness and bitterness. You 
cant say that the earth 1s more 1mportant or the rain 1s more 1important. Thus, 1t 1s said that In the part, 
the part 1s revealed, and In the totality, the totality 1s revealed. How can 1t be explained? The Dharma 
has no distortion or straightness. When 1t 1s revealed to you in whatever way you observe 1t, 1t 1s called 
'manifested In form.' Do you see 1t this way? If you dontt, then don't waste time as you sit!" 


3) Báo Từ Hành Ngôn: Nói Giả Nói Thiệt!— Speak Falsely and Speak the Truth! 

Theo Cảnh Đức Truyền Đăng Lục, quyển XXV, một hôm, Thiển Sư Báo Từ Hành Ngôn thượng đường 
dạy chúng: "Hôm nay, các bậc anh tài và hiển sĩ cùng hội tụ về đây, một chúng hội thật lớn. Không 
có thứ gì là không cụ bị cho Phật pháp. Nếu mấy ông có thể thấy nhất thiết pháp như cái thấy của các 
bậc anh giám, thì không cần phải đợi đến lời lẽ. Và tuy là căn bản không có thứ gì để nói, nhưng làm 
sao lão Tăng tôi có thể giữ im lặng được? Sum la vạn tượng trong vũ trụ, nguồn lớn của chư Phật, hiển 
minh thì hải ấn tam ma địa chiếu sáng thanh tịnh. Còn nếu mờ mít thì tình mê và tự hoặc loạn. Nếu 
chẳng phải là bậc Bồ Tát thông tâm, cao nhân dật cách, thì làm sao trong chư trần phát dương diệu 
cực, nắm buông vạn tượng, thả nắm sum la, hiển thị sanh cùng chẳng sanh, ứng diệt cùng chẳng diệt; 
thấu triệt sanh diệt; và nói về chân thường? Nếu ta nói giả tức hình ảnh tẳn ra khắp ngàn lối. Nếu ta 
nói thiệt tức trống không chẳng có dấu tích! Chỉ bằng cách nói này, há lão Tăng tôi có thể phơi bày 
được những thứ hiện hữu và không hiện hữu hay sanh diệt hay sao?”——According to the Records of the 
Transmission of the Lamp (Chˆuan-Teng-Lu), Volume XXV, one day, Zen master Xingyan entered the 
hall and addressed the crowd, saying, "“Today, heroes and eminencies have gathered here, a great 
crowd. Nothing has been left undone for the sake of Buddhadharma. If you could see all this as 
mirroring Buddha's truth, then there would be no need for a speech. And yet, althouegh funda mentally 
there 1s nothing to speak of, how can I remain silent? The myriad forms of the universe, the expansive 
source of all the Buddhas, when revealed clearly, this 1s the ocean-seal of shining purity. Obscured, 1t 
1S impassioned delusion and self-deception. Despite the demand for edification by the distinguished 
guests here, and the requests of those present of high standing, how dare L, in the midst of this dusty 
world, presume to expound on the most sublime; roll out things and forms; lay out and gather In 
phenomena; reveal birth and nonbirth; set out annihilation and nonannihilation; completely penetrate 
binh and death; and speak about eternal truth? If I speak falsely then shadows will be cast on a 
thousand paths. If I speak the truth, then the content of my talk will be empty, without any traces! Only 
by speaking 1n that way can Ï try to expose existence and nonexiIstence, birth and annihilation.” 


XLIV.Bảo Giám: Bao Giam 

1) Tâm Trí Như Lai— Tathagafa's Mind and Wisdom 

Vào năm thứ mười một, niên hiệu Chính Long Bảo Ứng, vào ngày bảy tháng năm, năm 1173, Thiển 
Sư Bảo Giám (2-1173) biết mình sắp viên tịch nên Sư triệu tập đồ chúng lại, dạy rằng: “Tâm ý Như 
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Lai đều không thể nghĩ bàn, chỉ có thể gọi là Vô lượng trí. Cho nên biết Tâm Như Lai như hư không, 
là chỗ nương tựa của tất cả, trí tuệ của Như Lai lại cũng như thế.” Dạy xong Sư lại nói kệ, một bài kệ 
có thể tóm gọn hết ngữ lục của Sư sau đây: 
“Đắc thành chánh giác hãn bằng tu, 
Chỉ vị lao lung, trí huệ ưu. 
Nhận đắc ma ni huyễn diệu lý, 
Chỉ như thiên thượng hiển kim ô. 
Trí giả du như nguyệt chiếu thiên, 
Quang hàm trần sát chiếu vô biên. 
Nhược nhân yếu thức tu phân biệt, 
Lãnh thượng phù sơ tỏa mộ yên.” 
(Được thành chánh giác ít nhờ tu, ấy chỉ nhọc nhằn trí huệ ưu. Nhận được ma ni lý huyền diệu, ví thể 
trên không hiện vầng hồng. Người trí khác nào khác nào trăng rọi không, chiếu soi khắp cõi sáng khôn 
ngần. Nếu người cần biết, nên phân biệt, khói chiều man mác phủ non chiểu)——In the eleventh year of 
the dynasty title of Chinh Long Bao Ung, on the seventh day of the fifth month, knowing he was about 
fO pass away, so he convened his assembly and taught, “The Tathagatas mind and Iintent are 
1nconcervable, can only called the immeasurable wisdom. Therefore, practitioners should know that 
the Tathagata's mind 1s like space, which 1s the support of everything; and so 1s the Tathagats wisdom.” 
Then, Zen master Bao Giam also spoke a verse, which summarized his teachings: 
“You do not need much time for practice, 
to atfain the complete enlightenmernt. 
Gaining wisdom 1s the best way; anything else, 
the useless effort. 
Having the Jewel, the profound truth, 
1s Just like seeing the sun In the sky. 
The enlightened one 1s Just like the moon shinning above, 
Lightening all the realms endlessly. 
lf you need to know, Just need to đdistinguish this: 
Heavy fog blankets the high mountann in the afternoon.” 


2) Bảo Giám: Trí Tuệ Là Kết Quả Của Tu Tập Giới Và Định —Wisdom Is the Result From 
Cultivating in Precepts and Concentrafion 
Thiển Sư Bảo Giám (2-1173), tên của một vị Thiển sư Việt Nam. Thiền sư Bảo Giám luôn nhắc nhở 
hành giả tu thiền rằng: “Muốn tiến đến tông thừa của Phật là phải siêng năng, song thành Phật chánh 
giác phải nhờ trí tuệ. Ví như nhắm bắn cái đích ngoài trăm bước, mũi tên đến được là nhờ sức mạnh, 
tuy vậy trúng được đích hay không thì không phải do sức nữa.” Khi thầy của ngài thị tịch, ngài tiếp tục 
trụ tại chùa Bảo Phước để hoằng pháp cho đến khi thị tịch vào năm 1173. Ngài thường dạy đệ tử: “Tu 
tập trí tuệ là kết quả của giới và định. Dù trí huệ quan hệ tới nhân quả. Những ai đã từng tu tập và vun 
trồng thiện căn trong những đời quá khứ sẽ có được trí tuệ tốt hơn. Tuy nhiên, ngay trong kiếp này, 
nếu muốn đoạn trừ tam độc tham lam, sân hận và si mê, không có con đường nào khác hơn là phải tu 
giới và định hầu đạt được trí tuệ ba la mật. Với trí huệ ba la mật, hành giả có thể tiêu diệt những tên 
trộm nầy và chấm dứt khổ đau phiền não. Trí tuệ là một trong ba pháp tu học quan trọng trong Phật 
giáo. Hai pháp kia là Giới và định. Tâm định ở mức độ cao là phương tiện để thành đạt trí tuệ. Tuệ 
bao gồm chánh kiến và chánh tư duy, tức là hai chi đầu trong Bát Chánh Đạo. Trí tuệ giúp chúng ta 
phá tan lớp mây mờ si mê bao phủ sự vật và thực chứng thực tướng của vạn pháp, thấy đời sống đúng 
như thật sự, nghĩa là thấy rõ sự sanh diệt của vạn hữu. Hành giả nào có huệ trí, đầy đủ sanh diệt trí, 
hướng đến sự quyết trạch các bậc Thánh, chơn chánh diệt trừ mọi đau khổ.” Theo ngài được thành 
chánh quả không cần phải ngồi sửng mãi đó mà được. Cách hay nhất là phải đạt cho bằng được trí tuệ, 
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còn bất cứ thứ gì khác chỉ là hoài công vô ích. Vì trí huệ có thể giúp hành giả vẹt được bức màn vô 
minh. Tương tự như vậy, bậc giác ngộ cũng giống như ánh trăng chiếu sáng khắp các cõi đến vô tận— 
Bao Giam, name of a Vietnamese Zen master. Zen master Bảo Giám always reminded Zen 
practitioners that: “Learning the way of Buddha, we must have zeal; to become a Buddha, we need 
wisdom. Shooting an arrow fo a target more than a hundred paces away, we must be strong; however, 
to hit the target, we need more than strength.” After his master passed away, he conftinued to stay at 
Bảo Phước temple to expand Buddhism until he passed away ¡n 1173. He always taught his disciples: 
“Wisdom 1s the result from cultivating in precepts and concentration or training in wisdom. Even 
though wisdom 1nvolves cause and effect. Those who cultivated and planted good roots 1n their past 
lives would have a better wisdom. However, in this very life, 1Ÿ you want to get r1d oŸ greed, anger, and 
1gnorance, you have no cholce but cultivating discipline and samadhi so that you can obtain wisdom 
paramita. With wisdom paramita, you can destroy these thieves and terminate all afflictions. Wisdom 
1s one of the three studies in Buddhism. The other two are precepts and meditation. High concentration 
1s the means to the acquisition of wisdom or 1nsight. Wisdom consists of right understanding and right 
thought, the first two factors of the path. This 1s called the training in wisdom. Wisdom helps us get rid 
of the clouded view of things, and to see life as 1t really 1s, that 1s to see life and things pertaining to 
life as arising and passing. Here a practitioner who 1s wise, with wIse perception of arising and passing 
away, that Ariyan perception that leads to the complete destruction of suffering.” According to hiìm, we 
do not need to sit still for long periods of time to attain the complete enlightenment. The best way 1s tO 
gain wisdom; anything else 1s only useless effort. For wisdom can help practitioners to eliminate the 
curfain of ignorance. Similarly, an enlightened one 1s just like the moon shinning above, lightening all 
the realms endlessly. 


XLV.Bảo Hoa Nguyện: Gió Thổi Lá Rụng, Xuân Đến Mầm Xanh Nẩy—Pao-hua Yuen: Wind 
Causes the Forest Leaves to Fall, Spring Comes They Bud Qut Again 

Một hôm, có một vị Tăng đến và hỏi thiền sư Bảo Hoa Nguyện về ý chỉ Tây lai của Tổ Sư, Sư trả lời: 
"Cơn gió mang theo băng giá làm cho những lá rừng rụng xuống." Khi vị Tăng làm lễ, có lẽ để bái tạ 
cách dạy không xây dựng của Sư, Sư bèn hỏi: "Ông có hiểu không?" Vị Tăng đáp: "Bẩm không." Sư 
bảo: "Không hiểu là được." Vị Tăng lại hỏi: "Như vậy, xin Hòa Thượng giải thích thế nghĩa là gì?" Sư 
đáp: "Khi mùa xuân đến, chúng lại nẩy chổi." Đây là trường hợp các thiền sư trả lời câu hỏi bằng cách 
nêu lên một vài sáo ngữ vốn hoàn toàn không thể hiểu được bằng những lý lẽ đương nhiên. Trong khi 
hầu hết những phát biểu rõ ràng là vô nghĩa và không thể nào vói tới được, những câu trả lời ở đây 
không có quan hệ, dầu là quan hệ rất xa vời, đối với ý nghĩa của vấn để được nêu lên ở đây. Nhưng 
quả tình các thiển sư hết sức tận tâm và những người nhiệt tâm cầu đạo thường được khơi dậy ý chỉ 
nội tại của những nhận định thoát ra từ đôi môi của các thiển sư tùy theo hoàn cảnh. Vì vậy hành giả 
chúng ta phải cố gắng nhìn sâu vào phía dưới những sáo ngữ vô nghĩa này One day, a monk came 
and asked Pao-hua Yuen concerning the patriarchal visit to which the masters reply was, "The frost- 
bearing wind causes the forest leaves to fall." When the monk made a bow, probably thanking him for 
the uninstructfive instruction, the master asked, "Do you understand?" The monk said, "No, master.” 
Pao-hua Yuen said, "It 1s all right that you do not understand." The monk asked again, "So, would you 
please explain to me the meaning of this." The master said, "When the spring comes they bud out 
again." This 1s the case where Zen masfters answer questions with meaningless remarks which are 
perfectly incomprehensible to the rational mind. While most statements are apparently meaningless 
and unapproachable, the answers here has by no manner of means any relation whatever to the main 
1ssue, except that the uninitiated are hereby led further and further astray. But Zen masters really try 
their best to enlighten earnest truth-seekers in accordance with the circumstances. Thus, we, Zen 
practitioners, should try to look deeper 1nside these meaningless remarks. 
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XLVI.Bảo Nghiêm Thúc Chỉ: Phật Là Thân Đất Xương Gỗ, Được Trang Sức Bằng Vàng— P'ao-yian 
Tsu-Chih: Buddha Is One Made 9ƒ Clay and Decorated with Gold 
(See Thúc Chỉ Bảo Nghiêm: Phật Là Thân Đất Xương Gỗ, Được Trang Sức Bằng Vàng) 


XLVII.Bảo Phước Tòng Triển: Pao Fu Ts'ung Zhan 
1) Diệu Phong Đỉnh— Summit oƒ the Mystic Peak 
Theo thí dụ thứ 23 của Bích Nham Lục, khi Bảo Phước Tòng Triển (2-928) và Trường Khánh dạo núi. 
Bảo Phúc lấy tay chỉ nói: "Chỉ trong đây là ngọn Diệu Phong." Trường Khánh nói: "Phải thì phải, đáng 
tiếc thay!" Sau thuật lại cho Cảnh Thanh nghe, Cảnh Thanh nói: "Nếu chẳng phải Tôn Công, liễn thấy 
đầu lâu đây đất." Theo Viên Ngộ trong Bích Nham Lục, Bảo Phúc, Trường Khánh và Cảnh Thanh đều 
là kế thừa Tuyết Phong. Ba người đồng đắc đồng chứng, đồng kiến đồng văn, đồng niêm đồng dụng, 
một ra một vào, thay nhau xô đẩy. Bởi những vị nầy đồng điệu sanh nên nói đến liền biết chỗ rơi. Ở 
trong hội Tuyết Phong thường vấn đáp chỉ có ba vị nầy. Cổ nhân đi đứng nằm ngồi đều lấy đạo làm 
chỗ niệm, do đó cử đến liễn biết chỗ rơi. Một hôm dạo núi, Bảo Phúc lấy tay chỉ nói: "Chỉ trong đây là 
đỉnh Diệu Phong." Nếu như thiển Tăng hôm nay hỏi đến thế ấy, miệng tợ tấm biển, cũng may là hỏi 
Trường Khánh. Ông nói Bảo Phúc nói thế ấy là mong làm gì? Cổ nhân như thế cốt nghiệm kia có mắt 
không mắt, là người ở trong nhà ấy, tự biết chỗ rơi. Nên đáp: "Phải thì phải, đáng tiếc thay!" Hãy nói 
Trường Khánh nói như vậy là ý chỉ làm sao? Không thể một bể thế ấy mà đi, giống thì giống, ít được 
thẳnh thơi không một việc, may là Trường Khánh biết phá kia. Tuyết Đậu trước ngữ: "Ngày nay cùng 
kẻ nầy dạo núi mong làm gì?" Hãy nói rơi chỗ nào? Lại nói: "Trăm ngàn năm sau chẳng nói không, 
chỉ là ít." Tuyết Đậu khéo điểm ngực, giống như Hoàng Bá nói "Chẳng nói không thiển, chỉ là không 
Sư." Tuyết Đậu nói thế quả là hiểm hóc, nếu chẳng phải đồng thanh tương ứng, thì đâu thể cô nguy kỳ 
quái như thế. Đây gọi là trước ngữ rơi tại hai bên, tuy rơi hai bên mà chẳng trụ hai bên. Sau thuật lại 
cho Cảnh Thanh nghe, Cảnh Thanh nói: "Nếu chẳng phải là Tôn Công liền trông thấy đầu lâu đầy 
đất." (Tôn Công là tên tục của Trường Khánh). Có vị Tăng hỏi Triệu Châu: "Thế nào là đỉnh Diệu 
Phong?" Triệu Châu đáp: "Lão Tăng không đáp câu hỏi nầy của ông." Vị Tăng lại hỏi: "Tại sao không 
đáp câu hỏi nầy?" Triệu Châu nói: "Nếu ta đáp, e rằng ông rơi xuống đất bằng." Kinh Hoa Nghiêm 
nói: "Tỳ Kheo Đức Vân ở trên đỉnh Diệu Phong từ lâu không xuống núi. Thiện Tài đến tham vấn bẩy 
ngày không gặp, một hôm tại ngọn khác gặp nhau. Yết kiến xong, Đức Vân vì Thiện Tài nói một niệm 
ba đời, pháp môn tất cả chư Phật trí tuệ quang minh phổ kiến." Đức Vân đã từ lâu không xuống núi, 
tại sao lại gặp nhau ở ngọn núi khác? Nếu bảo Đức Vân xuống núi, trong kinh nói Tỳ Kheo Đức Vân 
từ lâu không xuống núi, thường ở trên đỉnh Diệu Phong. Đến trong đây, Đức Vân, Thiện Tài quả là ở 
trong ấy. Về sau, Lý Thông Huyễn tạo sắn bìm, tạo rất khéo, nói: "Ngọn Diệu Phong là pháp môn 
nhất vị bình đẳng, mỗi mỗi đều chơn, mỗi mỗi đều toàn, nhằm chỗ không được không mất, không phải 
không quấy, riêng bày. Vì thế Thiện Tài không thấy đến chỗ xứng tánh, như con mắt chẳng tự thấy, lỗ 
tai chẳng tự nghe, ngón tay chẳng tự xúc, dao chẳng tự cắt, lửa chẳng tự đốt, nước chẳng tự rửa." Đến 
trong đây, chúng ta thấy trong kinh thật đại từ đại bi có chỗ vì nhau. Vì thế phóng một bước nói về 
nghĩa môn thứ hai, lập khách lập chủ, lập cơ lập cảnh, lập vấn lập đáp. Do đó nói: "Chư Phật chẳng ra 
đời, cũng không có Niết bàn, vì phương tiện độ chúng sanh, hiện việc như thế." Hãy nói cứu cánh làm 
sao khỏi được Cảnh Thanh, Tuyết Đậu nói thế ấy? Khi đó, nếu không phải cung nhịp tương ưng thì 
hẳn là người cả quả đất thấy đầu lâu đầy đất. Cảnh Thanh chứng thế ấy tương lai, đôi ba kẻ dụng thế 
ấy trong tương lai. Về sau này, Tuyết Đậu làm một bài tụng rất rõ ràng: 
"Diệu Phong cô đỉnh thảo ly ly 

Niêm đắc phân minh phó dữ thùy? 

Bất thị Tôn công biện đoan đích 

Độc lâu trước địa kỷ nhơn tri?" 

(Diệu Phong cao vót, cỏ xanh rì 

Nêu được rõ ràng gởi đến ai? 
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Chẳng phải Tôn công bàn thấu đáo 

Đầu lâu khắp đất mấy người hay?). 
According to example 23 of the Pi-Yen-Lu, once when Pao Fu and Chang Ching were wandering in 
the mountains, Pao Fu pointed with his hand and said, "Right here 1s the summit of the mystic peak."” 
Chìng Chang said, "Indeed it 1s. What a pity!" Hsueh T'ou added a word, saying, "Today what 1s the 
purpose of travelling the mountains together with these fellows?” He also said, "Hundreds of thousands 
Of years hence, I don't say there are none, Just that they wIll be few." Later this dialogue (between Pao 
Fu and Chang Ch'ng) was quoted to Ching Chng. Ching Ching said, "Tf it hadnt been Mr. Sun (Pao 
Fu), then you would have seen skulls covering the fields."According to Yuan-Wu ¡in the Pi-Yen-Lu, 
Pao Fu, Chang Ching, and Ching Chng were all successors of Hsueh Feng; these three men attained 
alike and realized alike, saw alike and heard alike, picked up alike and use alike. With one exit and 
one entrance, they pressed back and forth one after the other. Since they were men born of the same 
lineage, as soon as one raised something the others knew where 1t came down. In Hsuch Fengs 
congregafion 1t was Just these three who always engaged In questioninng and answering. Whether 
walking, standing, sitting or lying down, the ancients were mindful of this path; that 1s why as 1t 1s 
brought up, they know where 1t comes down. One day when he was wandering In the mountains, Pao 
Fu pointed with his hand and said, "Right here ¡is the summit of the mystic peak." When Chan men 
these days are questioned this way, then they only frown; fortunately it was Chang Ching who was 
asked. Tell me, when Pao Fu spoke this way, what was his purpose? When the ancient Pao Fu acted 
like this, he wanted to test whether Chang Chng had eyes or not. Chiang Ching was a man of his 
house, so naturally he knew what Pao Fu was getting at; thus he replied to him by saying, "Indeed 1t 1s. 
What a pity!" But tell me, when Chang Chỉng spoke this way, what was his meaning? You cant 
always go on this way. Though there are those who seem so, actually there 1s rarely anyone at ease 
without the slightest concern. Fortunately Chang Ching understood Pao Fu completely. Hsueh Tou 
added a word saying, ”Ioday, travelling the mounfains with these fellows, what 1s the purpose?” 'Tell 
me, where does this come down? Again he said, "Hundreds of thousands of years hence, I dont say 
there are none, just that they wIll be few.” Hsueh Tou knows how to point to himself. Thịĩs 1s Just like 
Huang Po's saying, "I dont say that there 1s no Chian, Just that there are no teachers." Hsueh Tou 
speaking this way 1s also undeniably dangerous and steep. If Hsueh Tou hadnt answered back with the 
same voice, how could 1t have been this unique and marvelous? This 1s called an added comment; 1t 
comes down on both sides, but though 1t comes down on both sides, 1t doesnt remain on either side. 
Later this was quoted to Ching Chỉng, He said, "TỶ it hadnt been Mr. Sun, then you would have seen 
skulls covering the fields." Sun 1s Chang Ching's lay surname. Haverrt you heard how a monk asked 
Chao Chou, "What 1s the lone summit of the mystic peak?” Chao Chou said, "Ï wont answer this 
question of yours." The monk asked, "Why wont you answer this queston?” Chao Chou said, "I fear 
that 1f Ï answer you, you would fall onto the level ground.” In the teachings 1t says that the mendicant 
Meghasri always stayed on the lone summit of the peak of wonder; he never came down from the 
mountain. Sudhana went to call on him and searched for seven days without encountering him. But 
then one day they met on a separate peak. When he had seen him Meghasri explained for Sudhana 
that the three worlds are a momernt of thought and the wisdom and 1llumination of all the Buddhas, the 
gate of Dharma that appears everywhere. Given that Meghasri never came down from the mountain, 
why then did they meet on a separate peak? If you say Meghasri must have come down from the 
mountain, yet in the teachings 1t says that he never did come down from the mountain, that he was 
always on the solitary summit of the peak of wonder. At this point, where are Meghasri and Sudhana 
really? Later, Zen master Hsueh-tou created some complications, and made up a verse quite well: 

“The lone summit of the mystic peak 
1s the teaching of one-fÏlavor equanimity 
Each and every one, they re all real; 


200 


Each and every one, they re all complete. 
Where there's no gain and no loss 

No affirmation and no negation. 

There it stands alone revealed; 
Therefore Sudhana couldn't see him."” 


2) Bảo Phước Tòng Triển: Hòa Thượng Đi Uống Trà Đi!— Master Qing, Go Drink Tea! 

Theo Cảnh Đức Truyền Đăng Lục, quyển XIX, một hôm, Tuyết Phong bỗng gọi Bảo Phước Tòng 
Triển (?-928) nói: "Có lãnh hội không?" Sư định bước tới gần, Tuyết Phong dùng gậy cần lại. Sư ngay 
đó lập tức biết chỗ về. Bảo Phước thường hỏi sư huynh của mình là Hòa Thượng Huệ Lăng Trường 
Khánh về giáo pháp phương tiện xưa và nay. Hòa Thượng Trường Khánh nói: "Lão tăng thà nói ba cái 
độc của La Hán, chứ không nói Như Lai có hai lời." Bảo Phước nói: "Thế nào là lời của Như Lai?" 
Trường Khánh nói: "Kẻ điếc mà cố nghe." Bảo Phước nói: "Hòa Thượng Khánh đã nói về đầu thứ 
nhì!" Trường Khánh bỗng hỏi: "Trong trường hợp đó, thế nào là lời của Như Lai?" Bảo Phước nói: 
"Hòa Thượng đi uống trà đi!" Về sau này, Vân Cư Tích nói: "Đâu là chỗ Trường Khánh hướng về đầu 
thứ nhì mà nói?”—According to The Records of the Transmission of the Lamp, Volume XIX, one day 
Xuefeng suddenly called Bao-fu, saying, "Do you understand?” Bao-fu wanted to approach Xuefeng, 
but Xuefeng pushed him away with his staff. Bao-fu thereupon understood. Bao-fu often inquired of 
his Dharma brother, Changqing Huileng, concerning ancient and current expedient methods of 
teaching. Most Venerable Changqing said, "Id say that an arhat has three poisons, but the Tathagata 
does not have two ways of speaking. I dont say that the Tathagata doesnt speak, Just that he doesn't 
have two ways of speaking." Baofu said, "What ¡s the speech of the Tathagata?" Changqing said, "The 
deaf struggle to hear 1t.” Baofu said, "Master Qing has spoken of the secondary!" Changqing asked, "In 
that case, what 1s the speech of the Tathagata?" Baofu said, "Go drink tea!”" Later, YunJu said, "“Where 
1s the place that Changging speaks of the secondary?" 


3) Bảo Phước Tòng Triển: Lão Tăng Phải Lễ Bái Ông Cái Đã!—I Would Just Bow to You! 

Theo Cảnh Đức Truyền Đăng Lục, quyển XIX, có một vị Tăng nói: "Con mới vào tùng lâm, thỉnh sư 
chỉ trọn vẹn lối ngộ nhập!" Thiển Sư Bảo Phước Tòng Triển (2-928) nói: "Nếu như lão Tăng chỉ bày 
lối ngộ nhập trọn vẹn cho ông, thì lão Tăng phải lễ bái ông cái đã."——According to The Records of the 
Transmission of the Lamp, Volume XIX, a monk said, "I've just arrived at the monastery. I ask the 
master to reveal to me the complete entrance." Baofu said, "If I were to show you the complete 
entrance, then I would just bow to you.” 


4) Bảo Phước Tòng Triển: Mặc Như Lôi (Sự Im Lặng Sấm Sét)— Thunder oƒ silence 

Theo Cảnh Đức Truyền Đăng Lục, quyển XIX, một vị Tăng hỏi Thiền Sư Bảo Phước Tòng Triển (?- 
928): "Tôi nghe nói muốn biết con đường vô sanh phải rõ ngọn nguồn. Bạch Hòa Thượng, thế nào là 
ngọn nguồn (như muốn đạt đến cảnh giới vô sanh thì phải nhận thức bổn nguyên, vậy thế nào là bổn 
nguyên)?" Sư im lặng hồi lâu rồi quay sang hỏi vị thị giả của mình: "Vị Tăng vừa hỏi ta cái gì?" Vị 
Tăng lặp lại câu hỏi. Sư phát đuổi vị Tăng ra ngoài vừa hét lớn: "Bộ tôi điếc sao?" Cái "im lặng" của 
Bảo Phước là một trong những phương tiện thiện xảo khá thông dụng mà các thiển sư thường dùng để 
giúp đồ đệ của mình. Chắc hẳn chúng ta còn nhớ ngày trước khi Bồ Tát Văn Thù hỏi cư sĩ Duy Ma 
Cật về "pháp bất nhị", Duy Ma Cật im lặng không nói. Người đời sau ca tụng thái độ ấy của Duy Ma 
Cật là sự "im lặng sấm sét" (mặc như lôi). Dưới thời nhà Lương, vua Võ Đế thỉnh Phó Đại Sĩ vào triều 
thuyết pháp. Phó Đại Sĩ ngồi vào ghế một cách nghiêm trang nhưng không nói một lời. Võ Đế nói: 
"Trẫm thỉnh Đại Sĩ vào đây thuyết pháp, tại sao không bắt đầu thuyết đi?" Chí Công, một trong những 
quan cận thân của nhà vua nói: "Phó Đại Sĩ đã thuyết giảng xong rồi." Cuối cùng, bài thuyết giảng 
nào đã được rao giảng bởi nhà triết học Phật giáo im lặng không nói? Về sau này, Thiển sư Thạch 
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Sương Sở Viện (Từ Minh Sở Viện) bình: "Thật vậy, sự im lặng của Duy Ma Cật và Phó Đại Sĩ chính là 
mặc như lôi chấn động trời đất." Lặng lẽ không lời như vậy không phải là đinh tai nhức óc lắm sao? 
Nếu vậy thì bây giờ chúng ta cũng câm miệng cho xong, toàn bộ vũ trụ với những ầm ÿ của nó đều bị 
chìm lỉm trong sự vắng lặng tuyệt đối. Nhưng hành giả tu Thiển nên luôn nhớ rằng sự bắt chước sẽ 
không biến được con ếch thành chiếc lá xanh được. Hễ không có tính sáng tạo là không có Thiền. Có 
người sẽ nói rằng: "Đã quá trễ rồi, mũi tên đã rời khỏi dây cung." Không, các hành giả tu Thiên, 
không có gì là quá trễ, hãy tự quay về với chính mình và tự mình tu tập và sáng tạo. Đó là tất cẩ 
những gì mà chúng ta cần phải làm ——According to The Records of the Transmission of the Lamp, 
Volume XIX, a monk came to Pao-fu and asked, "I am told that when one wants to know the path of 
the uncreate, one should know the source of it. What 1s the source, master? Pao-fu was quiet for some 
litle while, and then asked his attendant, “What dịd the monk ask me now?” When the monk repeated 
the question, the master eJected him, exclaiming, "I am not deafl" “The "silence” of Pao-fu 1s one of 
the popularly skilful means that Zen masters use to help their disciples (deafening like thunder). 
Surely, we still remember Vimalakirtis silence in the story of ManJusri and Vimalakirti. Vimalaktrti 
was silent when ManJusri asked him as to the doctrine of non-duality, and his silence was later 
commented upon by a master as "deafening like thunder." During the Liang dynasty, Emperor Wu 
requested Fu Ta-shih (497-569) to discourse on a Buddhist sutra. Fu Ta-shih took the charr, sat 
solemnly in it but uttered not a word. The Emperor said, "I asked you to g1ve a điscourse, and why do 
not begin to speak?” Chih-kung, one of the Emperors attendants, said, "Fu Ta-shih has finished 
điscoursing." Eventually, what kind of a sermon dịd this silent Buddhist philosopher deliver? Later, Zen 
master Shih-shuang Chu-yuan remarked, “Thundering, indeed, 1s this silence of both Vimalakrrti and 
Fu Ta-shih." Was this keeping the mouth closed really so deafening? If so, we should hold the tongue 
now, and the whole universe, with all 1ts hullabaloo and hurlyburly, 1s at once absorbed In this absolute 
silence. But Zen practitioners should always remember that mimicry does not turn a frog Iinto a green 
leaf. Where there 1s no creative originality there 1s no Zen. Someone will say, "Its too late now, the 
arrow has gone off the string." No, 1t is never too late, Zen practitioners, Just turn back into yourselves 
and practice and be creative for yourselves. Thafs all you need to do. 


5) Bảo Phước Tòng Triển: Thật Biết Hòa Thượng Hướng Về Hang Quỷ Làm Hoạt Kế!— You're 
Seeking Speaking Strategies in a Mountfain Spirif's Cave! 

Theo Cảnh Đức Truyền Đăng Lục, quyển XIX, Thiền Sư Bảo Phước Tòng Triển (2-928) nói nhân cử 
thuật của Bàn Sơn "Khi tất cả những cảnh được chiếu sáng đều mất thì còn lại cái gì" và thuật của 
Động Sơn "Khi tất cả những cảnh được chiếu sáng đều chưa tiêu mất thì còn lại cái gì?" Bảo Phước lại 
nói: "Theo cái được thuyết bởi hai vị tôn giả thì vẫn còn chưa được tiểu trừ sạch." Rồi Sư lại hỏi 
Trường Khánh: "Hòa Thượng sẽ nói thế nào mới được trừ tuyệt?" Trường Khánh im lặng một lúc lâu. 
Bảo Phước nói: "Thật biết Hòa Thượng hướng về hang quỉ ở núi mà làm hoạt kế (m phương cách 
nói)." Trường Khánh bỗng hỏi: "Vậy thì ông nói thế nào?" Bảo Phước nói: "Hai tay nâng cày, nước lên 
quá đầu gối."—According to The Records of the Transmission of the Lamp, Volume XIX, Baofu 
brought up for consideration Panshans statement, "When all illuminated realms are gone, what 1s 1t 
that remains?" and Dongshan's statement, "When all 1lluminated realms are undiminished, what else 1s 
there?" Baofu then said, "According to what was expounded by these two worthies, there 1s something 
left over that Isnt annihilated." He then asked Changqing, "What would you say now fo exterminate 
1?" Changqing was silent for a long time. Baofu said, "Youre seeking speaking strategles In a 
mOounftain spirit's cave." Changqing asked, “Then what would you say?” Baofu said, "Both hands on the 
plough, water above the knees." 
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6)_ Bảo Phước Tòng Triển: Thấy Phải Thấy Trái!— Seeing the Right Side, Seeing the Lẹƒt Side! 
Theo Cảnh Đức Truyền Đăng Lục, quyển XIX, một hôm, Thiền Sư Bảo Phước Tòng Triển (?-928) hỏi 
một vị Tăng: "Ông từ đâu tới?" Vị Tăng đáp: "Từ Quan Âm Giang Tây." Bảo Phước hỏi: "Ông có thấy 
Quan Âm chăng?" Vị Tăng nói: "Thấy." Bảo Phước hỏi: "Thấy bên trái hay bên phải?" Vị Tăng đáp: 
"Lúc thấy con không thấy qua phải hay trái."—According to The Records of the Transmission of the 
Lamp, Volume XIX, one day, Baofu asked a monk, "Where have you come from?" The monk said, 
"From Kwan Yin in JiangxI." Baofu said, "Did you see Kwan Yin?" The monk said, "I saw her." Baofu 
said, "Did you see her right side or her left side?” The monk said, "When I saw her, I didnt pass her on 
the right or left." 


XLVIILBảo Thiền Phổ: Hoa Mẫu Đơn Nở Là Mùa Xuân, Hoa Cúc Vàng Nở Vào Tháng Chín— 

Pao-ch 'an Pu: Tree-Peony Blossoms in Spring; Yellow Chrysanthemum in the Ninth Month 
Một hôm, có một vị Tăng đến và hỏi thiển sư Bảo Thiền Phổ về ý chỉ Tây lai của Tổ Sư, Sư trả lời: 
"Chờ xem hoa mẫu đơn nở là mùa xuân." Vị Tăng không thể thấu triệt ý nghĩ đó, và thiển sư giúp ông 
bằng cách giảng giải thêm về bông hoa: "Hoa cúc vàng thì lại nở vào tháng chín mỗi năm." Vị Tăng 
có vẻ như thích thú nói: "Nếu thế, tức Hòa Thượng đang gắng sức để dạy người khác vậy." Bảo Thiển 
Phổ nói lời cuối: "Ông lầm rồi!" Đây là trường hợp các thiển sư trả lời câu hỏi bằng cách nêu lên một 
vài sáo ngữ vốn hoàn toàn không thể hiểu được bằng những lý lẽ đương nhiên. Trong khi hầu hết 
những phát biểu rõ ràng là vô nghĩa và không thể nào vói tới được, những câu trả lời ở đây không có 
quan hệ, dầu là quan hệ rất xa vời, đối với ý nghĩa của vấn để được nêu lên ở đây. Nhưng quả tình các 
thiển sư hết sức tận tâm và những người nhiệt tâm cầu đạo thường được khơi dậy ý chỉ nội tại của 
những nhận định thoát ra từ đôi môi của các thiển sư tùy theo hoàn cảnh. Vì vậy hành giả chúng ta 
phải cố gắng nhìn sâu vào phía dưới những sáo ngữ vô nghĩa này—One day, a monk came and asked 
Pao-chan Pu concerning the patriarchal visit to which the master s reply was, "As to the tree-peony, we 
look for 1s flowers 1n spring." The monk failed to get the meaning of this, and the master helped him 
by this further comment on bofany, "As to the yellow chrysanthemum, 1t blooms 1n the auspIcous ninth 
month of the year." The monk who apparently likes to talk, said, "IÝ so, you are exerting yourself for 
the edification of others." Pao-chan Pu's final dictum was, "Mistaken!" This 1s the case where Zen 
masters answer questions with meaningless remarks which are perfectly incomprehensible to the 
rational mind. While most statements are apparently meaningless and unapproachable, the answers 
here has by no manner of means any relation whatever to the main 1ssue, except that the uninitiated 
are hereby led further and further astray. But Zen masters really try their best to enlighten earnest 
truth-seekers In accordance with the circumstances. Thus, we, Zen practitioners, should try to look 
deeper inside these meaningless remarks. 


XLIX.Bảo Thọ Diên Chiểu: Pao-shou Yen-chao 
1) Bảo Thọ Diên Chiểu: Hãy Thử Xem Ông Có Thể Đóng Đỉnh Trên Hư Không!— Let's See ]ƒ You 
Can NaiI Down Emptiness! 

Theo Truyền Đăng Lục, quyển XII, một hôm, một người nổi tiếng tên Hồ Đinh Giảo đến tham yết 
Thiền Sư Bảo Thọ Diên Chiểu Trấn Châu. Bảo Thọ hỏi: "Có phải ông là Hồ Đinh Giảo không?" Hồ 
lịch sự nói: "Dạ, không dám." Bảo Thọ hỏi: "Thử xem ông có thể đóng đinh trên hư không chăng?" Hồ 
nói: "Thỉnh Hòa Thượng nhổ ra thì con đây sẽ đóng." Bảo Thọ dùng gậy đánh Hồ. Hồ nói: "Thầy đánh 
con là đúng đó!" Bảo Thọ nói: "Sau này sẽ có nhiều thầy đả phá ông đấy!" Về sau này, Hồ Đinh Giảo 
tham yết Triệu Châu và nói lại cho ông ta nghe về cuộc đối thoại giữa mình và Bảo Thọ. Triệu Châu 
nói: "Ông đã làm gì cho ông ấy đánh ông vậy?" Hồ nói: "Con không biết mình phạm lỗi gì." Triệu 
Châu nói: "Giống như chỗ chia mối nối mà Thầy Bảo Thọ không thể nào bỏ qua được!" Ngay những 
lời này Hồ đại ngộ. Triệu Châu nói: "Chỉ cần đóng lên ngay cái mối viễn này."——According to the 
Records of the Transmission of the Lamp (Ch"uan-Teng-Lu), Volume XII, one day, a well-known 
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person named Hu Dingjiao (Door-nail Hu) came to visit Baoshou. Baoshou said, "Arent you Hu 
Dingjiao?" Hu said politely, "I đdare not say so." Baoshou said, "Lefs see 1Ý you can nail down 
emptiness!" Hu said, "Please pull the nail out from the emptiness, so ƑlI nail it down.” Baoshou then hit 
him. Hu said, “The master 1s right to hit me.” Baoshou said, "In the future, a lot of teachers are going to 
hít you." Later, Hu visited Zhaozhou and told him of his dialogue with Baoshou. Zhaozhou said, "What 
địd you do to make hìm hít you?” Hu said, "I dont know what my error was." Zhaozhou said, "Ïlt was 
Just this split seam that Master Baoshou couldnt tolerate!” At these words Hu had an insight. “haozhou 
said, "Just nail up this seam.” 


2) Nếu Ông Mà Vọng Tưởng, Lão Tăng Sẽ Đánh Ông Gấy Ngang Lưng! —Iƒ You Have False 
Thoughứs, I WiH Break You In Two At the Waist! 

Hiện nay chúng ta không có nhiều tài liệu chi tiết về Thiên sư Bảo Thọ; tuy nhiên, có một vài chỉ tiết 
lý thú về vị Thiển sư này trong Truyền Đăng. Lục, quyển XI: Thiền sư Bảo Thọ Diên Chiểu là đệ tử 
của Thiển Sư Lâm Tế Nghĩa Huyễn. Ông sống và dạy Thiển ở chùa Bảo Thọ trong cổ thành Trấn 
Châu. Một vị Tăng hỏi Bảo Thọ: "Muôn cảnh đến tràn ngập mình, thì làm sao?" Bảo Thọ nói: "Đừng 
kiểm soát nó." Vị Tăng lễ bái. Bảo Thọ nói: "Đừng vọng tưởng. Ông mà vọng tưởng thì sẽ bị đánh gãy 
ngang lưng!"—We do not have detailed documents on Zen Master Baoshou Yanzhao; however, there 
1S some 1nteresting 1nformation on him in The Records of the Transmission of the Lamp (Ch"uan-Teng- 
Lu), Volume XI: Zen Master Baoshou Yanzhao was a đisciple of Zen master LinjJi I-hsuan. He lived 
and taught Zen at Baoshou Temple 1n ancient Zhenzhou. A monk asked Baoshou, "When all realms 
come forward and overwhelm you, then what?" Baoshou answered, "Dont control 1t" The monk 
bowed. Baoshou then said, "Dont move. If you move 1t w1Ïll break you 1n two at the wa1st." 


3) Bảo Thọ Diên Chiểu: Ông Có Gặp Khi Không?— Did You See the Monkey? 

Theo Truyền Đăng Lục, quyển XII, một hôm, Thiển Sư Bảo Thọ Diên Chiểu Trấn Châu hỏi một vị 
Tăng: "Ông từ đâu tới?" Vị Tăng nói: "Từ Tây Sơn lại." Bảo Thọ nói: "Ông có gặp khỉ không?" Vị 
Tăng nói: "Có thấy." Bảo Thọ nói: "Chúng khôn lanh thế nào?" Vị Tăng đáp: "Thấy con đây, một chút 
khôn lanh cũng chẳng có." Bảo Thọ liền đánh vị Tăng—According to the Records of the Transmission 
of the Lamp (Ch"uan-Teng-Lu), Volume XII, one day, Baoshou asked a monk, "Where dịd you come 
from?” The monk said, "From West Mountain." Baoshou said, "Did you see the monkey?" The monk 
said, "I saw 1t." Baoshou said, "How clever was 1t?" The monk said, "I saw that m not the least bit 
clever." Baoshou hit him. 


4) Bảo Thọ Diên Chiểu: Trời Xanh Cũng Phải Ăn Gậy!— The Clear Sky Also Gets the Staƒf! 

Theo Truyền Đăng Lục, quyển XII, một hôm, có một vị Tăng hỏi Thiền Sư Bảo Thọ Diên Chiểu Trấn 
Châu: "Muôn dặm không một áng mây thì thế nào?" Bảo Thọ nói: "Trời xanh cũng phải ăn gậy." Vị 
Tăng nói: "Con không hiểu tại sao trời xanh lại có lỗi gì." Bảo Thọ dùng gậy đánh vị Tăng. Hôm khác, 
khi Thiển Sư Bảo Thọ Diên Chiểu Trấn Châu đang phỏng vấn một vị Tăng trong phòng phương 
trượng, đáp lại một câu hỏi: "Trăm ngàn Thánh không ở ngoài căn phòng này." Vị Tăng nói: "Nghe 
giống như lời nói của cổ đức 'vô số thế giới cũng giống như những bong bóng nước trong một đợt sóng 
biển vậy.' Con không hiểu nơi mà trăm ngàn Thánh được lộ ra trong căn phòng này." Bảo Thọ nói: 
"Các ngài hiển hiện ngay đây." Vị Tăng nói: "Ai có thể biểu tỏ việc này?" Bảo Thọ ném cây phất tử 
xuống. Vị Tăng đi từ cánh tây sang cánh đông của căn phòng, rồi đứng ở đó. Bảo Thọ đánh vị Tăng. 
Vị Tăng nói: "Không tu tập Thiển một lúc lâu, làm sao người ta có thể thực chứng giáo pháp tối 
thượng được đây?" Bảo Thọ nói: "Ba mươi năm sau, những lời này sẽ nổi tiếng đấy!" Lại một hôm 
khác, có một vị Tăng tên Tây Viện Từ Minh đến học Thiền với Thiền Sư Bảo Thọ Diên Chiểu Trấn 
Châu. Tây Viện hỏi: "Khi 'huyễn thành' bị phá sập, rồi thì cái gì nữa?" Bảo Thọ nói: "Đừng giết người 
bằng cách chặt họ ra làm hai." Tây Viện nói: "Cứ chặt." Bảo Thọ đánh Tây Viện. Tây Viện vẫn tiếp 
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tục nói: "Cứ chặt! Cứ chặt!" và cứ mỗi lần ông nói là mỗi lần Bảo Thọ đánh ông. Đoạn Bảo Thọ trở 
về phòng phương trượng và nói: "Ông Tăng mới vừa đến đấy! Lão Tăng đã đánh hắn cho tới đỏ cả 
thân. Quả là một kẻ báng bổ!"-—According to the Records of the Transmission of the Lamp (Ch'uan- 
Teng-Lu), Volume XII, one day, a monk asked, "When there's not a single cloud for ten thousand 
miles, then what?" Baoshou said, "The clear sky also gets the staff!" The monk said, "L dont 
understand why the clear sky has an error." Baoshou hit him. Ôn another day, when Baoshou was 
1nterviewing a monk In the abbofs room, he responded to a question by saying, “The hundred thousand 
saints are not outside of this room." The monk said, “That sounds like the ancient saying that 'the 
innumerable worlds are like the bubbles in an ocean wave.' I dont understand where the hundred 
thousand saints are revealed In this room.”" Baoshou said, "“Theyre manifested right here." The monk 
said, "Who can demonstrate this?” Baoshou drew down his whisk. The monk walked from the west side 
of the room to the east side, and then stood there. Baoshou hit him. The monk said, "Without practicing 
Zen for a long time, how can someone realize 1s ultimate teaching?” Baoshou said, “Thirty years from 
now, these words will be well known!" Still on another day, a monk named Ziyuan Siming came to 
study with Zen master Baoshou. Xiyuan asked him, "When the 1llusion city' 1s knocked down, then 
what?" Baoshou said, "Dont kill people by chopping them in two." Xiyuan said, "Chop." Baoshou hit 
him. Xiyuan continued saying, "Chop! Chop!” and Baoshou struck him each time he spoke. Baoshou 
then went back to his abbots quarters and said, “hat monk who Just arrived! I beat him until he was 
red. What a blasphemy!" 


LL Bảo Tính Và Minh Tâm Đông Nhập Hỏa Tam Muội— Bao Tỉnh and Minh Tam Entered the 
Flame Samadhi Together 
Bảo Tính (?-1034) là tên của một vị Thiển sư Việt Nam đời thứ bẩy tông Vô Ngôn Thông. Sư họ 
Nghiêm, quê ở Châu Minh, Bắc Việt. Thiển sư Minh Tâm và Sư là bạn chí thân lúc nhỏ và về sau này 
trở thành bạn đạo khi họ xuất gia làm Tăng. Cùng với Viên Chiếu và Minh Tâm, Bảo Tính theo học 
Thiển với Thiển sư Định Hương và đạt được cốt tủy Thiền của vị Thiền sư này. Về sau, Thiển Sư Bảo 
Tính (2-1034) du phương khắp xứ để hoằng hóa Phật pháp. Sư là một trong những nhân vật nổi trội 
nhất trong các cộng đồng Phật giáo Việt Nam thời bấy giờ. Trong khi Thiền sư Viên Chiếu đã để lại 
nhiều tác phẩm về Thiền và thi kệ Thiền, cả hai vị Minh Tâm và Bảo Tính lại chuyên trì tụng kinh 
Pháp Hoa trên mười lăm năm. Mỗi khi hai vị tụng đến phẩm Dược Vương thì cả hai đều rơi lệ bảo 
nhau: “Nhân địa của Bồ Tát đã nhiều đời huân tu, đối với tâm địa chẳng tiếc thân mạng. Còn như 
chúng ta ở trong đời Mạt Pháp, là người sơ phát tâm, nếu không có lòng chí thành như thế, thì đối với 
đại Bồ Đề tâm chân Đại Thừa làm sao có thể trông mong?” Tháng 4, niên hiệu Thiên Thành thứ bảy, 
năm 1034, cả Thiển sư Minh Tâm và Sư đều muốn hỏa thiêu thân mình, vua Lý Thái Tông được tin, 
cho sứ đến cung thỉnh hai Sư về triều giảng kinh. Ngay khi giảng kinh xong, hai Sư đồng nhập hỏa 
quang tam muội (một phép Thiển định khiến thân người phát ra lửa, cũng là đệ tứ thiển định). Tro cốt 
còn của họ lại đều lập thành bảy báu. Nhà vua ra chiếu lưu giữ tro cốt tại chùa Trường Khánh để mọi 
người đến cúng dường. Do có sự linh diệu này, vua Lý Thái Tông cho đổi niên hiệu của mình là 
Thông Thụy và xây tháp lưu giữ xá lợi của hai vị—Bao Tỉnh, name of a Vietnamese Zen master, of 
the seventh Wu-Yuan-Tung lineage. His family name was Nghiem and he came from Chou-Ming, 
North Vietnam. Zen master Minh Tam and him were very close friends when they were young and 
later became spiritual companions when they left home to become monks. Together with Vien Chieu 
and Minh Tâm, Bao Tĩnh studied Zen with Zen master Dinh Huong and got the marrow of his teaching. 
Afterward, he traveled around the country to teach the Dharma. He was one of the eminent figures in 
Vietnamese Buddhist commumifies at the time. While Zen master Vien Chieu left behind many works 
on Zen and Zen poems, both Minh Tam and Bao Tĩnh, both masters Minh Tam and Bao Tĩnh devoted 
themselves in chanting the Lotus Sutra for more than fifteen years. Each time they came to chapter on 
the Medicine King, they would shed tears and tell each other: “This Bodhisattva 1n his Causal Ground 
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has been cultivating the mind of the Mahayana for many aeons, but he still generates great vigor and 
advances energetically without regreting his own life. ÀAs for us, those with beginners mind, who live 
1n the Age of Extinct Dharma, 1ƒ we are not utterly sincere like this, how can we hope to glimpse at the 
true mind of the Mahayana?” In the fourth month of the seventh year of Thien Thanh Era, 1034, both 
masters Minh Tam and Bao Tinh wanted to immolate themselves. Hearing this news, king Ly Thai 
Tong sent an envoy to come to respectfully 1nvite them to the court to preach the sutras. Right after 
preaching the sutras, they entered the flame samadhi (also styled the fourth dhyana). Thetr relics were 
all transformed Into kinds of Jewel. King Ly Thai Tong ordered that the relics be kept at Truong Khanh 
Temple so people could come to make offerings. Because of this extraordinary incident, the king 
changed his dynasty title to Thong Thụy and buIlt the stupa to keep therr relics. 


LI. Bảo Ứng Huệ Ngung: Bao-yng Huiyong 
1l) Chờ Lúc Nào Có Phật Ta Nói Cho Ông Nghe— Wait Until There Is a Buddha, Then I WiII Tell 
You 

Theo Ngũ Đăng Hội Nguyên XI, và Cảnh Đức Truyền Đăng Lục, quyển, XII, ngày nọ, có một vị Tăng 
hỏi Thiền sư Bảo Ứng Huệ Ngung (860-930): "Thế nào là Phật?" Nam Viện hỏi lại: "Cái gì chẳng phải 
là Phật?" Lần khác, cũng cùng câu hỏi ấy, Nam Viện lại đáp: "Tôi không quen ông ta." Lại một lần 
khác nữa, Sư đáp: "Chờ lúc nào có Phật, tôi nói cho ông nghe." Cho tới lúc này, hầu như Nam Viện 
không có gì khó hiểu lắm, nhưng tiếp theo đây, Nam Viện thách thức hết biện tài thông thái nhất của 
chúng ta. Khi vị Tăng thứ ba hỏi vặn lại: "Nếu vậy thì không có gì là Phật cả nơi Hòa Thượng sao?" 
Nam Viện đồng ý ngay: "Quả vậy, ông nói đúng." Vị Tăng lại hỏi: "Tôi đúng chỗ nào?" Nam Viện lại 
đáp: "Hôm nay là ngày ba mươi của tháng." Qua những lời nói của Nam Viện và mấy vị Tăng, có thể 
chúng ta tin rằng chúng vẫn còn có chút tì vết suy luận; và có thể chúng ta sẽ bảo rằng ngài vẫn còn 
nhiễm tướng của hương vị huyền đàm, vì các ngài vẫn còn buông mình trong những phủ nhận, đính 
chính, mâu thuẫn hoặc nghịch lý thì dấu vết của suy luận chưa gội sạch hết được. Hành giả tu Thiền 
nên luôn nhớ rằng Thiển không chống lại suy luận, vì suy luận vẫn là một quan năng của tâm. Nhưng 
Thiển vạch ra một con đường hoàn toàn khác, một con đường độc đáo và duy nhất. Và từ đó, chúng ta 
có thể nói một cách cả quyết rằng trong Thiển không có cái gì là khuôn phép hết, mỗi người tùy tiện 
giải quyết nỗi khó khăn riêng theo mỗi cách khác nhau. Đó là chỗ bắt nguồn độc đáo của Thiền, đầy 
sinh khí và sáng tạo—According to Wudeng Huiyuan, volume XI, and the Records of the Transmission 
of the Lamp (Chhuan-Teng-Lu), Volume XII, one day, a monk asked Nan-Yuan, "What 1s the 
Buddha?" Nan-Yuan said, "What 1s not the Buddha?” Another time, Nan-Yuan answered the same 
question differently, "I never knew him." There was still another occasion when he said, "Wait until 
there 1s one, for then I will tell you." So far Nan-Yuan does not seem to be very incomprehensible, but 
what follows will challenge our keenest intellectual analysis. When the inquiring monk replied to the 
masters third statement, saying, "TỶ so, there 1s no Buddha in you.” Nan-Yuan promptly asserted, "You 
are right there." This evoked a further question from the monk, "“Where am I right, master?" Nan-Yuan 
said, “This 1s the thirtieth day of the month." Through conversations between Nan-Yuan and the monks, 
we may believe that there 1s still something speculative about these Zen ufterances, and we can say so 
long as the masters are Indulging in negations, denials, contradictions, or paradoxes, the stain of 
speculation 1s not quite washed off them. Zen practitioners should always remember that Zen 1s not 
opposed to speculation as 1t 1s also one of the functions of the mind. But Zen has travelled along a 
đifferent path altogether unique. And from these, we can say firmly that nothing 1s stereotyped in Zen, 
and somebody else may solve the difficulty in quite a different manner. This 1s where Zen 1s original, 
lively and creative. 
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2) Bảo Ứng Huệ Ngung: Diễn Tả Bằng Phô Diễn Chứ Không Bằng Lời— The Demonstration 
Provided Evidence oƒ Awakening, Not Words 

Theo Ngũ Đăng Hội Nguyên XI, và Cảnh Đức Truyền Đăng Lục, quyển, XII, Thiển sư Bảo Ứng Nam 
Viện (860-930) giao cho đệ tử của mình thiển quán trên những đoạn văn được ghi lại từ những cuộc 
pháp thoại của Lâm Tế hay của những vị Thiển sư trước đó. Cái mà Sư muốn tìm từ họ không phải là 
sự giải thích bằng lời của những đoạn văn này mà là sự phô diễn sống động về sự hiểu biết của họ. Sự 
phô diễn cung cấp cho Sư bằng chứng là những đệ tử này đã đạt được sự hiểu biết vượt qua sự nắm 
bắt về khái niệm trong đoạn văn. Bởi vì sự sử dụng kỹ thuật này mà Nam Viện được cho là người đã 
bắt đầu truyền thống công án liên hệ thật gần với Thiển tông Lâm Tế——According to Wudeng 
Huiyuan, volume XI, and the Records of the Transmission of the Lamp (Chˆuan-Teng-Lu), Volume 
XII, Zen master Bao-ying Nan-yuan assigned his students passages to meditate upon from the recorded 
talks of Lin-chi and earlier Zen masters. What he sought from them was not a verbal explanation of 
these passages but rather an active demonstration of their understanding. The demonstration provided 
evidence that these students had more than a conceptual grasp of the passage. Because of his use of 
this technique, Nan-yuan 1s credited with beginning the koan tradition so closely associated with the 
Lin-chi School of Zen. 


3) Bảo Ứng Huệ Ngung: Lão Ngung Chẳng Có Ở Đây Mà Hót Cái Gì?— Old Pao-Ying Isn ft Here, 
What Good WIII It Do to Shouft Anymore? 

Theo Ngũ Đăng Hội Nguyên XI, và Cảnh Đức Truyền Đăng Lục, quyển, XII, một hôm, Thiền sư bảo 
Ứng Huệ Ngung (860-930) hỏi vị Tăng: "Vừa từ nơi nào đến?" Vị Tăng đáp: "Vừa rời Nhượng Châu." 
Sư hỏi: "Đến làm gì?" Vị Tăng đáp: "Đặc biệt đến lễ bái Hòa Thượng." Sư bảo: "Ông đến đây nhằm 
lúc lão Ngung Bảo Ứng chẳng ở đây." Vị Tăng liền hét! Sư bảo: "Đã nói với ông chẳng có ở đây mà 
hét cái gì?” VỊ Tăng lại hét! Sư liền đánh. Vị Tăng lễ bái. Sư bảo: "Sự thật là ngươi đã đánh ta, nên ta 
đánh lại. Ông muốn mọi người đều biết chuyện này hở gã mù! Hãy lên Pháp đường đi!"——According 
to Wudeng Huiyuan, volume XI, and the Records of the Transmission of the Lamp (Chˆ°uan-Teng-Ln), 
Volume XII, one day, Zen master Bao-ying Nan-yuan asked a monk, "Where have you come from?” 
The monk said, "From Zhang-chou." Nan-yuan said, "What dịd you come here for?" The monk said, "I 
came especially to pay respects to the master." Nan-yuan said, "Youve come here just when old Pao- 
ying 1snt here." The monk shouted. Nan-yuan said, "I said Pao-ying 1snt here. What good will it do to 
shout anymore?”" The monk shouted again. Nan-yuan hít him. The monk bowed. Nan-yuan said, 
"Actually, you have struck me, so I hit you back. You want this to be widely known. Blind fellow! Go 
to the hall!" 


4)_ Bảo Ứng Huệ Ngung: Mổ Vỗ Đông Thời— Sùnultaneous Pecking and Tapping 

Theo Ngũ Đăng Hội Nguyên XI, và Cảnh Đức Truyền Đăng Lục, quyển, XII, một hôm, Thiền sư Bảo 
Ứng Huệ Ngung (860-930) thượng đường thị chúng, nói: “Mấy ông nắm được cái nghĩa của mổ vỗ 
cùng lúc, nhưng mấy ông thiếu cái dụng của chúng (khi một cái trứng sẵn sàng để ấp, gà mẹ mổ từ 
bên ngoài cái vỏ, gà con bên trong bắt đầu chuyển động và cũng mổ từ bên trong. Thiển dùng ẩn dụ 
này để chỉ sự hòa hợp hoàn hảo giữa thầy trò; vị thầy hành động đúng lúc nhằm giúp đệ tử phá qua 
lớp vỏ của mình).” Một vị Tăng bước tới và hỏi: “Thế nào là cái dụng của mổ vỗ cùng lúc?” Bảo Ứng 
đáp: “Một tác gia đích thực không cần đến mổ vỗ; ngay lúc có mổ võ là cái dụng liền mất.” Vị Tăng 
nói: “Con vẫn còn ngờ.” Bảo Ứng hỏi: “Ông ngờ về cái gì?” Vị Tăng nói: “Thầy mất nó rồi!” Ngay đó 
Bảo Ứng liền đánh vị Tăng bằng gậy. Vị Tăng không đồng ý nên Bảo Ứng đuổi y đi. Về sau này, vị 
Tăng đi đến hội chúng của Thiển sư Vân Môn, và kể lại cuộc đàm thoại với Bảo Ứng. Một vị Tăng 
khác hỏi: “Và Bảo Ứng có bẻ gãy tích trượng hay không?” Ngay lời này, vị Tăng đầu tiên đạt thâm 
ngộ. Vị Tăng quay lại chỗ của Thiển sư Bảo Ứng, nhưng Bảo Ứng vừa mới thị tịch, nên y tới gặp 
người nối pháp là Phong Huyệt Diên Chiểu. Ngay sau khi vị Tăng vừa đảnh lễ, Phong Huyệt hỏi: 
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“Ông có phải là vị Tăng mà lúc trước đã hỏi tiên sư Bảo Ứng về chuyện mổ vỗ đồng thời hay không?” 
Vị Tăng đáp: “Phải!” Phong Huyệt hỏi: “Và bây giờ ông hiểu được gì?” Vị Tăng đáp: “Vào lúc đó con 
dường như đang đi trong ánh sáng mờ của ngọn đèn.” Phong Huyệt nói: “Vậy là ông đã hiểu.”— 
According to Wudeng Huiyuan, volume XI, and the Records of the Transmission of the Lamp (Chˆuan- 
Teng-Lu), Volume XII, one day, Zen master Bao-ying entered the hall and addressed the assembly, 
sayineg, “You grasp the idea of simultaneous pecking and tapping, but you lack the function of 
simultaneous pecking and tapping (when an egg 1s ready to hatch, the hen pecks on the outside of the 
shell Just as the chick begins to move and peck from the Inside. Zen uses this as a metaphor for the 
perfect accord between master and disciple, with the master acting at Jjust the right time to help the 
student break through his or her shell).” A monk came forward and asked, “What 1s the function of 
simultaneous pecking and tapping?” The master said, “A true adept has no need of pecking and 
tapping; the moment there 1s pecking and tapping, the function 1s lost.” The monk said, “ÏỨm still in 
doubt.” Bao-ying asked, “What are you in doubt about?” The monk said, “Master, you lost 1t” Bao- 
ying thereupon sfruck him with his stick. The monk didnt concur, so Bao-ying drove him away. Later 
the monk went to Yunmens assembly, where he mentioned this conversation. Another monk asked, 
“And did Bao-ying break his stick?” Right at this the first monk had a deep awakening. The monk went 
back to see Bao-ying, but as Bao-ying already passed away, he called upon Bao-ying's successor, 
Feng-Hsueh, Instead. As soon as the monk had paid his respects, Feng-Hsueh asked, “Arent you the 
monk who, a while ago, was asking our late master about simultaneous pecking and tapping?” The 
monk said, “Yes!” Feng-Hsueh asked, “And what was your understanding then?” The monk replied, 
“At that time 1t was as 1ƒ Ï were walking In the dim light of a lamp.” Feng-Hsueh said, “You have 
understood.” 


3) Bảo Ứng Huệ Ngung: Ông Cũng Lâm Như Ta!— You Are at Fault As Much As Ï Am! 

Theo Ngũ Đăng Hội Nguyên XI, và Cảnh Đức Truyền Đăng Lục, quyển, XI, một hôm, Thiển sư Bảo 
Ứng Huệ Ngung (860-930) hỏi vị Tăng: "Vừa từ nơi nào đến?" Vị Tăng đáp: "Vừa từ Hán Thành đến." 
Sư bảo: "Ông cũng lầm như tôi" Đây là lối chào hỏi khách trở thành cách chào hỏi hầu như là ngón sở 
trường của các thiển sư—According to Wudeng Huiyuan, volume XI, and the Records of the 
Transmission of the Lamp (Chˆuan-Teng-Lu), Volume XII, one day, Zen master Bao-ying Nan-yuan 
asked a monk, "Where have you come from?” The monk said, "From Han-shang." Nan-yuan said, 
"You are at fault as much as I am." This way of questoning became almost an established form of 


øreeting with Zen masters. 


6)_ Bảo Ứng Huệ Ngung: Trên Cục Thịt Đỏ Vách Đứng Tám Ngàn Bộ—On Top dgƒa Lump oƒ Red 
Flesh, a Sheer Precipice gƒ Eight Thousand Feet 

Theo Ngũ Đăng Hội Nguyên XI, và Cảnh Đức Truyền Đăng Lục, quyển, XI, một hôm, Thiền Sư Bảo 
Ứng Huệ Ngung (860-930) thượng đường dạy chúng: "Trên cục thịt đỏ vách đứng tám ngàn bộ." Vị 
Tăng hỏi: "Trên cục thịt đỏ vách đứng tám ngàn bộ.' Hòa Thượng đã nói vậy phải không?" Sư nói: 
"Phải." Vị Tăng liền giở giường thiển. Sư bảo: "Con lừa mù phá rối!" Vị Tăng bắt đầu lên tiếng. Sư 
liền đánh —According to Wudeng Huiyuan, volume XI, and the Records of the Transmission of the 
Lamp (Ch"uan-Teng-Lu), Volume XII, one day, Nan-yuan entered the hall and said to the assembled 
monks, "On top of a lump of red flesh, a sheer precipice of eight thousand feet." A monk asked, "'On 
top of a lump of red flesh, a sheer precipice of eight thousand feet.' Isnt this what you said?" Nan-yuan 
said, "It is." The monk then lifted and turned over the meditation bench. Nan-yuan exclaimed, “This 
blind ass has run riot!” The monk started to speak. Nan-yuan hit him. 
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7) Bảo Ứng Huệ Ngung: Trường Thủy Chảy Dòng Đông Hay Chảy Dòng Tây?—Did Ch'ang-Sui 
Flow East or West? 

Theo Ngũ Đăng Hội Nguyên XI, và Cảnh Đức Truyền Đăng Lục, quyển, XII, một hôm, Thiền sư Bảo 
Ứng Huệ Ngung (860-930) hỏi vị Tăng: "Vừa từ nơi nào đến?" Vị Tăng đáp: "Vừa rời Trường Thủy." 
Sư bảo: "Trường Thủy chảy dòng đông hay dòng tây?" Vị Tăng thưa: "Không đông không tây." Sư hỏi: 
"Rồi ông làm sao?" Vị Tăng lễ bái rồi lui ra. Sư liền đánh——According to Wudeng Huiyuan, volume 
XI, and the Records of the Transmission of the Lamp (Chˆuan-Teng-Lu), Volume XII, one day, Zen 
master Bao-ying Nan-yuan asked a monk, "Where have you come from?” The monk said, "From 
Chang-sui (Longwater)." Nan-yuan asked him, "Dĩd it flow east or west?" The monk said, "Neither 
way." Nan-yuan then asked, "What dịd you do?" The monk bowed and began to leave. Nan-yuan hit 
him. 


LILBát Nhã Đa La: Thầy Của Sơ Tổ Bồ Đề Đạt Ma—Patriarch Prajnatara: Teacher dƒ 
Bodhidharma 

Chúng ta không có những ghi chép chỉ tiết về Tổ Bát Nhã Đa La, chúng ta chỉ biết Sư sanh ra trong 
một gia đình Bà La môn ở vùng Đông Ấn. Theo Phật Tổ Truyền Thừa Ký, cha mẹ qua đời khi ông còn 
rất trẻ nên ông phải gia nhập với những người láng giểng đi lang thang ở thôn quê xin thức ăn. Tuy 
nhiện, ngôn ngữ và cử chỉ của ông hoàn toàn khác với họ. Bất cứ lúc nào ông được yêu cầu làm việc 
øì thì ông cố gắng hết sức mình hoàn thành mà không đồi hỏi tiền bạc. Một vận may đến với ông sau 
khi gặp được Tổ Bất Như Mật Đa, ông trở thành đệ tử của ngài và sau đó trở. thành người nối pháp. 

Bát Nhã Đa La là tổ thứ 27 của Thiền Tông Ấn Độ, hoằng hóa tại miền Nam Ấn và tự hóa bằng ngọn 
lửa vào năm 457, ngài là thầy của Tổ Bồ Đề Đạt Ma—We do not have detailed records of this 
Patriarch, we only know that he was born into a Brahmin family in Eastern India. According to The 
Record of the Lineage of the Buddha and the Patriarchs, his parents passed away when he was very 
young, so he had to Join his neighbors to wander in the countryside to beg for food. However, his 
language and behavior were totally different from them. Whenever, he was asked to do anything, he 
tried his best to accomplish without asking for any money. À good opportunity came to his life after he 
met Patriarch Punyamitra, became the Patriarch's disciple and later a đharma hier. Prajnatara, the 27 
patriarch in India, who laboured In southern India and consumed himself by the fire of transformation, 
457 A.D., teacher of Bodhidharma. 


LIII.Bát Nhã Tâm Kinh: The Heart Sutra 

1) Sắc Tức Thị Không, Không Túc Thị Sắc— Form Is Emptiness, and Emptiness Is Form 

Tâm Kinh hay gọi tắt là Tâm Kinh, là phần kinh ngắn nhất trong 40 kinh tạo thành Đại Bát Nhã Ba La 
Mật Đa Kinh. Đây là một trong những kinh văn quan trọng nhất trong Phật giáo Đại thừa. Kinh được 
nhấn mạnh về tánh không. Kinh thường được các Phật tử tụng thuộc lào trong các tự viện. Một trong 
những câu nổi tiếng trong kinh là “Sắc bất dị không, không bất dị sắc” (hình thức chỉ là hư không, hư 
không chỉ là hình thức), một công thức được lập đi lập lại trong nhà thiển. Toàn bộ văn kinh của Bát 
Nhã Ba La Mật có nghĩa là “trí huệ đáo bỉ ngạn.” Kinh được Ngài Huyền Trang dịch sang Hán tự. 
Theo quan điểm Phật giáo, sáu căn, sáu trần và sáu thức cũng như năm uẩn đều là không tánh như 
sau: “Mắt là không phải ngã và bất cứ cái gì thuộc về ngã; sắc không phải là ngã và bất cứ cái gì 
thuộc về ngã; thức không phải là ngã và bất cứ cái gì thuộc về ngã.” Trong Bát Nhã Tâm Kinh, Đức 
Phật bảo ngài Xá Lợi Phất: “Này Xá Lợi Phất! Thế giới hiện tượng hay sắc tướng này là không, và 
không quả thực là thế giới hiện tượng. Không không khác với thế giới hiện tượng hay Sắc, thế giới 
hiện tượng hay Sắc không khác với Không. Cái gì là thế giới hiện tượng thì cái đó là Không, cái gì 
Không thì cái đó là thế giới hiện tượng.” Tâm Kinh giải thích ý niệm Tánh Không rộng ra như sau: 
“Sắc chẳng khác với không,” hoặc “Không chẳng khác với sắc” và “Tánh không của chư pháp không 
sanh không diệt, không nhiễm, không tịnh, không tăng, không giảm,” nghĩa là sắc không có bản chất 
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của chính nó, nó sanh khởi là do duyên sanh, do đó sắc là không hoặc đồng nghĩa với không. Như vậy, 
khách thể, chủ thể và thức đều tùy thuộc lẫn nhau. Thực tế của cái này là phụ thuộc vào cái khác; nếu 
cái này giả thì những cái khác cũng là giả. Chủ thể nhận thức và ý thức của khách thể bên ngoài hẳn 
cũng là giả. Vì vậy, khi một người nhận thức bên trong hoặc bên ngoài đều là vọng tưởng, thì sẽ thấy 
không có gì cả, tạo tác và hủy diệt, nhiễm và tịnh, tăng và giảm... Do thế, nói rằng “Tánh không của 
chư pháp không sanh, không diệt, không nhiễm, không tịnh, không tăng, không giảm.” Tuy nhiên, trên 
thực tế chúng ta không thể nói rằng một pháp vừa là thật và đồng thời vừa là không thật. Ở đây tánh 
không phải được định nghĩa như lý duyên khởi. Có sự liên hệ mật thiết tồn tại giữa lý duyên khởi và 
tánh không. Cái này bao hàm cái kia, cả hai không thể tách rời nhau. Tánh không là hệ quả hợp lý của 
quan điểm của Đức Phật về lý duyên khởi. Theo quan điểm Kinh điển Đại Thừa, tánh không là chủ đề 
trung tâm của hệ thống triết học Đại Thừa. Từ này được dùng trong hệ thống Bát Nhã Ba La Mật để 
chỉ một trạng thái nơi mà tất cả các chấp thủ được xem như bản chất thật của hiện tượng là hoàn toàn 
bị chối bỏ. Nói cách khác, nếu chúng ta biết chư pháp thường không có tướng cố định là chúng ta gieo 
được chủng tử tuệ giác như Kinh Diệu Pháp Liên Hoa dạy: “Biết chư pháp không có tướng cố định 
thường hằng, hạt giống về Phật tánh sẽ sanh khởi.” Trong Bát Nhã Tâm Kinh, Đức Phật bảo ngài Xá 
Lợi Phất: “Này Xá Lợi Phất! Thế giới hiện tượng hay sắc tướng này là không, và không quả thực là 
thế giới hiện tượng. Không không khác với thế giới hiện tượng hay Sắc, thế giới hiện tượng hay Sắc 
không khác với Không. Cái gì là thế giới hiện tượng thì cái đó là Không, cái gì Không thì cái đó là thế 
giới hiện tượng.” Theo Thiển sư Tăng Xán trong Tín Tâm Minh, không trú ở nơi nào nhưng trú ở khắp 
nơi. Mười phương đang ở ngay trước mặt bạn. Cái nhỏ nhất cũng giống như cái lớn nhất nơi mà vô 
minh bị đoạn tận. Cái lớn nhất cũng giống như cái nhỏ nhất, không còn thấy biên giới nữa. Sự hiện 
hữu đúng là trống rỗng (Sắc là Không). Sự trống rỗng đúng là sự hiện hữu (Không là Sắc). Nếu nó 
không giống như thế thì bạn không nên duy trì nó. Hành giả nào ngộ được “sắc bất dị không, không 
bất dị sắc; sắc tức thị không, không tức thị sắc; thọ, tưởng, hành, thức lại cũng như vậy” là đã vượt qua 
được cửa ải sanh lão bệnh tử— The Heart of the Prajna-Paramita-Sutra or Heart Sutra, the shortest of 
the forty sutras that constitute the PraJanparamifa-sutra. Ït is one of the most important sutras of 
Mahayana Buddhism. The sutra is especially emphasized on emptiness (Shunyata). Ït 1s recited so 
frequently in the temple that most Buddhists chant 1t from memory. One of the most famous sentences 
1n the sutra 1s “Form 1s no other than emptiness; emptiness 1s no other than form,” an affirmation that 1s 
frequently referred to in Zen. The PraJna-Paramita Heart Sutra literally means “the wisdom that leads 
to the other shore.” The sutra was translated into Chinese by Hsuan-Tsang. In the point of view of the 
Buddhism, six sense-organs, six sense-obJects and six conscilousnesses as welÏ as five aggregaftes are 
Sunyata as “Eye is void of self and anything belonging to self; form 1s void from self and anything 
belonging to self; visual consciousness 1s void of self and anything belonging to self.” Matter 1s Just the 
1mmaterial, the Immaterial 1s Just matter (form 1s emptiness and the very emptiness 1s form). In the 
Heart Sutra, the Buddha told Sariputra: “Sariputra! This phenomenal world or form 1s emptiness, and 
emptiness 1s truly the phenomenal world. Emptiness 1s not different from the phenomenal world, the 
phenomenal world 1s not different from emptiness. What 1s the phenomenal world that 1s emptiness, 
what 1s emptiness that 1s the phenomenal world.” The Hrdaya Sutra expands this concept by emphasis 
that “Rupa does not differ from Sunya”, or “Sunya does not differ from rupa” and “Sunya of all things 
1S not created, not anmihilated, not impure, not pure, not increasing, and not decreasing.” It means that 
because rupa must have no nature Of 1ts own, 1t 1s produced by causes or depend on anything else, so 
rupa 1s sunyata or identical with void. Therefore, the perceived obJject, the perceiving subjJect and 
knowledge are mutually interdependent. The reality of one 1s dependent upon others; 1ƒ one 1s false, 
the others must be false. The perceiving subJect and knowledge of the external obJect must also be 
false. So what one perceives within or without 1s 1llusory. Therefore, there 1s nothing, creation and 
annihilation, pure and Impure, increase and decrease and so on. However, 1n reality, we cannot say a 
thing to be either real or unreal at the same time. Here, Sunyata must be defined as Pratityasamutpada. 
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There 1s the Intimate connection that exIsts between causality and sunyata. The one presupposes the 
other; the two are inseparably connected. Sunyata 1s the logical consequence of the Buddha”s view of 
causality and effection. In the point of view of the Mahayana scriptures, emptiness (sunyata) 1s the 
cenfral theme of the Mahayana philosophical system. This term has been used In the PraJna-paramita 
system to denote a stage where all viewpoints with regard to the real nature of mundane world are 
totally reJected. In other words, we may say that to have a viewpoint 1s to cling to a position and there 
can be various fypes of positions with regard to the real nature of things as Saddharma-Pundaria 
expressed: “Knowing that phenomena have no constant fixed nature, that the seeds of Buddhahood 
sprout through causation.” Matter 1s Just the Iimmaterial, the Iimmaterial 1s just matter (form 1s 
emptiness and the very emptiness 1s form). In the Heart Sutra, the Buddha told Sariputra: “Sariputral 
This phenomenal world or form 1s emptiness, and emptiness 1s truly the phenomenal world. Emptiness 
1s not different from the phenomenal world, the phenomenal world 1s not different from emptiness. 
What 1s the phenomenal world that 1s emptiness, what 1s emptiness that 1s the phenomenal world.” 
According to Zen Master Seng-Tsan in Faith in Mind, abiding no where, yet everywhere. Ten 
đirections are right before you. The smallest 1s the same as the largest in the realm where delusion 1s 
cut off. The largest 1s the same as the smallest, no boundaries are visible. Existence 1s precisely 
emptiness and emptiness 1s precisely existence. IÝ it is not like this, you should not preserve 1t. One 
who realizes “form does not điffer form emptiness, emptiness does not differ from form; form 1tself 1s 
emptiness, emptiness 1tself 1s form; so too are feeling, cognition, formation and consciousness”, he 
crosses beyond birth-old age-sicknesses-death. 


2) Bát Nhã Tâm Kinh: Tánh Không Của Vạn Hữu— The Emptiness oƒ All Phenomena 

Bát Nhã Ba La Mât Đa Tâm Kinh hay gọi tắt là Tâm Kinh, là phần kinh ngắn nhất trong 40 kinh tạo 
thành Đại Bát Nhã Ba La Mật Đa Kinh. Đây là một trong những kinh văn quan trọng nhất trong Phật 
giáo Đại thừa. Kinh được nhấn mạnh về tánh không. Hiểu biết về tánh không của vạn hữu là sự hiểu 
biết chơn chánh về tánh không của ngũ uẩn, không phải vì chúng là ngũ uẩn, mà vì bản chất thật của 
vạn pháp là không. Theo Bát Nhã Tâm Kinh, “Ngài Quán Tự Tại Bồ Tát quán ngũ uẩn giai không, độ 
nhất thiết khổ ách.” Theo Phật giáo Tiểu Thừa, ngã là sự kết hợp của ngũ uẩn hay nhiều vật chất hợp 
lại mà thành, nên không thật (đây là cái không tương đối). Theo Phật giáo Đại Thừa, vạn hữu giai 
không, từ bản chất đã là không (đây là cái không tuyệt đối). Bát Nhã Tâm Kinh giải thích hiện tượng 
không phải là hiện thực, mà chỉ là những ảo giác hay phóng chiếu tinh thần riêng của chúng ta (Bất cứ 
hiện tượng và sự vật nào tôn hữu trong thế gian nầy đều không có thực thể, do đó không hề có cái gọi 
là “ngã”). Chính vì thế mà người tu tập phải xem xét những hoạt động tinh thần của hiện tượng sao 
cho tinh thần được trống rỗng, cởi bỏ và lắng đọng. Bát Nhã mà chúng ta muốn nói ở đây là loại ánh 
sáng trí tuệ của bỉ ngạn. Đây là loại trí tuệ phi thường mà chúng ta không thể nào có được bằng con 
đường lý luận hoặc theo kiểu thông minh của thường tình bởi vì chúng ta không thể nào lý luận cái 
đẹp siêu việt và toàn thiện của Bát Nhã bằng trí óc phàm phu hạn hẹp với một cái tâm còn nhiều xao 
xuyến bởi những tài, sắc, danh, thực, thùy, cũng như được mất, hơn thua, chê khen, vân vân. Ngược 
lại, con đường duy nhất mà chúng ta có thể đạt được là con đường thể nghiệm và tu tập hằng ngày của 
chính bản thân mình mà thôi —The Heart of the Prajna-Paramita-Sutra or Heart Sutra, the shortest of 
the forty sutras that constitute the PraJanparamita-sutra. Ït is one of the most important sutras of 
Mahayana Buddhism. The sutra 1s especially emphasized on emptiness (Shunyata). Ño-Dharma or the 
emptiness of all phenomena. A true understanding of the emptiness of all phenomena means true 
understanding that the five skandhas are empty, not only because they are agsregates, but by thetr 
very nature. According to the Heart Sutra, “the Avalokitesvara Bodhisattva i1lluminated the five 
skandhas and saw that they were empty. Thus he overcame all ills and sufferings.” In Theravada, the 
self 1s a composite, or an agsregate of many other elements, and 1s therefore empty or relafive 
emptiness. In Mahayana Buddhism, a]l phenomena I1ncluding the self are empty In their very nature or 
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absolute emptiness. The PraJjna-Paramita Heart Sutra shows that all phenomenal appearances are not 
ultimate reality but rather 1llusions or proJections of oneˆ”s mind (all mundane conditioned dharmas are 
like dreams, illusions, shadow and bubbles). Every cultivator should regard all phenomena and actions 
1n this way, seeing them as empty, devoid of self, and tranquil. PraJna which we want to talk here 1s the 
light of wisdom on the other shore. This 1s an extraordinary wisdom that we can never achieve through 
reasoning or Intellectualism, because there 1s no way we can reason the transcendent and flawless 
beauty of the “Prajna” with our normal wisdom with a limited dimension of mind that 1s always stirred 
by wealth, talent, beauty, fame, drink or eating, sleep and rest, gain and loss, win and fail, and so on. 
On the contrary, the only way that we can obtain this wisdom 1s our own personal practice and 
©xperience. 


3) Bát Nhã Tâm Kinh: Thông Điệp Của Đúc Phật— The Message From the Buddha 

Trong đạo Phật, chúng ta thường nghe nói về buông xả và không bám víu vào thứ gì. Như vậy Đức 
Phật muốn dạy gì về buông xả? Ngài muốn nói trong cuộc sống hằng ngày không cách chi mà chúng 
ta buông mọi vật mọi việc. Chúng ta phải nắm giữ sự việc, tuy nhiên đừng cố bám víu vào chúng. Thí 
dụ như chúng ta phải làm ra tiền cho chỉ tiêu trong đời sống, nhưng không bám víu vào việc làm ra 
thật nhiều tiền mà bất chấp đến việc làm ra tiền bằng cách nào. Hành giả làm bất cứ việc gì cũng nên 
làm với cái tâm xả bỏ. Đừng nên kỳ vọng sự đền đáp hay tán dương. Hành giả tu thiển nên luôn nhớ 
rằng tâm xả là tâm không luyến ái, bao gồm xả bỏ vật chất như những của cải, thân, sắc, âm thanh, vị 
và tiếp xúc, vân vân; và xả bỏ tinh thần như tâm thiên vị, tà kiến hay ngã chấp, vân vân. Nếu chúng ta 
xả bỏ một ít, chúng ta sẽ có một ít bình an. Nếu chúng ta xả bỏ được nhiều, chúng ta sẽ có nhiều bình 
an. Nếu chúng ta xả bỏ hoàn toàn, chúng ta sẽ được bình an hoàn toàn. Qua bài Bát Nhã Tâm Kinh 
ngắn ngủi, chúng ta thấy giáo pháp căn bản của nhà Phật là buông xả tất cả những điên đảo mộng 
tưởng để đến được cứu cánh Niết Bàn của Tam Thế chư Phật vậy. Tuy nhiên, trong đời sống thực tế 
hằng ngày, nói thì dễ mà làm thì khó vô cùng. Điều quan trọng nhất trong lời nhắn nhũ của Đức Phật 
qua bài Bát Nhã Tâm Kinh là những ai chịu tu tập đúng theo lời Phật dạy, dù chỉ là một phần rất nhỏ, 
cũng sẽ có được một đời sống xa rời những cuồng si mộng tưởng, một đời sống tự tại giữa muôn ngàn 
khổ đau phiển não và cuối cùng là một đời sống an lạc, tỉnh thức và hạnh phúc thật sự. Tuy nhiên, để 
có thể xả bỏ đúng nghĩa lời Phật dạy, chúng ta nên chấp nhận cả cái tốt lẫn cái xấu. Muốn làm được 
điều nầy, hành giả tu thiển nên nắm vững lời Phật dạy về cái tâm “không phân biệt” mà đức Phật đã 
dạy trong Bát Nhã Tâm Kinh. Dĩ nhiên phàm phu chúng ta khó có thể hình dung được rằng “sắc tức thị 
không và không tức thị sắc”, vì đối với chúng ta hai trạng thái hạnh phúc và khổ đau là hai trạng thái 
hoàn toàn khác và trái ngược nhau. Nhưng nếu muốn thật sự xả bỏ tất cả, chúng ta sẽ không có sự lựa 
chọn nào khác! Nói tóm lại, hương thiển trong Bát Nhã Tâm Kinh chỉ tỏa ra một khi chúng ta thật sự 
quyết tâm tu tập và thể nghiệm cho bằng được trí tuệ Bát Nhã, vì lã trí tuệ Bát Nhã là một thứ ánh 
sáng vượt lên trên tất cả mọi giới hạn của trí tuệ phàm phu. Thật vậy, chính nhờ trí tuệ Bát Nhã nầy 
mà một chúng sanh khổ đau phiển não có thể được giải thoát thật sự và một đời sống giác ngộ và 
hạnh phúc chân thật có thể được tái lập lại, không phải ở một kiếp nào, mà là ngay bây giờ và ở 
đây——In Buddhism, we have always been hearing about letting go and not clinging to anything. What 
does the Buddha mean on letting go? He means In dally activities, no way we can let go everything. 
We have to hold on things; however, try not to cling to them. For example, we try to make money for 
our living expenses, but not try to cling on making a lot of money to accumulate regardless of the 
means of making the money. Practioners do everything with a mind that lets go. Do not expect any 
pralse or reward. Zen practitioners should always remember that mind of detachment or renunciation 
1ncludes physical (wealth, body, form, sound, smell, taste, touch, etc) and menfal (biased minds, wrong 
Views, self-ørasping, ego-grasping, etc). If we let go a litle, we will have a litle peace. If we let go a 
lot, we will have a lot of peace. If we let go completely, we will know complete peace and freedom. 
Throuph the short sutra of the Heart Sutra, we can see the basic teaching of the Buddha on how to let 
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go distorted dream-thinking far behind in order to Iimmediately acheive the Ultimate Nirvana of all 
Buddhas of the three periods. However, in practical daily life, speaking 1s easy but doïng 1s extremely 
dificult. The most important thíng that the Buddha advised in the Heart Sutra 1s that those who are 
able to cultivate in accordance with the Buddhaˆs teachings, even Just a part of it, will have a life that 
1s far beyond all perverted views, confusions, and imaginations; a life that 1s free from all kinds of 
sufferings and afflictions; and a real life of peace, mindfulness and happiness. In order to be able to let 
go in the exact meaning of the Buddhaˆs teaching, we should have the ability to accept both good and 
bad together. To be able to do this, Zen practitioners should hold firmly in mind the principle of “non- 
discrimination” that the Buddha taught in the Heart Sutra. Of course, 1t 1s difficult for normal people 
like us to imagine that “form 1s not different from emptiness; emptiness 1s not different from form” 
because, for us the two sfates of happiness and suffering are totally different and contrary to each 
other. But 1Ÿ we really want to let go, we w1ll not have any other choice! In short, the fragrance of the 
Heart Sutra can only spread out once we determine to cultivate and experience the Prajna Wisdom, for 
this wIsdom 1s a special kind of light that goes beyond all limits of any mundane wisdom. As a matter 
Of fact, 1t 1s because of the PraJna Wisdom that a suffered and afflicted being can be truly liberated and 
a real life of enlightenment and happiness can be re-established, not in another life, but right here and 
right now. 


LIV.Bạt Đà Bà La Dữ Thập Lục Bồ Tát Nhập Dục— Bhadrapala and Sixteen Bodhisattvas Go In to 
Bathe 
Hiển Hộ Bồ Tát, vị Bồ Tát đã cùng với 500 vị khác khinh hủy Phật trong một tiền kiếp, về sau quy-y 
Phật và trở thành Phật. Theo thí dụ thứ 78 của Bích Nham Lục, xưa có mười sáu vị Khai sĩ đến nhà 
tắm chúng Tăng theo thứ lớp vào tắm, chợt ngộ nhơn nước. Chư Thiển đức làm sao hiểu, Ngài nói: 
"Diệu xúc tuyên minh thành Phật tử trụ." Cũng phải bẩy xoi tám phủng mới được. Theo Viên Ngộ 
trong Bích Nham Lục, trên hội Lăng Nghiêm, Bồ Tát Bạt Đà Bà La cùng mười sáu vị Khai sĩ, mỗi vị 
tu phạm hạnh, mỗi vị nói nhơn sở chứng pháp môn viên thông, đây cũng là một trong số hai mươi lăm 
môn viên thông. Ngài nhơn đến nhà tăm chúng Tăng theo thứ lớp vào tắm, chợt ngộ nhơn nước, nói: 
"Đã chẳng rửa bụi cũng chẳng rửa thân." Hãy nói rửa cái gì? Nếu hội được khoảng giữa, an nhiên 
rỗng rang, ngàn người muôn người gần bên chẳng được. Nếu nói do không sở đắc là chơn Bát Nhã, 
nếu có sở đắc là tương tợ Bát Nhã. Tổ Đạt Ma bảo Nhị Tổ: "Đem tâm ra, ta vì ông an." Nhị Tổ thưa: 
"Tìm tâm trọn chẳng thể được." Chút ít trong đây là tánh mạng căn bản của thiển khách. Lại thẩy 
chẳng tiêu nhiễu thứ sắn bìm, chỉ tiêu cái "Chợt ngộ nhơn nước," tự nhiên liễu ngộ. "Đã chẳng rửa bụi 
cũng chẳng rửa thân", hãy nói ngộ cái gì? Đến loại điển địa này, một điểm cũng dính chẳng được, nói 
chữ Phật cũng phải ky tránh. Ngài nói: "Diệu xúx tuyên minh thành Phật tử trụ", chữ tuyên là hiển, 
diệu xúc là minh. Đã ngộ diệu xúc thành Phật tử trụ, tức là trụ Phật địa. Như người nay cũng vào nhà 
tắm cũng rửa nước, nhơn xúc thế ấy tại sao chẳng ngộ? Bởi tại trần cảnh che mờ, dính da kẹt xương, vì 
thế không thể liền tỉnh tỉnh. Nếu nhằm trong này rửa cũng không sở đắc, xúc cũng không sở đắc, nhơn 
nước cũng không sở đắc. Hãy nói là diệu xúc tuyên minh hay chẳng phải diệu xúc tuyên minh? Nếu 
nhằm trong đây liền đó thấy được, là diệu xúc tuyên minh thành Phật tử trụ. Người nay cũng xúc lại 
chẳng thấy chỗ diệu chăng? Diệu xúc phi thường xúc, cùng người xúc hiệp thì làm xúc, ly thì phi. 
Huyền Sa leo núi dập đầu một ngón chân, cho đến gậy của Đức Sơn, há chẳng phải diệu xúc? Tuy 
nhiên, cũng phải bẩy xoi tám phủng mới được. Nếu chỉ nhằm trên thân tìm kiếm thì có gì giao thiệp. 
Nếu ông bảy xoi tám phủng thì đâu cần vào nhà tắm, liền ở trên một đầu mảy lông hiện cõi Bảo 
Vương, nhằm trong vi trần chuyển đại pháp luân, một chỗ thấu được, ngàn chỗ muôn chỗ đồng thời 
thấu. Chớ nên giữ một hang một ổ, tất cả chỗ trọn là cửa Quan Âm nhập lý. Cổ nhân cũng có nghe 
tiếng ngộ đạo, thấy sắc rõ tâm. Nếu một người ngộ là phải, tại sao mười sáu vị Khai sĩ đồng thời ngộ? 
Thế nên cổ nhân đồng tu đồng chứng đồng ngộ đồng giải. Hành giả tu thiển phải niêm giáo công án 
này khiến đến được chỗ diệu xúc ngộ lấy. Hơn nữa, hành giả tu thiển phải nghiệm ra con mắt giáo lý 


213 


kia, khiến mình thoát khỏi lưới giáo lý che phủ nửa say nửa tỉnh. Từ đó mình liền đó sạch trơn thong 
dong đi —According to example 78 of the Pi-Yen-Lu, Bhadrapala, a Bodhisattva who with 500 others 
slighted Sakyamuni ĩn a previous existence, was converted and became a Buddha. In olden times 
there were sixteen Bodhisattvas. When 1t was time for monks to wash, the Bodhisattvas filed In to 
bathe. Suddenly they awakened to the basis of water. All of you Chan worthies, how will you 
understand therr saying, "Subtle feeling reveals 1llumination, and we have achieved the station of sons 
of Buddha."? To realize this you too must be extremely piercing and penetrating. According to Yuan- 
Wu ¡n the Pi-Yen-Lu, at the Surangama Assembly, Bhadrapala and sixteen Bodhisattvas all practiced 
pure conduct and each related the basis on which he had experienced the Dharma gate of perfect 
pervasiveness. This 1s numbered as one among twenty-five kinds of perfect pervasiveness. They 
related that when 1t was time for monks to bathe they had filed In to bathe and suddenly awakened to 
the basis of water. Since they didnt wash off the dirt, and they didnt wash therr bodies, tell me, what 
dịd they wash? If you can understand, then, at peace within, you realize the absence of anything 
existing. Then a thousand or ten thousand w1ll no longer be able to get near you. As 1t 1s said, "Absence 
Of attainment 1s true wisdom; 1f there 1s something which 1s attained, this 1s Just semblance wisdom.” 
Havent you heard? Bodhidharma said to the Second Patriarch, "Bring out your mind and I will pacIfy 1t 
for you." The Second Patriarch said, "When I search for my mind, I cant find 1t." This litle bít here 1s 
the basic root of patchrobed monks' lives. There's no more need at all for so many complications: all 
thafs needed 1s to speak of suddenly awakening to the basis of water, and you spontaneously 
understand properly. Since they didnt wash off the dust, and they đidnt wash their bodies, tell me, 
what đdịd they awaken to? When you get to this realm, nothing at all 1s applicable, even the word 
"Buddha” must be avoided. They said, "Subtle feeling reveals illumination, and we have achieved the 
sfation of sons of Buddha." "Reveals”" means "make apparent." The subtle feeling 1s 1llumination. Once 
you awaken to the subtle feeling, then you achieve the station of sons of Buddha, that 1s, you are 1n the 
stage of Buddhahood. People these days also go in to bathe, they also wash in water and feel It this 
way. Why then dont they awaken? They are all confused and obstructed by the obJects of the senses: 
they stick to their skins and cling to their bones. Thafs why they cant wake up immediately then and 
there. Here, 1f there's nothing attained in washing or feeling or in the basis of water, then tell me, 1s this 
"Subtle feeling reveals illumination” or not? If here you can see directly, then this 1s "Subtle feeling 
reveals illumination, and we achieve the station of sons of Buddha." People these days feel too, but do 
they perceive 1ís subflety? Subtle feeling 1s not ordinary feeling and feeler, where contact 1s 
considered feeling and separation 1s not. When Hsuan Sha was crossing the mountains and stubbed his 
toe, thereupon awakening, when Te Shan hifs, 1snt this subtle feeling? Although 1t 1s so, to realize this 
you must be extremely plercing and penetrating. If you just search on your body, what connection 1s 
there? If you are extremely piercing and penetrating, then what need 1s there to to in and wash? You 
will make the Jewel king's realm appear on the tip of a hair and turn the great Dharma Wheel in every 
speck of dust. If you can penetrate in one place, then you penetrate a thousand places, ten thousand 
places all at once. Dont Just hold onto a single nook or den, all places are the gates by which 
Avalokitesvara enters the truth. For the Ancients too there was "“awakening to the Path by hearing 
sounds, 1lluminating Mind by seeing forms." If a single man awakens, this 1s the reason. But why did 
the sixteen Bodhisattvas awaken at the same time? Because the Ancients practiced together and 
experienced together, awakened together and understood together. Zen practitioners should pick up 
the meaning of the koan to make us go to where "Subtle feeling reveals illumination” to understand. In 
addition, Zen practiioners should go beyond the eye of the teaching so we can avoid being trapped 
within the net of the teaching, half-drunk and helf-sober. Thus we can directly become clean, free, and 
unbound. 
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LV. Bạt Đội Đắc Thắng: Bassui- Tokusho 
1) Bản Lai Diện Mục—Ofriginal Face or Buddha-Nature 
Theo quyển Ba Trụ Thiền, một hôm Thiền sư Bạt Đội Đắc Thắng thượng đường dạy chúng: "Nếu 
muốn tự giải thoát khỏi những đau khổ của cõi ta bà, bạn phải học con đường trực tiếp để trở thành 
Phật. Con đường ấy không khác gì hơn là chứng ngộ tự tâm của bạn. Bây giờ hãy nói cái Tâm là gì? 
Nó là chân bản tánh của mọi chúng sanh, đã có trước khi cha mẹ chúng ta ra đời, và do đó, trước khi 
chúng ta ra đời, và giờ đây vẫn đang hiện hữu, bất biến và thường hằng. Người ta gọi nó là Bản lai 
diện mục, có trước khi cha mẹ chúng ta ra đời. Cái tâm ấy từ bản chất là thanh tịnh. Lúc chúng ta ra 
đời, nó không mới được tạo tác, khi chúng ta qua đời nó cũng không tàn lụn theo. Cái tâm ấy không 
phân biệt nam hay nữ, cũng không nhuốm màu thiện hay ác. Không thể so sánh nó với bất cứ điều gì, 
vì vậy, nó được gọi là Phật tánh. Tuy nhiên, có vô số tư niệm khởi hiện từ cái tự tánh này, như những 
đợt sóng phát sinh từ đại dương, như những hình ảnh phản chiếu trong gương. Hãy tưởng tượng một 
đứa trẻ đang ngủ bên cạnh cha mẹ và nằm mơ bị đánh đập và bị tổn thương đau đớn. Dầu đứa nhỏ có 
đau khổ đến đâu, cha mẹ nó cũng không thể giúp đỡ nó được, vì không ai có thể đi vào một cái tâm 
đang mơ của người khác. Nếu tự nó, nó có thể tự thức giấc, nó sẽ tự động giải thoát cho chính mình. 
Tương tự như vậy, người ta nhận ra rằng cái tâm của chính mình là Phật, tức khắc sẽ tự mình giải thoát 
cho mình khỏi những khổ đau xuất phát từ cái vô minh về luật biến dịch không ngừng của sanh và tử." 
Thiển sư Tokugaku đã viết về Bản lai diện mục trong 'Thiền Thi Trung Nhật' như sau: 
"Bản lai diện mục là thực tại của thực tại: 

Hãy dang tay ra đến cánh chim đang bay lượn. 

Mũi thắng đứng, mắt nằm ngang, và sao nữa? 

Sẽ thế nào nếu tâm thức rỗng không?" 
According to "The Three Pilars of Zen, one day Zen Master Bassui Tokusho (1327-1386) entered the 
hall to teach the assembly: "If you would free yourse]lf of the sufferings of samsara, you must learn the 
đirect way to become a Buddha. This way 1s no other than the realization of your own Mind. Now what 
1s this Mind? It is the true nature of all sentient beings, that which existed before our parents were born 
and hence before our own birth, and which presently exists, unchangeable and eternal. So 1t is called 
one's Face before one's parents were born. This Mind 1s intrinsically pure. When we are born 1t 1s not 
newly created, and when we died it does not perish. It has no distinction of male or female, nor has 1t 
any coloration of good or bad. 1t cannot be compared with anything, so 1t 1s called Buddha -nature. Yet 
countfless thoughts 1ssue from this Self-nature as waves arise in the ocean or as Images are reflected in 
a mirror... Imagine a child sleeping next to 1ts parents and dreaming 1t 1s being beaten or 1s painfully 
sick. The parents cannot help the child no matter how mụuch 1t suffers, for no one can enter the 
dreaming mind of another. If the child could awaken 1(self, it could be freed of this suffering 
automatically. In the same way, one who realizes that his own Mind 1s Buddha frees himself instantÌy 
from the sufferings arising from ignorance of the law of ceaseless change of birth-and-death." Zen 
Master Tokugaku (fifteenth century) wrote about the original face in Zen Poems of China and Japan as 
follows: 

"Original Face 1s the reality of realities: 

Sfretch your hand to the winging bird. 

Vertical nose, horizontal eye, and then? 

What If your mind 1s empty?” 


2) Bạt Đội Đắc Thắng: Bất Phạ Niệm Khởi— Do Not Worry About the Rising oƒ Thoughts 

Chẳng sợ vọng niệm khởi, chỉ sợ mình nhận biết chúng quá trễ mà thôi. Nếu vọng tưởng có khởi lên, 
đừng chạy theo nó, mà chỉ nhận ra coi nó là cái gì. Nếu vọng tưởng đến, cho nó đến, mình chẳng hề 
chú ý đến nó, vọng tưởng tự nhiên phải dứt bặt. Theo quyển Ba trụ Thiển, một hôm Thiền sư Bạt Đội 
Đắc Thắng thượng đường dạy chúng: "Đừng cố công ngăn cẩn các tư niệm đang khởi sanh và cũng 
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đừng bám víu vào những tư niệm đã khởi sanh. Cứ để chúng đến và đi như chúng muốn, đừng chống 
chọi lại chúng. Tất cả những øì bạn cần làm là luôn chân thành tự hỏi: 'Cái tâm của chính ta là cái gì? 
Tôi nhấn mạnh vào điểm này bởi vì tôi muốn đưa bạn đến sự tự ngộ. Khi bạn kiên trì cố công để hiểu 
cái nằm bên kia phạm trù của trí năng, là bạn tự trói buộc mình vào một ngõ cụt, hoàn toàn bế tắt. 
Nhưng hãy tiếp tục đẩy mạnh lên! Ngồi hay đứng, làm việc hay ngủ, hãy thăm dò không ngừng nghỉ 
chiều sâu nhất nơi cái tôi của bạn với câu hỏi: 'Cái Tâm của ta là cái gì?' Đừng sợ điều gì khác ngoài 
việc thất bại trong việc trải nghiệm về cái Chân Tánh của mình. Đây chính là tu tập Thiển. Một khi 
truy vấn quyết liệt ấy bao trùm từng phân tấc của con người bạn và thấm nhập vào tận đáy của tất cả 
đáy, câu hỏi sẽ bất thần bùng vỡ ra và bản chất của Phật tâm sẽ phát lộ, giống như một chiếc gương 
được cất dấu trong một chiếc hộp chỉ có thể phản chiếu sự vật quanh nó khi chiếc hộp vỡ ra. Hào 
quang của tâm thức này sẽ soi sáng mọi xó góc của vũ trụ toàn hảo không một tì vết... NiỀm vui của 
giây phút ấy, không thể nào nói được bằng lời." Thật vậy, nếu chúng ta nhất quyết giữ cho tâm trong 
sáng không bị vướng bận bởi tư tưởng, thì các vọng tưởng ấy tự nó tan biến. Đó là một cách tu hành 
hết sức đơn giản không khổ nhọc gì, chỉ cần nhận đúng như vậy là đã biết tu Thiền rồi. Khi chúng ta 
đi, đứng, ngôi, nằm, một ý nghĩ vừa khởi lên, liền biết nó là bóng dáng của vọng tưởng, liền bỏ ngay 
không theo nó, đó là tu Thiển. Chúng ta không cần phải đợi đến giờ ngôi thiển mới gọi là tu thiển. 
Như vậy, đối với hành giả tu Thiền chân chánh, chúng ta có thể tu tập vào bất cứ giờ phút nào, và ở 
bất cứ nơi nào cũng gọi là tu, ở sở hay ở nhà, chỉ cần nhận chân ra chân lý. Hành giả tu Thiển nên 
luôn nhớ rằng thật là hết sức trọng yếu để giữ cho tâm trong sáng để đạt được trí huệ và gỡ bỏ vô 
minh. Chúng ta phải dùng trí huệ Bát nhã để nhận chân ra rằng vọng tưởng là giả, là ảo ảnh, và chúng 
sẽ tan biến một cách tự nhiên. Không sợ vọng niệm khởi lên là một trong những công việc quan trọng 
mà hành giả tu Thiền phải luôn nằm lòng trước khi bất cứ sự tu tập Thiển nào. Thật vậy, hành giả tu 
Thiển chân chính chẳng bao giờ sợ vọng niệm khởi. Nếu vọng tưởng có khởi lên, đừng chạy theo nó, 
mà chỉ nhận ra coi nó là cái gì. Nếu vọng tưởng đến, cho nó đến, mình chẳng hề chú ý đến nó, vọng 
tưởng tự nhiên phải dứt bặt. Đừng cố công ngăn cần các tư niệm đang khởi sanh và cũng đừng bám víu 
vào những tư niệm đã khởi sanh. Cứ để chúng đến và đi như chúng muốn, đừng chống chọi lại chúng. 
Khi chúng ta đi, đứng, ngôi, nằm, một ý nghĩ vừa khởi lên, liền biết nó là bóng dáng của vọng tưởng, 
liền bỏ ngay không theo nó, đó là tu Thiền. Chúng ta không cần phải đợi đến giờ ngồi thiển mới gọi là 
tu thiển. Như vậy, đối với hành giả tu Thiển chân chánh, chúng ta có thể tu tập vào bất cứ giờ phút 
nào, và ở bất cứ nơi nào cũng gọi là tu, ở sở hay ở nhà, chỉ cần nhận chân ra chân lý. Nếu hành giả 
phớt lờ đi nỗi khó khăn sơ khởi trong việc chế phục vọng tưởng và tiếp tục kiên tâm thiển định, dần 
dần hành giả sẽ thấy dòng tư tưởng giảm đi, và thấy dễ dàng điều phục nó hơn trước. Thoạt đầu, 
những vọng niệm tuôn trào như thác lũ; nhưng giờ đây dòng tư tưởng ấy bắt đầu chảy chậm lại giống 
như những gợn sóng li ti trên một giòng sông rộng rãi và êm ả. Khi đạt đến giai đoạn này, hành giả có 
thể kinh qua nhiễu chuyện kỳ lạ; hành giả sẽ thấy những cảnh tượng lạ lùng, nghe những âm thanh 
thần tiên, ngửi những mùi vị thơm tho, vân vân. Theo sự phân tích của Phật giáo Mật Tông, hầu hết 
những cảnh tượng này phát sinh khi hơi thở kích thích các trung khu thần kinh khác nhau. Hầu hết 
những cảnh tượng ấy đều là huyễn giả. Hành giả sẽ được vị Thầy cảnh báo đi cảnh báo lại nhiều lần 
rằng không được để ý đến chúng; nếu không hành giả sẽ bị hướng dẫn sai lệnh và đi lạc hướng. Chính 
vì vậy mà cổ đức dạy: "Gặp Phật giết Phật, gặp Tổ giết Tổ." Trong Thiền, thuật ngữ này được dùng 
để giúp hành giả phá bỏ mọi chấp trước vào cảnh tượng, khái niệm, hay hình ảnh, ngay cả khái niệm 
và hình ảnh của Phật. Một hôm, thiển sư Lâm Tế Nghĩa Huyễn thượng đường dạy chúng: "Này, mấy 
ông tìm cầu chân lý! Muốn ngộ vào Thiên, chớ để thiên hạ phỉnh mình. Trong cũng như ngoài, gặp 
chướng ngại nào, cứ đạp ngã ngay; gặp Phật giết Phật, gặp Tổ giết Tổ, gặp La Hán hoặc cha mẹ hay 
họ hàng thân thiết, giết hết, chớ ngần ngại, vì đó chính là con đường độc nhất để giải thoát. Đừng để 
bất cứ ngoại vật nào trói buộc mình; hãy vượt lên, hãy bước qua, hãy tự do." Thật vậy, Thiển xem tất 
cả những cảnh tượng đó đều là huyễn giả, ngay cả đến dấu vết cuối cùng của tư tưởng về Phật về Tổ 
cũng phải quên đi. Đó là lý do tại sao thiển sư Triệu Châu khuyên nhủ hành giả "Chỗ nào có Phật chớ 
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đứng lại. Chỗ nào không Phật chạy lẹ qua." Tất cả mọi tu tập của Thiển Tăng, trong lý thuyết cũng 
như trong thực hành, đều dựa vào khái niệm "vô công đức hành."—If any distracting thoughts arise, do 
not follow them up, but Just recognize them for what they are. According to "The Three Pilars of Zen, 
one day Zen Master Bassui Tokusho (1327-1386) entered the hall to teach the assembly: "Do not try to 
prevent thoughts from arising and do not cling to any that have arisen. Let them appear and disappear 
as they will, don strugsgle with them. You need only unremittingly and with all your heart ask yourse]f, 
"What 1s my own Mind?' I keep urging this because I want to bring you to Self-realization. When you 
p©rsistently try to understand what 1s beyond the domain of intellect, you are bound to reach a dead 
end, completely baffled. But push on. Sitting or standing, working or sleeping, probe tirelessÏy to your 
deepest self with the question "What 1s my own Mind?' Fear nothing but the failure to experience your 
True-nature. This ¡is Zen practice. When the intense questioning envelops every Inch of you and 
penetrates to the very bottom of all bottoms, the question will suddenly burst and the substance of the 
Buddha-mind be revealed, Just as a mirror concealed in a box can reflect 1ts surroundings only after the 
box 1s broken apart. The radiance of this Mind will light up every corner of a universe free of even a 
single blemish... The Joy of this moment camnot be put Into words.” In fact, 1Ý we understand this, we 
can reJect false thoughts as soon as they appear. ÀAs a matter of fact, 1Ý we are determined to keep our 
mind clear of any thought, false thoughts automatically disappear. This 1s the simplest way of 
practicing meditation. When we are walking, standing, siting or lying down, whenever a thought 
ArIses, we recogm1ze 1t, but do not follow 1t, that 1s practicing of meditation. We do not have to waIt for 
the time to sit down in meditation to practice meditation. Thus, for Zen practifioners, we can practice 
Zen at any time, anywhere, while at work or at home, Just realize the truth. Zen practitioners should 
always remember that 1t is very crucial that we maintain a clear mind to gain wisdom and remove 
1gnorance. We must use our perfect wisdom to realize that delusions are false, 1llusory, and they wIll 
automatically disappear. Do not fear about the rising of thoughts 1s one of the most Important tasks that 
Zen practitioners must always bear in mind before any practice of Zen. In fact, devout Zen 
practitioners never fear of distracting thoughts. If any distracting thoughts arise, do not follow them up, 
but Just recognize them for what they are. Do not try to prevent thoughts from arising and do not cling 
to any that have arisen. Let them appear and disappear as they w1ll, don't struggle with them. When we 
are walking, standing, sitting or lying down, whenever a thought arises, we recognize 1t, but do not 
follow 1t, that 1s practicing of meditation. We do not have to wait for the time to sit down 1n meditation 
to practice meditation. Thus, for Zen practfitioners, we can practice Zen at any time, anywhere, while at 
work or at home, Just realize the truth. If the practitioner disregards the initial difficulty of controlling 
his errant thoughts and continues to meditate perseverinely, he will gradually become conscious of a 
lessening of the thought-flow, and find 1t much easier to control than before. In the beginning, wild 
thoughts gush forth like torrenfs; but now the flow begins to move slowly like gentle ripples on a wide, 
calm river. When the practiioner has reached this stage, he will probably have many unusual 
experiences; he will see strange visions, hear celestial sounds, smell fragrant odours, and so forth. 
Most of these visions, according to Tantric analysis, are produced by the breathings (pranas) 
simulating the different nerve centres. Most of them are of a delusory nature. The practitioner 1s 
repeatedly warned by his Master that he should never pay any attention to them; otherwise he will be 
misled and go astray. Therefore, ancient virtues taught: "Encounter Buddhas kill Buddhas, encounter 
Patriarchs kill Patriarchs." In Zen, the term 1s used to help practiioners destroy attachments to visions, 
concepts or images including the concepts or images of Buddhas. One day, Zen master Lin-chi I-hsuan 
entered the hall and addressed the monks, "O you, followers of Truth, 1ƒ you wIsh to obtain an orthodox 
understanding of Zen, do not be deceived by others. Inwardly or outwardly, 1Ÿ you encounter any 
obstacles, lay them low right away. If you encounter the Buddha, slay him; 1Ÿ you encounter the 
Patriarch, slay him; 1f you encounter the Arhat or the parent or the relative, slay them all without 
hesitation, for this 1s the only way to deliverance. Do not get yourselves entangled with any object, but 
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stand above, pass on, and be free. In fact, Zen considers all these visions unreal, even the last trace of 
Buddha or Patriarch, 1f possible, obliterated. This 1s why Zen master Chao-chou advises Zen followers 
not to linger even where the Buddha 1s and to pass quickly away where he 1s not. All the training of the 
monks In Zen, in theory as well as in practice, 1s based on the notion of "meritless deed”. 


3) Bạt Đội Đắc Thắng Và Hướng Ngạc Tự Phái— Bassui-Tokusho and Kogakuji-ha 

Cho mãi đến lúc năm mươi tuổi Bạt Đội (1327- 1387) mới cảm thấy sẵn sàng và cuối cùng chịu nhận 
đệ tử. Vào lúc đó ông đang sống tại một ngôi làng núi trong quận hạt Yamanashi. Lần này khi đệ tử tụ 
họp quanh ông, ông không còn trốn chạy như ông đã làm trong quá khứ nữa. Khi tiếng tăm vang dội 
và con số đệ tử tăng lên, vị quan thống đốc địa phương hiến đất để xây một ngôi tự viện để có đủ chỗ 
cho họ. Bạt Đội thích gọi nó là Hướng Ngạc Am hơn là Hướng Ngạc Tự, tiếp vĩ ngữ “Am” để nghị một 
lều ẩn cư khiêm tốn ngược lại với “Tự” theo truyền thống có nghĩa là chùa hay tự viện. Thực chất là 
Hướng Ngạc Am lớn hơn một lều ẩn cư rất nhiều; trong những năm về sau này, người ta ước lượng Bạt 
Đội có đến cả ngàn đệ tử, cả Tăng lẫn tục trú ngụ tại đó. Hướng Ngạc Tự thuộc phái Lâm Tế, Phật 
giáo Nhật Bản, được Thiển sư Bạt Đội Đắc Thắng (1327-1387) khai sáng. Hướng Ngạc Tự là một 
trong những tự viện Nhật Bản hiện vẫn còn đào tạo các thiền sư theo truyền thống chính thống của 
Thiên. Thiền phái Hướng Ngạc Tự là một trong những nhánh thiển quan trọng nhất trong trường phái 
Lâm Tế ở Nhật Bản. Phái này do Thiển sư Bạt Đội Đắc Thắng (1327-1387) khai sáng. Hiện nay phái 
này có khoảng 69 ngôi tự viện trên khắp Nhật Bản——It was not until he was fifty years old that he felt 
ready to finally accept students. At that time he was living in a mountain village in Yamanashi 
Prefecture. This time when students gathered around him, he did not flee as in the past. As his fame 
1ncreased and the number of students increased, the local governor donated land for a temple to be 
built to accommodate all of them. Bassul preferred to call 1t Kogaku-an, rather than Kogakuji, the 
suffix “an” suggesting a modest hermitage as opposed to “Ji?” which traditionall meant a temple or 
monastery. The reality was that Kogaku-an was much mơre than a hermitage; 1n his later years, Bassui 
was estmated to have had as many as a thousand disciples, both lay and ordained monks, resident 
there. Kogaku-ji 1s the name of a monastery of the Japanese Rinzai school, founded by Zen master 
Bassui Tokusho. The Kogaku-ji 1s one of the few Japanese monasfteries in which monks are still trained 
today In the authentic Zen tradition. Kogakuji branch was founded by Zen master Bassui Tokusho. This 
1s one of the most important branches from Lin-Chi school 1n Japan. p to now, this branch has about 
69 temples throughout Japan. 


4) Bạt Đội Đắc Thắng: Không Có Thực Tướng Chủ Quan Lẫn Khách Quan— There Is Neither 
Subjecfive Nor Objective Reality 
Một hôm Thiền sư Bạt Đội Đắc Thắng (1327- 1387) thượng đường dạy chúng: "Ngày xưa, có một 
người được bạn mời đến nhà chơi. Lúc nâng ly rượu chủ nhà mời, anh ta tưởng như thấy một con rắn 
dưới đáy ly. Không muốn làm bạn sượng sùng nếu làm cho mọi người chú ý vấn để này, nên anh ta 
không nói gì và can đảm nuốt luôn. Về đến nhà, anh ta cảm thấy dạ dày bắt đầu đau đớn. Đã dùng 
nhiều thuốc, nhưng tất cả đều vô dụng, bây giờ anh ta càng cảm thấy đau trầm trọng như sắp chết đến 
nơi. Được tin báo về tình trạng của anh ta, người bạn lại mời anh ta tới nhà chơi lần nữa. Người bạn ấy 
mời anh ta ngồi vào đúng chỗ lần trước, lại mời anh ta uống một ly rượu và nói rằng đó là thuốc trị 
bệnh. Lúc nâng ly rượu lên, anh ta lại thấy con rắn con. Lần này, anh ta nói cho người bạn biết. Người 
bạn không nói gì và chỉ cho anh ta thấy một cái cung treo trên trần nhà. Thình lnh người bệnh nhận ra 
rằng 'con rắn con' chỉ là ảnh phản chiếu của cái cung bên trên. Hai người nhìn nhau rồi bật phá lên 
cười. Cơn đau của bệnh nhân tan biến ngay và anh ta khỏe mạnh trở lại. Tu thành Phật cũng giống như 
chuyện này. Tổ sư Vĩnh Gia Huyền Giác nói: 'Khi bạn chứng được chân tánh của vũ trụ, bạn biết rằng 
không có thực tướng chủ quan mà cũng không có thực tướng khách quan. Ngay vào lúc đó, những tạo 
nghiệp kéo bạn xuống tận đáy địa ngục sẽ được quét sạch.' Chân tánh ấy là bản thể căn nguyên của 
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mọi chúng sanh." Vào năm 1387, vào tuổi sáu mươi mốt, Bạt Đội ngôi thiển với một nhóm đệ tử. 
Bỗng nhiên ông thét vào họ: “Hãy nhìn thẳng kìa! Cái gì đây? Hãy nhìn và mấy ông sẽ không bị lừa!” 
Ông lặp lại câu nói một lần nữa, rồi an nhiên thị tịch—One day Zen Master Bassui Tokusho entered 
the hall to preach the assembly: "Once a man was Invited to the home of a friend. As he was about to 
drnk a cup of wine offered him, he believed he saw a baby snake inside his cụp. Not wishing to 
embarrass his host by drawing attention to it, he bravely swallowed 1t. Upon returning home he felt 
severe paIns In his stomach. Many remedies were applied but in vain, and the man, now grievously 1Ì], 
he felt he was about to die. His friend, hearing of his condition, asked him once more to his home. 
Seating his friend in the same place, he again offered him a cup of wine, telling him 1t was medicine. 
As the ailing man raised his cup to drink, once again he saw a baby snake ïn it. This time he drew his 
hosfs attention to 1t. Without a word the host pointed to the ceiling above his guest, where a bow hung. 
Suddenly the sick man realized that the baby snake' was the reflection of the hanging bow. Both men 
looked at each other and laughed. The pain of the sick man vanished Instantly and he recovered his 
health. Becoming a Buddha ¡s analogous to this. The Patriarch Yoka (Vĩnh Gia Huyền Giác 665-713) 
said: When you realize the true nature of the universe you know that there 1s neither subJective nor 
obJective reality. At that very moment karmic formations which would carry you to the lowest hell are 
wiped out. This true nature 1s the roof-substance of every sentient being." In 1387, at the age 0Ý sixty- 
one, Bassui was seated ¡in zazen with a group of his disciples. He suddenly shouted at them: “Look 
đirectly! What 1s this? Look and you will not be deceived!” He repeated the words a second time, then 
peacefully passed away. 


5) Bạt Đội Đắc Thắng: Nê Thủy— Mud and Water 

Một trong những vị đệ tử của Bạt Đội (1327- 1387) tên là Myodo đã soạn một bộ sưu tập những pháp 
ngữ của ông. Myodo cũng kể vào trong đó tiểu sử và một số giai thoại về thầy mình. Khi Myodo hoàn 
tất văn bản, ông mang tới Bạt Đội và yêu cầu thầy để nghị một nhan đề thích hợp cho tác phẩm. Bạt 
Đội lấy làm kinh ngạc khi biết được những nỗ lực của Myodo và bảo đệ tử: “Đây là việc làm của ông 
chứ không phải của lão Tăng. Lão Tăng có thể để nghị tên gì cho cái hỗn hợp bùn và nước này?” Vì 
thế quyển sách được biết như là “Nê Thủy”——One of his students named Myodo compiled a collection 
Of his sayings. Myodo also included his masters biography and a number of anecdotes. When he had 
completed the manuscript, he brought 1t to Bassui and asked him to suggest an appropriate tifle for the 
work. Bassui was surprised to learn of Myodo's efforts and told him, “This is your doing, not mine. 
What name should I suggest for such a mixture of mud and water?” So the volume came to be known 
as “Wadeigassui (Mud and Water).” 


6)_ Bạt Đội Đắc Thắng: Ta Như Một Phiến Tuyết Đang Tan Trong Bầu Không Khí Thanh Tịnh!— 
IAm As A Snowflake Which Is Dissolving in the Pure Air! 
Trong một trong những cuộc phỏng vấn với thầy Cao Phong Diệu Tổ, Cao Phong hỏi Bạt Đội (1327- 
1387): “Ông hiểu gì về Triệu Châu 'Vô'?? Bạt Đội đáp: “Núi, sông, đồng cỏ, và rừng rậm cùng hiển 
hiện trong 'Vô'.” Cao Phong chụp ngược lại ngay chỗ này: “Câu trả lời đó vẫn còn biểu thị sự tự thức 
hay sự tự tri.” Lời bình này đã cung cấp sự trợ giúp mà Bạt Đội cần có. Ông ta bị tràn ngập bởi sự hiểu 
biết và bị tràn ngập đến nỗi không còn nói được điều gì. Ông nhận ra sự nông cạn của những lần hiểu 
biết trước đây của mình. Ông đứng dậy và hụt hẩng đi về lều ẩn cư của mình, đụng đầu vào cổng khi 
ông sờ soạng đi. Khi về đến lều, ông ngồi đó với tràn ngập cảm xúc, khóc mướt. Sáng hôm sau, ông 
trở lại gặp Thiển sư Cao Phong, với ý định là diễn tả lại kinh nghiệm của mình đêm hôm trước, nhưng 
trước khi Bạt Đội có thể thốt ra lời, Cao Phong đã thừa nhận sự đạt ngộ của ông ta và thét lên: “Giáo 
pháp của lão Tăng sẽ không bị mai một!” Cao Phong cử hành một buổi lễ truyền thụ chính thức, xác 
nhận ấn chứng cho đệ tử và ban cho pháp danh là “Bạt Đội” có nghĩa là vượt lên trên cái trung bình. 
Bạt Đội (1327- 1387) để lại rất ít trước tác, những quyển bàn về pháp và những bức thư ông gởi cho 
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một vài đổ đệ vẫn được xem là những bản văn sâu sắc nhất của văn học thiển. Trong một bức thư 
nhan để: "Gửi một người Kumasaka", Bạt Đội viết: "Những vẻ bên ngoài là những ảo ảnh không có 
hiện thực. Chư Phật và các sinh linh đều giống như những ánh phản chiếu dưới nước. Ai không nhận 
biết được bản tánh thật của các sự vật sẽ lấy bóng làm hiện thực một cách sai lầm. Trạng thái chân 
không và yên nghỉ hay những đặc trưng của thiển, bắt nguồn từ sự giảm bớt các ý nghĩ, do đó bị hiểu 
sai lạc như là 'bộ mặt gốc', trong khi thật ra trạng thái đó cũng chỉ là một sự phản chiếu dưới nước mà 
thôi. Con phải tiến bước vượt khỏi trạng thái trong đó những sức mạnh lý trí vẫn còn giúp con. Cuối 
cùng khi nào con thật sự không còn biết làm gì hết, khi đó hãy tự hỏi lấy con: 'Ai là ông chủ?' Ông chủ 
đó sẽ trở thành bạn tâm phúc của con khi con bẻ gẫy chiếc gậy hành hương làm bằng sừng thỏ, hay 
khi con làm tan được một khối băng trong lửa. Lúc ấy con hãy nói cho ta biết bạn tâm phúc ấy là cái 
gì? Còn hôm nay là ngày mồng tám và ngày mai mười ba." Giáo thuyết của Bạt Đội được đặt nền 
tảng trên chính kinh nghiệm của ông và câu hỏi: cái “nghi” đã buộc ông ta phải quán niệm. Ý nghĩa 
của huấn thị mà ông đưa cho đệ tử có thể được từ một lá thư gửi cho một người sắp chết: “Nguyên thể 
của tâm ông không sanh, vì vậy nó sẽ chẳng bao giờ chết. Nó không là sự hiện hữu có thể bị hủy diệt. 
Nó không trống rỗng, một thứ ngoan không. Nó không có hình sắc. Nó không thụ hưởng điều vui thú 
và hứng chịu khổ đau. Lão Tăng biết ông bệnh nặng. Như một Thiển sinh, ông đang thực sự đối mặt 
với căn bệnh. Có lẽ ông không biết chính xác ai đang chịu đựng, nhưng tự hỏi mình: 'Nguyên thể của 
tâm là cái gì?' Chỉ nghĩ về điều này mà thôi. Ông sẽ không cần thứ gì nữa. Không ham muốn gì nữa. 
Ông chấm dứt, cái chấm dứt vô tận, là một phiến tuyết đang tan trong bầu không khí thanh tịnh.”— 
During one of the interviews with master Koho, Koho asked Bassul, “What 1s your understanding of 
Chao-chous Mu?” Bassui replied, “Mountains, rivers, grasslands, and forests all equally manifest Mu.” 
Master Koho snapped back, “That answer still demonstrates self-consciousness.” That remark provided 
the assistance Bassui had needed. He was flooded with understanding and became so overwhelmed he 
was unable to speak. He recognized the shallowness of his previous 1nsights. He stood and stumbled 
back to his hermitage, bumping his head as he groped his way to the Temple Gate. Once back in his 
hermitage, he sat overcome with emoftion, weeping freely. The next morning, he returned to see 
Koho, Iintending to describe his experience of the night before, but, before Bassui could speak, Koho 
recognized his attainment and shouted, “My teaching will not vanish!” Koho carried out the official 
transmission ceremony, confiming inka on the student and giving hìm the Buddhist name “Bassu1i” 
which means “well above average.” Bassui wrote little, nevertheless, his words of đharma and the 
letters he wrote to a number of students are among the most penetrating writings In the literature of 
Zen. In a letter to "a man from Kumasaka", Bassui ZenjJi wrote: "All phenomena 1n the world are 
1llusory, they have no abiding substance. Sentient beings no less than Buddhas are like Images 
reflected in the water. One who does not see the true nature of things mistakes shadow for substance. 
Thịs 15 to say, 1n Zazen the state of emptiness and quiet which results from the diminution of thought 1s 
often confused with one's Face before one's parents were born. But this serenity 1s also a reflection 
upon the water. You must advance beyond the stage where your reason 1s of any avail. In this 
extremity of not knowing what to think or do, ask yourself: ho 1s the master? He will become your 
1ntimate only after you have broken a walking stick made from a rabbits horn or crushed a chunk of 1ce 
1n fire. Tell me now, who 1s this most intimate of yours? Today 1s the eighth of month. Tomorrow 1s the 
thirteenth!" BassuTs teaching was grounded In his own experience and the questions: the “doubt” that 
had driven him to contemplate. A sense of the 1nstruction he gave his studenfs can be had from a letter 
he wrote to a dying man: “The essence of your mind 1s not born, so it will never die. Ït is not an 
existence, which 1s perishable. It 1s not an emptiness, which 1s a mere void. It has neither color nor 
form. It enJoys no pleasures and suffers no pains. I know you are very 1ÏÌl. Like a good Zen student, you 
are facing that sickness squarely. You may not know exactly who 1s suffering, but question yourself: 
"What 1s the essence of this mind? Think only of this. You will need no more. Covet nothing. You end, 


pr39 


which 1s endless, 1s as a snowflake dissolving In the pure a1r.. 
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7) Bạt Đội Đắc Thắng: Tánh Thể Bất Sinh Bất Diệt— The Essential Nature oƒ All Things Is Not 
Boơrmn, So It Will Never Die 

Thiên sư Bạt Đội Đắc Thắng viết cho một người học trò đang nằm chờ chết: "Tánh thể của tâm thức 
của con không sinh ra, vậy nó sẽ không bao giờ chết. Nó không phải là một thứ thực hữu để có thể suy 
tàn. Nó không phải là tánh không mà chỉ là sự trống rỗng. Nó không sắc, không tướng. Nó không vui 
khoái lạc, không chịu đựng đau khổ. Thầy biết rằng con đang bệnh nặng. Là đệ tử tốt của Thiển, con 
đương đầu với căn bệnh một cách cương quyết. Có lẽ con không biết đích xác 'ai' đang đau đớn, nhưng 
con hãy tự hỏi: 'Tánh thể của Tâm thức là gì? Hãy chỉ nghĩ đến điều đó. Con không cần đến một thứ 
gì khác nữa. Đừng khao khát bất cứ thứ gì. Cái kết thúc vốn vô tận của con cũng giống như một bông 
hoa tuyết tan giữa làn không khí trong lành."—Zen master Bassui (1327-1387) wrote the following 
letter to one of his disciples who was about to die: "The essence or substantial of your mind 1s not born, 
so 1t will never die. Ït 1s not an existence, which 1s persihable. It 1s not an emptiness, which 1s a mere 
void. It has neither color nor form. It enjoys no pleasures and suffers no pains. I know you are very 1Ïl. 
Like a good Zen student, you are facing that sickness squarely. You may not know exactly who 1s 
suffering, but question yourself: What 1s the essence of this mind? Think only of this. You wilÏ need no 
more. Covet nothing. Your end which 1s endless 1s as a snowflake dissolving In the pure a1r."” 


8) Bạt Đội Đắc Thắng: Tâm Thức Nầy Là Cái Gì?— What is this Mind? 

Thiển sư Bạt Đội Đắc Thắng (1327- 1387) thường dạy chúng đệ tử: "Khi ngồi tọa thiển, đừng xem 
thường và cũng đừng nâng niu ôm ấp những tư niệm khởi hiện; chỉ cần tìm cho được cái Tâm, nơi khởi 
nguồn của những tư niệm ấy. Phải hiểu rằng tất cả những gì phát sinh trong ý thức, tất cả những gì lọt 
vào mắt chỉ là ảo ảnh, không phải là thực thể bền vững. Như thế, không nên sợ hãi cũng không nên để 
các hiện tượng ấy cám dỗ. Nếu giữ được tâm thức trống rỗng như không gian, không vướng bận những 
chuyện bên ngoài, không một quỉ thần nào có thể quấy rầy chúng ta được, kể cả khi nằm trên giường 
chờ chết. Tuy nhiên, trong lúc tham thiền, đừng nhớ đến bất cứ lời khuyên nào trong số những lời 
khuyên này. Chỉ cần bạn trở thành câu hỏi: "Tâm thức này là gì?' hoặc 'Cái đang nghe âm thanh này là 
cái gì?' Khi chứng ngộ được tâm thức này, sẽ biết rằng đó chính là nguồn gốc của tất cả chư Phật và 
của tất cả chúng sanh." Theo Ngữ lục của Thiền sư Bạt Đội Đắc Thắng (1327- 1387), vào một dịp 
khác, ông nói: “Những ai muốn phá vỡ vòng luân hồi sanh tử phải biết con đường thành Phật. Con 
đường thành Phật là con đường giác ngộ. Trước khi cha mẹ sanh ra và trước khi thân này được thành 
hình, tâm hành giả đã hiện diện không thay đổi cho đến bây giờ, như là căn địa của tất cả chúng sinh. 
Cái này cũng còn được gọi là diện mạo nguyên thủy. Tâm này thanh tịnh từ khởi thủy. Khi thân được 
sinh ra, nó không có hình thức của sự sống, và khi thân này chết đi, nó cũng chẳng có hình thức của sự 
chết. Nó cũng chẳng có hình thức của đàn ông hay đàn bà, tốt hay xấu. Bởi vì chẳng có thứ gì có thể 
so sánh được với nó, nó được gọi là Phật Tính. Từ cái tâm này khởi lên thiên hình vạn trạng, giống 
như những lọn sóng trên biển cả bao la hay hình tướng phản chiếu trong gương.” —Zen Master Bassui 
Tokusho always taught his disciples: "In zazen neither despise nor cherish the thoughts that arise; only 
search your own Mind, the very source of these thoughts. You must understand that anything appearing 
1n YOUT COnSCiousness or seen by your eyes 1s an 1llusion, of no enduring reality. Hence you should 
neither fear nor be fascinated by such phenomena. If you keep your mind as empty as space, unstained 
by extraneous matters, no evil spirits can disturb you even on your deathbed. While engaged in zazen, 
however, keep none of this counsel in mind. You must only become the question "What 1s this Mind?' 
or What 1s 1t that hears these sounds?' When you realize this Mind you will know that 1t 1s the very 
source of all Buddhas and sentient beings." According to Zen Master Bassuis Records of Teachings, on 
another occasion, he said: “I[hose who wish to break the cycle of rebirth must know the way of 
becoming a Buddha. The way of becoming a Buddha 1s the way of enlightenment. Before one's father 
and mother were born and before one's own body was formed, ones mind existed unchanged until 
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now, as the ground of all sentient beings. This 1s also called one's original countenance. This mind 1s 
pure from the beginning. When the body 1s born, 1t 1s without the form of life, and when the body dies, 
1t 1s without the form of death. Neither does it have the form of man or woman, of good or evIl. 
Because there 1s nothing to which 1t can be compared, 1t 1s called Buddha nature. From this mind there 
arise ten thousand images, like waves on a vast sea or forms reflected in a mirror.” 


9) Bạt Đội Đắc Thắng: Tìm Đạt Ngộ Vì Lợi Ích Của Tất Cả Chúng Sinh—To Seek to Atain 
Enlightenment for the Benefit 0ƒ AII Beings 
Vào tuổi hai mươi hai, Bạt Đội đi vào chùa Jifuku-ji, nơi ông tìm sự huấn thị từ một vị thầy tên là Oko. 
Dưới sự chỉ giáo của Oko, Bạt Đội (1327- 1387) bắt đầu tu tập thiển định. Tuy nhiên, ông vẫn còn nghi 
vấn về giá trị của nhiều sinh hoạt nghi lễ được thực hành trong chùa và cảm thấy tức giận vì thời gian 
những thứ này đã lấy mất từ thiển tọa của ông. Kết quả là ông chống lại việc thọ giới, chọn lựa cách 
tu tập của người tại gia. Ông làm như vậy tới mãi chín năm sau ông mới chịu cho cạo tóc để làm Tăng. 
Dầu đã cạo tóc, bất kể sự chính thức thay đổi về địa vị của mình, ông vẫn không thoải mái với những 
vướng mắc của đời sống tự viện và vẫn không tuân thủ trên nhiễu mặt. Ông không chịu tụng kinh hay 
tham gia vào những nghỉ lễ; ông quyết định không mặc y truyền thống của một vị Tăng. Ông tin tưởng 
rằng con đường đi đến giác ngộ chỉ có thể tìm thấy qua thiển định không hạn chế. Cuối cùng ông 
chấm dứt việc trú ngụ trong một tự viện và bắt đầu khuôn mẫu mà ông theo trong suốt khoảng đời còn 
lại của mình bằng cách chọn sống trong một cái lều ẩn cư gần đó. Khi ông quyết định rằng Oko không 
thể giúp ông đi xa hơn trong tu tập, ông bắt đầu một cuộc du hành dài đến các tự viện khác. Trong thời 
gian lưu lại chùa Jifuku-ji, ông đã nghe nói về một vị ẩn sĩ tên Tokukei Jisha, sống trong một túp lều 
nhỏ nơi miễn hoang dã. Thật như là tình cờ, cả Bạt Đội và Tokukei Jisha đều đến từ cùng một làng. 
Những gì ông đã nghe được đã khiêu gợi sự tò mò của ông, Bạt Đội bèn tìm đến vị ẩn sĩ. Trong cuộc 
gặp gỡ đầu tiên của họ, Tokukei Jisha đã bối rối vì sự xuất hiện của người trẻ tuổi Bạt Đội và đã có 
lời bình: “Ta có thể nói ông là một vị Tăng vì đầu ông đã được cạo. Thế tại sao ông lại không mặc y 
áo của nhà sư?” Bạt Đội đáp: “Tôi trở thành nhà sư để học Phật đạo, chứ không phải để mặc quần áo 
đặc biệt.” Tokukei Jisha nói: “Vậy thì ông có học công án của các bậc thầy già không?” Bạc Đội nói: 
“Những công án của những vị lão sư có lợi ích gì cho tôi khi tôi không hiểu được chính tâm của mình?” 
Tokukei hỏi: “Thế thì ông tu tập cái gì?” Bạt Đội nói: “Tôi ầm đạt ngộ vì lợi ích của tất cả chúng sinh 
để giúp họ vượt qua những khổ đau cho dầu làm như vậy tôi sẽ rơi vào những địa ngục sâu nhất.” 
Tokukei cắm kích câu trả lời đến nỗi ông đã cúi đầu trước người trẻ Bạt Đội. Một tình bạn thâm sâu 
đã được phát triển giữa hai người thích cuộc sống khiêm tốn trong lều ẩn cư hơn là tại những tự viện 
luôn sung túc của tông Lâm Tế. Vào buổi chiểu tối, ông sẽ tìm một nơi thích hợp để tiếp tục thiền 
định ở vùng thôn quê, thường là suốt đêm. Một buổi sáng nọ, sau khi đã tọa thiển suốt đêm, ông ý 
thức tiếng nước đang chảy trong một con suối gần đó. Kinh nghiệm đó đã bắt đầu cho cái “kiến tánh” 
đầu tiên của ông (kiến tánh là nhìn thấy được Phật tánh hay nhìn thấy bản tánh thật của chính mình. 
Về mặt từ nghĩa, “kiến tánh” và “ngộ” có cùng một ý nghĩa và chúng thường được dùng lẫn lộn với 
nhau. Tuy nhiên khi nói về sự giác ngộ của Phật và chư Tổ, người ta thường dùng chữ “ngộ” hơn là 
“kiến tánh” vì ngộ ám chỉ một kinh nghiệm sâu hơn. Đây là một câu nói thông dụng trong nhà Thiền). 
Ông tiến hành đi đến vùng Thương Liêm để gặp thầy Hoàng Sơn tại Kiến Trường Tự để được trắc 
nghiệm. Tuy nhiên, dầu thầy Hoàng Sơn có xác nhận sự chính thống của sự giác ngộ của Bạt Đội, có 
cái gì đó bên trong Bạt Đội khiến ông vẫn chưa thỏa mãn và không chắc chắn. Bạt Đội (1327- 1387) 
bắt đầu tìm kiếm một bậc thầy có khả năng hướng dẫn mình cho đến khi cảm thấy thanh bình trong 
nội tâm. Ông thọ đại giới vào năm 29 tuổi nhưng không chịu sống trong tự viện, mà làm du Tăng và 
hành thiển. Ông chọn Cao Phong Diệu Tổ làm thây vì vị thầy nây biết cách đưa ông tới đại giác sâu 
sắc, trong đó tất cả mọi ý niệm, niềm tin và quan điểm đều hoàn toàn bị tiêu tan bởi ngọn lửa bùng 
cháy trong sự thể nghiệm lạ lùng ấy. Những mối hoài nghi không ngừng của ông đã mất hẳn. Sau khi 
Cao Phong Hiển Nhật giao ấn xác nhận cho ông, Bạt Đội lại tiếp tục cuộc hành cước trong nhiều năm 
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nữa. Tuy nhiên, vào tuổi 50, ông lại chịu làm trụ trì cho một thiển viện và ở đó mười năm cho đến khi 
viên tịch—At the age of twenty, he entered Jifuku-Ji where he sought Instruction from a master named 
Oko. Under Oko's Instruction, he began a rigorous meditation practice. However, he still questioned 
the value of the many ritual activities carried out 1n the temple and resented the time they took away 
from zazen. As a consequence, he resisted taking the precept(s, choosing Instead to practice as a 
layman. He did so for nine years before finally having his head shaved and becoming a monk. Even 
then, despite his official change of status, he remained uncomfortable with the trappings of monastic 
life and remained non-compliant in many regards. He refused to chant sutras or take part 1n rituals; he 
even decided not to wear traditional robes of a monk. He was convinced that the path to awakening 
could only be found through unstinting meditation. Eventually he even ceased to stay at the monastery 
and began pattern he would follow for most of the remainder of his life by choosing to live 1n a nearby 
hermitage. When he decided that Oko could not assist him any further, he began a long tour of other 
temples. During his time at Jifuku-ji, he had heard about a hermit named Tokuket Jisha who lived In a 
small hut in the wilderness. As 1t really happened, both Bassui and Tokukei came from the same 
village. Intrigued by what he had been told, Bassui sought the hermit out. At their first meeting, 
Tokukeli was confounded by the young man's appearance and remarked, “I can tell by your shaved 
head that you are a monk. Why then arent you wearing the robes of a monk?” Bassui answered, “1T 
became a monk to learn the Buddha way, not to wear special clothing.” Tokukel said, “So do you study 
the koan of the old masters?” Bassui said, “Of what use to me are the koans of the old masters when I 
do not yet understand my own mind?” Tokukel ask, “What, then, 1s your practice?” Bassul said, “l seek 
to attain enlightenment for the benefit of all beings 1n order to help them overcoming their sufferings 
even 1f by doing so I should fall into the deepest hells.'” Tokukei was so impressed by this answer that 
he bowed to the youth. A deep friendship developed between the two who both preferred to live 1n 
unassuming hermitages rather than in the inceasingly wealthy Rinzai monasteries. In the evening, he 
would withdraw and find an appropriate place to continue his meditations in the countryside, often 
throughout the night. One morning, after having sat in zazen all night long, he became conscious of the 
sound of the water flowing 1n a nearby stream. That experience triggered an initial “Kensho” (to 
behold the Buddha-nature within oneself or to see 1nto one”s own nature. Semanftically “Beholding the 
Buddha-nature” and “Enlightenment” have virtually the same meaning and are often used 
1nterchangeably. In describing the enlightenment of the Buddha and the patriarchs, however, 1t 1s often 
used the word “Enlightenmentf” rather than “Beholding the Buddha-nature.” The term “enlightenmenft” 
1mplies a deeper experience. This 1s a common saying of the Zen or Intuitive School). He proceeded 
onto Kamakura to meet with master Kozan Mongo at Kencho-Ji and asked to be tested. However, even 
though Kozan confirmed the authenticity of Bassuris attainment, something within Bassui remained 
đissatisfied and uncertain. He began searching for a Zen master who could lead him to inner peace. He 
received monasftic ordination at the age of twenty-nine but chose not to live in a monastery, shunning 
comfort 1n favor of a life of wandering and meditation. At the age of fifty, however, he consented to 
become abbot of a Zen monastery, where he remained until his death ten years later. He chose Koho- 
Kennichi Zenji his Zen master because Koho was right for him and Koho ultimately led him to 
profound enlightenment, in which all his previous concepts, beliefs, and views were entirely 
annhilated in the fire of his overwhelming experlence, and through which his profound doubt finally 
vanished. After receiving the seal of realization from Koho, he continued his life of wandering for 
many more y©ars. 


10) Bạt Đội Đắc Thắng: Từ Mê Mờ Đến Đại Nghỉ Dẫn Đến Giác Ngộ Chân Tánh —From Delusion 
to Great Doubt That Is Leading to Enlighternnent 0ƒ True Nature 

Thiển sư Bạt Đội Đắc Thắng (1327- 1387), học trò của Thiển sư Cao Phong Diệu Tổ (Koho Zen]), 

một trong những thiển sư nổi tiếng của Nhật thuộc tông phái Lâm Tế. Thiền sư Bạt Đội Đắc Thắng là 
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người đã sáng lập ra phái Hướng Ngạc Tự với một hệ thống 69 ngôi chùa ở Nhật Bản vào thế kỷ thứ 
XIV. Theo truyền thuyết Thiển Nhật Bản, trong những ngày cuối thời đại Thương Liêm, một phụ nữ 
trong gia đình thuộc giới chiến sĩ có thai và có một giấc mơ, trong giấc mơ đó bà ta tưởng tượng đứa 
bé mà bà đang mang sẽ lớn lên và trở thành một tên tội phạm ác độc người sẽ giết cả cha lẫn mẹ 
mình. Kinh hoàng trước sự việc có thể xảy ra này, khi bà cảm thấy ngày sanh nở bắt đầu, bà đi ra một 
cánh đồng để sanh trong bí mật và bỏ đứa bé ngay khi vừa sanh nó ra. Một người hầu trong nhà nghi 
ngờ có chuyện khác thường nên đi theo chủ và cứu đứa bé trở về nhà, rồi tự mình nuôi dưỡng nó. Đứa 
nhỏ, mà về sau này, trở thành một trong những nhân vật quan trọng nhất trong tông Lâm Tế Nhật Bản, 
có pháp danh là “Bạt Đội.” Đứa nhỏ được lớn lên trong nhà của cha mình, rõ ràng là nó hoàn toàn biết 
về cha mẹ đẻ của mình. Có lẽ vì hoàn cảnh được sanh ra của mình nên cậu bé đã trở thành một cậu bé 
đặc biệt nhạy cảm và được thiên phú với tánh thông minh sớm hơn về sự phản ảnh về bản chất về sự 
tổn tại của con người. Cái chết của cha ông lúc ông mới bốn tuổi. Ba năm sau đó, trong một buổi lễ 
cúng dường bánh cốm và trái cây theo tục lệ. Cậu bé đến hỏi vị Tăng chủ lễ là những đồ cúng này là 
để cho ai. Vị chủ lễ đáp: “Cho cha của cậu đấy.” Bạt Đội (1327- 1387) lại hỏi: “Nhưng cha tôi đã chết 
và thân xác đã được hỏa táng. Ông ta không còn hình thể nữa. Làm sao ông ta có thể ăn những cái 
bánh này?” Vị Tăng chủ lễ quả quyết với Bạt Đội: “Có thể là ông ta không còn thân xác, nhưng linh 
hồn của ông ấy sẽ nhận những thứ này.” Thay vì trả lời câu hỏi của cậu bé, ngược lại chúng chỉ làm 
tăng cao thêm những câu hỏi trong tâm cậu: “Vị Tăng chủ lễ muốn nói gì qua chữ 'linh hồn'? Còn ông 
Tăng ấy nữa, ông ta có một linh hồn hay không? Nếu có, bản chất của nó là cái gì? Những câu hỏi này 
đã trở thành một thứ 'Đại Nghĩ'” Và những câu hỏi này đã khiến cậu bé Bạt Đội (1327- 1387) theo 
đuổi tìm hiểu bản chất sâu sắc của linh hồn con người là gì. Lúc thiếu thời, cậu bé Bạt Đội đã kinh sợ 
bởi những câu chuyện mà cậu nghe được về những hình phạt mà linh hồn của những kẻ xấu ác gánh 
chịu sau khi chết. Ý tưởng về một phần phi vật chất của chính cậu sẽ tổn tại sau khi chết. Cậu bé thật 
sợ hãi bởi ý tưởng linh hồn sẽ chịu đựng đau đớn sau khi cái thân này chết đi. Nghi vấn của Bạt Đội 
tiếp tục cho đến khi ông trở thành một thiếu niên. Bản chất của linh hồn là cái gì? Nó có thật sự hiện 
hữu hay không hiện hữu? Nếu linh hồn không hiện hữu, thì cái gì làm sống cái thân này, cái gì thấy, 
nghe, và cảm biết? Cái gì trả lời câu hỏi “Ông là ai” bằng cách trả lời “Tôi là ông gì đó.” Bạt Đội 
nhận biết được một vài giáo huấn trong đạo, và, làm theo chúng bằng hết khả năng mình có được, 
thiển quán trên những câu hỏi đã quấy rầy mình. Cuối cùng, cũng như đức Phật trước mình, Bạt Đội đi 
đến kết luận rằng “không có cái gì” được nhận diện như là một linh hồn (đây là giáo thuyết “Vô Ngã” 
trong Phật giáo). Ông đạt được mức độ giác ngộ mà Tâm Kinh gọi là “Tánh Không” cái không dùng 
làm căn bản tất cả sự hiện hữu và từ đó tất cả mọi trải nghiệm khởi lên. Việc này tạm thời giải quyết 
những lo âu của Bạt Đội (1327- 1387), nhưng cậu bé ấy vẫn không chắc chắn những thứ mà mình cảm 
nhận có phải là “giác ngộ” được nói đến trong Thiển hay không. Kỳ thật, về sau này, khi cậu đọc qua 
một đoạn văn đã làm trỗi dậy những lo âu trước đây của mình. Ngay cả chuyện bản chất của chúng 
sanh là không. Rất nhiều câu hỏi và sự hoài nghi của cậu đã dẫn cậu tới những thể nghiệm giác ngộ, 
nhưng Bạt Đội không bao giờ thỏa mãn với những kết quả đạt được, mà lại tiếp tục tìm hiểu ngày 
càng sâu hơn. Cho dầu bản chất của vạn hữu là không tánh, Bạt Đội (1327- 1387) lý luận, có một cái 
gì đó làm cho linh hoạt cái thân, kinh nghiệm thế gian qua cảm giác. Nếu nó không phải là một “linh 
hồn,” thì nó là cái gì? Cái cách mà Bạt Đội đặt ra câu hỏi này là hỏi: “Ai là thầy?” Đối với ông, việc 
này trở thành một công án tự nhiên, không phải được giao bởi một vị thầy mà một thứ công án đến từ 
chính bản tâm của mình. Như trong những bài viết về sau này của ông, ông vạch ra, công án là sự biến 
hóa của câu hỏi mà Lục Tổ Huệ Năng đã đặt ra cho Thượng Tọa Minh: “Cái gì là diện mục trước khi 
cha mẹ ông sanh ra? Cái gì là Chân Tánh?” —One of the great Japanese Zen masters of the Lin-Chi 
school, a disciple of Koho Zenji. He was the founder of the Kogakuji-ha with a system of sixty-nine 
temples in Japan in the fourteenth century. According to the Japanese Zen legends, in the end days of 
the Kamakura Era, a pregnant woman of the samura1 class had a dream 1n which she imagined that the 
child she was carrying would grow up to become a vicious criminal who would slay both of his parents. 
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Terriied by that possibility, when she felt her labor begin, she went out to a field and gave birth in 
secret, abandoning the child as soon as 1t was born. A household servant suspecting something pecullar 
was going on followed her mistress to the field and rescued the child, bringing 1t back into the 
household and raising 1t herself. The child, who, later, would become one of the most Important figures 
in Japanese Rinzai Zen, 1s known to history by his Buddhist name, Bassul. The boy grew up In his 
fathers household, apparently fully aware of his actual parents. Perhaps because of the circumstances 
Of his birth he was a particularly sensitive child, øiven to precocious reflection on the nature of human 
existence. The death of his father when Bassui was four years old. Three years later, a memorial 
ceremony was carried out during which offerings of rice cakes and fruit were presented according to 
custom. The boy asked the presiding monk at the cenremony to whom these offerings were being 
made. The monk told him: “Fo your father.” Bassui asked, “But my father 1s dead and his body has 
been cremated. He no longer has a form. How can he eat these cakes?” The monk assured him, “He 
may no longer have a physical body, but his soul w1ll receive these offerings.” In stead of answering 
his concerns, the reply only raised further questions In the child's mind: “What dịd the monk mean by a 
'soul? Did he, too, have one? T so, what was 1s nature? These questions became the basis of Bassu1s 
'Great Doubf.”” And these questions drove him to try to resolve the question of his being. Bassu†s doubt 
was Intense from an early age. While still a child, he was frightened by the stories he heard about the 
torments to which the souls of the wicked were subjected after death. The idea that there was a non- 
physical part of himself which would survive death. The boy was really terrified by the idea that his 
soul might be capable of experiencing pain after his body was dead. His questioning continued when 
he became a youth. What was the nature of the soul? Did it really exist or not? If the soul địd not exIst, 
then what was 1t that animated the body, what was 1t that saw, heard, and felt? What was 1t that 
responded to the queston “Who are you” by answering “I am so-and-so”? Bassui picked up some 
religious 1nstructions, and, following 1t as best he could, he meditated on the questions plaguing him. 
Eventually, like the Buddha before him, he came to the conclusion that there was “no thing” that could 
be Identified as a soul (this 1s the traditional Buddhist doctrine of Anatta). He achieved a a degree of 
awareness of what the Heart Sutra calles “emptiness (sunyata)” the void which underlies all of 
existence and from which all experiences arise. This temporarily resolved his worries, but he remained 
uncertain whether what he had sensed was the same as the “awakening” spoken of in Zen circles. In 
fact, he later came across a passage In his reading that roused all his old anxieties. Even 1f the nature 
of all being 1s sunyata. His intensive doubful questiomng led him to several enlightenment 
experiences, but he was never content with what he had attained but rather searched ever deeper. 
Even 1f the nature of all beings 1s sunyata, Bassul1 reasoned, there 1s something that animates the body, 
which experlences the world through the senses. IÝ 1t 1s not “soul,” what, then, 1s 1t? The way he posed 
this question was to ask, “Who 1s the master?” This became, for him, a natural koan, are not assigned 
by a teacher but one that came from his own nature of mind. As his later writings would point out, the 
koan 1s a variafion of the question the Sixth Patriarch had put to Venerable Ming: “What 1s one's face 
before one's parents were born? What 1s one's True Nature?” 


LVI.Bắc Dã Huyền Phong: Rũ Bỏ Vướng Mắc!— Kitano Gempo: Getting Rid oƒ Attachments! 

Thiển sư Bắc Dã Huyễn Phong (1841-1933), trụ trì chùa Vĩnh Bình, viên tịch vào năm ngài 92 tuổi. 
Suốt đời ngài đã cố gắng để không bị vướng mắc vào bất cứ thứ gì. Năm 20 tuổi, khi còn là một hành 
cước Tăng, tình cờ ngài cùng lữ hành với một người hút thuốc lá. Họ cùng đi trên một quãng đường 
núi, khi dừng lại nghỉ chân dưới một tàng cây. Người khách mời Bắc Dã Huyền Phong hút thuốc, ngài 
nhận lời vì lúc đó ngài đang rất đói bụng. Bắc Dã Huyền Phong nhận xét: “Hút thuốc thật dễ chịu 
quá!” Người kia liền biếu thêm cho Bắc Dã Huyền Phong một cái ống điếu và một ít thuốc và họ chia 
tay. Bắc Dã Huyền Phong cảm nhận: “Những thứ tạo ra cảm giác thích thú như vậy có thể quấy nhiễu 
thiển định. Trước khi vướng sâu vào chuyện này, ta phải dừng lại ngay bây giờ.” Thế là Bắc Dã 
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Huyền Phong vất bỏ cả toàn bộ thuốc và ống điếu đi. Năm 23 tuổi, Bắc Dã Huyền Phong nghiên cứu 
kinh dịch, học thuyết uyên áo nhất về vũ trụ. Lúc này là vào mùa đông và biết mình cần có một ít 
quần áo ấm. Bắc Dã Huyền Phong viết thư cho thầy đang ở cách đó một trăm dặm, nói cho thầy biết 
nhu cầu của mình, và đưa lá thư cho một khách lữ hành nhờ người này chuyển giúp. Gần như đã hết 
mùa đông nhưng không thấy thư trả lời cũng không thấy quần áo được gửi đến. Vì thế Bắc Dã Huyền 
Phong liền dùng đến khả năng tiên tri của kinh dịch thông qua nghệ thuật chiêm bốc để xác định lá 
thư của mình có có bị thất lạc hay không. Anh ta tìm thấy là lá thư đã bị thất lạc. Sau đó Bắc Dã 
Huyền Phong nhận được một lá thư của thầy mình không để cập gì đến quần áo. Bắc Dã Huyền Phong 
cảm nhận: “Nếu ta thực hiện kinh dịch mà có kết quả chính xác như vậy, ta có thể xao lãng việc tu tập 
thiền định.” Vì vậy mà kể từ đó anh ta từ bỏ môn học kỳ diệu này và chẳng bao giờ sử dụng đến năng 
lực của nó nữa. Khi Bắc Dã Huyền Phong được 28 tuổi, ngài theo học thư pháp chữ Hán và làm thơ. 
Ngài trở nên điêu luyện trong những môn nghệ thuật này đến nỗi thầy ngài cũng hết sức khen ngợi. 
Bắc Dã Huyền Phong tự nhủ: “Nếu ta không dừng lại ngay lúc này, có lẽ ta sẽ trở thành một nhà thơ, 
chứ không phải là một thiền sư.” Vì thế mà ngài chẳng bao giờ làm một bài thơ nào khác nữa—Zen 
master Kitano Gempo, abbot of Eihei temple, was ninety-two years old when he passed away In the 
year 1933. He endeavored his whole life not to be attached to anything. As a wandering mendicant 
when he was twenty he happened to meet a traveler who smoked tobacco. As they walked together 
down a mountain road, they stopped under a tree to rest. The traveler offered Kitano a smoke, which 
he accepted, as he was very hungry at the time. Kitano commented: “How pleasant this smoking 1s!” 
The other gave him an extra pipe and tobacco and they parted. Kitano felt: “Such pleasant things may 
disturb meditation. Before this goes too far. [ wIll stop now.” So he threw the smoking outfit away. 
When he was twenty-three years old he studied I-Ching, the profoundest doctrine of the universe. Ït 
was winter at the time and he needed some heavy clothes. He wrote his teacher, who lived a hundred 
miles away, telling him of his need, and gave the letter to a traveler to deliver. Almost the whole 
winter passed and neither answer nor clothes arrived. So Kitano resorted to the prescience of I-Ching, 
which also teaches the art of divination, to determine whether or not his letter had miscarried. He 
found that this had been the case. A letter afterwards from his teacher made no mention of clothes. 
Kiano felt: “If I perform such accurate determinative work with I-Ching, I may neglect my 
meditation.” So he gave up this marvelous teaching, and never resorted to 1ts powers again. When he 
was twenty-eight he studied Chinese calligraphy and poetry. He grew so skillful in these arts that his 
teacher praised him. Kitano mused: “If I dont stop now, FT] be a poet, not a Zen teacher.” So he never 
wrote another poem. 


LVII.Bắc Thông Viện: Bích Thương Họa Khô Tùng, Du Phong Cạnh Thái Nhụy—Pei T'ung Yuan: 
Dead Pine-Tree Is Hung Over the Wall, Bees Are Busily Sucking the Flowers 
Một hôm vị Tăng hỏi Thiển Sư Bắc Thông Viện: "Ý nghĩa của việc Trưởng lão đến từ phương Tây là 
gì?" Sư trả lời bằng cách viện dẫn những việc không thể có trong thế giới nhân quả tương đối này: 
"Bích thương họa khô tùng 
Du phong cạnh thái nhụy.” 
(Tùng khô vẽ trên tường 
Đàn ong tranh hút nhụy). 
Điều kiện vừa kể trên là hi hữu như mọi đối đãi thời không vẫn nguyên dạng đối với tâm thức hữu hạn 
của chúng ta. Chỉ có thể hiểu chừng nào chúng ta nhảy vào một cảnh giới vượt lên kinh nghiệm đối 
đãi của mình. Nhưng vì các thiển sư ghê tởm mọi thứ trừu tượng và thuyết lý, nên đôi khi các câu nói 
của họ quá ư lộn xộn và vô nghĩa; đồng thời những câu trả lời của họ luôn có cái lối độc điệu của chủ 
trương siêu nghiệm —One day a monk asked Zen master Pei-yuan Trung, "What 1s the meaning of the 
patriarch's coming out of the west?” Pei-yuan Tung replied by utilzing cases where things Impossible 
1n the relative world of causation are referred to: 
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"A dead pine-tree 1s hung over the wall, 

And the bees are busily sucking the flowers." 
The above Impossible condition so long as space-time relations remain what they are to our final 
consciousness; they will only be intelligible when we are ushered Into a realm beyond our relative 
experience. But as the Zen masters abhor all abstractions and theorizations, so the1r propositions sound 
outrageously incoherent and nonsensical; at the same time, their answers too, harp on the same string 
Of transcendentalism. 


LVIIIBất Như Mật Đa: Tổ Thứ Hai Mươi Sáu Truyền Thống Thiền Ấn Độ—Punyamiira: The 
Twenty-sixth Patriarch oƒ Indian Zen Tradiion 

Chúng ta không có những ghi chép chỉ tiết về Tổ Bất Như Mật Đa, chúng ta chỉ biết Sư là con trai của 
một vị vua thuộc giai cấp sát đế lợi thuộc miễn Nam Ấn. Theo Phật Tổ Truyền Thừa Ký, ông cố gắng 
can thiệp về trường hợp bị hại của Tổ Bà Xá Tư Đa, nên bị vua cha hạ ngục. Sau khi được thả, ông xin 
phép vua cha cho xuất gia làm Tăng và theo học Phật pháp với Tổ Bà Xá Tư Đa. Về sau này, ông trở 
thành người nối pháp của Tổ Bà Xá Tư Đa và làm Tổ thứ hai mươi sáu của Ấn Độ——We do not have 
detailed records of this Patriarch, we only know that he was the son of a king belonged to the Sastriya 
class in Southern India. According to The Record of the Lineage of the Buddha and the Patriarchs, he 
tried to Intervene 1n the case of Patriarch Vasiasita, as a result, he was imprisoned by his father. After 
he was released from the Jail, he asked permission from the king to become a monk and studied 
Buddhism under Patriarch Vasiasita. Later, he became Vasiasita's dharma heir and the twenty-sixth 
Indian Patriarch. 


LIX.Bernard Glassman & Rick Fields: 

1) Chân Giác Ngộ— To Be Truly Enlighfened 

Chân giác ngộ là sự toàn giác chân chính, như niết bàn toàn thiện của Phật. Hành giả tu Thiển nên 
luôn nhớ rằng chân giác ngộ không gì khác hơn là toàn triệt chính bản thể của tự ngã. Bernard 
Glassman và Rick Eields viết trong quyển 'Trù Phòng Giáo Chỉ: "Những người miệt mài đi tìm kinh 
nghiệm tâm linh được xem như là những người chỉ có 'phần thối tha của giác ngộ.' Họ cần quay về và 
chuyên tâm làm việc trong cõi thế gian này." Giác ngộ thật sự như thế nào? Có một cách chắc chắn để 
hiểu ra: hãy tự mình đánh thức mình dậy! Một người đã biết đem những điều mình chứng được qua 
giác ngộ hòa vào cuộc sống ắt không đem điều đó ra phô trương. Bậc toàn giác khiêm tốn và khép 
mình kín đáo. Họ không che dấu phẩm chất của mình vì khiêm tốn, đồng thời họ không tự để cao, 
hùng hổ tự khẳng định mình. Họ thật biết rằng không còn phải đi đâu nữa, vì họ đã đến nơi rồi. Những 
bậc toàn giác không ghét mình, cũng không ghét người, vì họ biết rằng chân bản tánh viên hợp, toàn 
hảo vốn dĩ có trong tất cả mọi người; như thế, họ thấy người khác cơ bản không khác gì họ—The true 
and complete enlightenment, 1.e. the perfect nirvana of Buddha, the perception of ultimate truth. Zen 
practitioners should always remember that the true enlightenmernt 1s nothing but the nature of one”s 
own selfbeing fully realized. Bernard Glassman and Rick Fields wrote In Instruction to the Cook: 
"People who cling to the experlence of spirituality are said to have the stink of enlightenment.' Its 
necessary to come back and work in the world." What 1s it really like to be enlightened? There's one 
certain way fo find out: wake up yourself! One who has integrated into life what she or he has realized 
1n awakening will not wear enlightenment as a badge and shield. The fully awakened are modest and 
self-effacing. While they do not hide therr light under a bushel basket, as the saying goes, at the same 
time they are not pushy or aggressively self-assertive. They know that in truth there's nowhere to g0; 
they are there already. Those who are fully awakened do not hate either themselves or others since 
they know that the all-embracing, nothing-lacking Essential Nature 1s common to all; thus they see 
others as fundamenfally no different from themselves... 


227 


2) Bernard Glassman và Rick Fields: Chứng Ngộ Nhất Tướng— The Realization oƒ the Qneness 
Bernard Glassman and Rick Fields viết trong quyển Trù Phòng Chỉ Dẫn: "Trên căn bản thâm sâu nhất, 
Thiên, hoặc tất cả mọi đạo giáo khác, không phải chỉ là một bảng liệt kê những gì chúng ta có thể có 
được từ Thiền. Thật ra, Thiển là sự chứng ngộ tính nhất tướng của cuộc sống qua tất cả các khía cạnh. 
Không phải chỉ là cuộc sống thuần khiết hay tâm linh: nó là tổng thể của sự vật. Ấy là hoa, là nút, 
sông, suối, và khu nội thành cùng những đứa trẻ vô gia cư trên Phố 42. Ấy là bầu trời quang đãng, bầu 
trời phủ đầy mây mù, bầu trời mờ sương khói. Ấy là chú bổ câu bay giữa bầu trời quang đãng, chú bổ 
câu ỉa bậy giữa bầu trời quang đãng, và bước đi ngang qua phân chim bồ câu trên vĩa hè. Ấy là nụ hoa 
hồng mọc giữa vườn, ấy là nụ hoa hồng đã cắt, rạng rỡ cắm trong chiếc bình trong phòng khách. Ấy là 
thùng rác, nơi chúng ta vừa vứt nụ hồng tàn úa, và là đống phân ủ nơi người ta vứt rác. Thiền là cuộc 
sống, cuộc sống của chúng ta. Đó là đạt đến chứng ngộ rằng mọi hiện tượng không là gì cả, mà là 
những biểu hiện của chính tôi. Và cái 'chính tôi' ấy là biểu hiện trọn vẹn của mọi vật. Đó là một cuộc 
sống vô hạn định. Có nhiều ẩn dụ khác nhau cho môt cuộc sống như thế. Nhưng ẩn dụ mà tôi cho là 
hữu dụng nhất và ý nghĩa nhất đến từ nhà bếp. Các Thiền sư gọi cuộc sống đầy đủ và trọn vẹn, không 
giữ lại điều gì bằng từ ngữ 'bữa ăn tối thượng.' Và người sống cuộc sống như thế, người biết sắp xếp, 
biết nấu nướng, biết trân quí, biết dọn lên bữa ăn tối thượng như thế, được gọi là người đầu bếp 
Thiển—Bernard Glassman and Rick Fields wrote in Instructions to the Cook: "At is deepest, most 
basic level, Zen, or any other spiritual path, for that matter, 1s muụch more than a list of what we can get 
from 1t. In fact, Zen 1s the realization of the oneness of hife in all 1ts aspects. Its not Just the pure or 
'spiritual' part of Hfe: 1ts the whole thing. Its flowers, mounfains, rIvers, streams, and the inner city and 
homeless children on Forty-second Street. Its the empty sky and the cloudy sky and the smogøgy sky, 
too. Ifs the pigeon flying in the empty sky, the pigeon shitting in the empty sky, and walking through 
the pigeon droppings on the sidewalk. Its the rose growing 1n the garden, the cut rose shinning In the 
vase In the living room, the garbage where we throw away the rose, and the compost where we throw 
away the garbage. Zen 1s life, our life. IUs coming to the realization that all things are nothing but 
©xpressions of myself. And myself is nothing but the full expression of all things. Ifs a life without 
limits. There are many different metaphors for such a life. But the one that I have found the most 
useful, and the most meaningful, comes from the kitchen. Zen masters call a hfe that 1s lived fully and 
completely, with nothing held back, the supreme meal.' And a person who lives such a life, a person 
who knows how to plan, cook, appreciate, serve, and offer the supreme meal of life, 1s called a Zen 
cook.” 


3) Bernard Glassman và Rick Fileds: Dùng Công Việc Làm Nơi Tu Tập Thiền Quán—Use Work 
As a Place for Meditation Pracfice 
Chúng ta có thể dùng công việc để tu tập thiển quán, điều này giúp chúng ta an trú trong hiện tại và 
tập trung tư tưởng. Bernard Glassman and Rick Fields viết trong quyển "Trù Phòng Giáo Chỉ: "Thật sự 
có chánh mạng giữa lòng của Thiển, bởi vì có một thành phần bí mật mà Thiền Phật giáo gọi là Lao 
động tu tập'. Trong Thiền, tọa thiền là một cách tu tập, nhưng nó không phải là cách duy nhất. Chúng 
ta cũng có thể thiển quán trong lúc làm việc. trong tu tập tọa thiển, chúng ta tập trung vào việc hít thở 
hay vào một công án. Trong 'Samu' hoặc tu tập trong lao tác, chúng ta chú tâm vào công việc của 
mình. Nếu chúng ta đang cắt cỏ, chúng ta chỉ cắt cỏ. Nếu chúng ta rửa chén, chúng ta chỉ rửa chén. Và 
nếu chúng ta đang nhập dữ liệu vào máy vi tính, chúng ta chỉ nhập dữ liệu vào máy vi tính. Khi toàn 
tâm toàn ý vào công việc theo cách này, không có mục tiêu nào. Chúng ta không tự nói: 'ỒỔ, khi nào 
thì công việc chấm dứt đây?' hoặc "Tôi đang làm việc để kiếm tiển.' Chúng ta đang làm việc một cách 
đơn giản và đầy đủ trong khoảnh khắc hiện tại. Khi chúng ta làm việc theo cách này, chúng ta không 
lãng phí năng lượng vào những lo âu về những việc lẽ ra chúng ta đã làm trong quá khứ hoặc những gì 
đó sẽ làm trong tương lai. Đúng hơn, chúng ta dùng công việc để tu tập thiển quán, điều này giúp 
chúng ta trú trong hiện tại và tập trung tư tưởng. Khi chúng ta làm việc bằng cách này, thay vì làm cho 
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chúng ta mệt nhọc, công việc sẽ thực sự mang lại cho chúng ta năng lượng và sự yên ổn trong tâm 
thức. "—We can use our work as a meditation practice that helps us stay 1n the present and aids our 
concentration. Bernard Glassman and Rick Flelds wrote 1n Instructions to the Cook: “Right livelihood 1s 
really at the heart of Zen, because of a 'secret ingredient' that Zen Buddhism call 'work-practice.' In 
Zen, sitting meditation, or zazen, 1s one way fo practice, but 1s not the only way. We can also meditate 
while we work. In siting meditation practice, we concenfrate on our breath or a koan. In 'samu' or 
work-practice, we concenfrate on our work. lÝ we are cutfing ørass, we just cut the grass. lÝ we are 
washing the dishes, we Just wash the dishes. And 1f we are entering đata info a compufter, we just enter 
dafa 1nto the computer. When we concentrate fully on our work In this way, there 1s no goal. We re not 
saying, 'Oh, when 1s this work going to end? or Im working to gain some money. WeTe simply 
working, fully present in the moment. When we work in this way, we don't waste energy by worrying 
about all the things we should have done 1n the past or all the things we might do 1n the future. Rather, 
we use our work as a medifation practice that helps us stay 1n the present and aids our concentration. 
When we work in this way, 1nstead of making us tired, our work actually give us energy and peace of 
mind." 


4) Bernard Glassman and Rick Fields: Hãy Cố Nhìn Thế Giời Bằng Đôi Mắt Của Đối Thủ!— Try 
to See the World Through Your Qpponenf's Eyes! 

Bernard Glassman and Rick FEields viết trong quyển Trù Phòng Giáo Chỉ: “Nếu bạn có thể làm việc 
với những gì bạn chối bỏ, thành ra là bạn đang làm việc với chính bạn, với những bộ phận của chính 
bạn mà bạn đã chối bỏ. Giả dụ như nếu tôi học được cách làm việc với một người giàu có mà tôi đã 
từng làm ngơ chối bỏ trước đây, rồi thì tôi có thể bắt đầu đi với sự giàu có hơn là sự nghèo khó trong 
chính tôi. Cùng nguyên tắc này cũng đúng đối với những thương gia đã loại bổ những người cạnh tranh 
với mình hay những nhà hoạt động xã hội đã từ chối làm việc với chính phủ. Trong mọi lãnh vực, làm 
việc với những gì mà bạn thường chối bỏ là một trong những phương cách tốt nhất để làm dễ dàng cho 
sự tăng trưởng và biến đổi. Cố gắng kết nối với người mà bạn đang chối bỏ hay người có vẻ như đang 
chối bỏ bạn. Khi bạn cố gắng như thế thì bạn có thể thấy được thế giới qua đôi mắt của đối thủ mình, 
là bạn đã bước một bước biến kẻ thù thành bạn hay thậm chí trở thành đồng minh của mình.”— 
Bernard Glassman and Rick Flelds wrote in Instructions to the Cook: “If you can work with what you 
reJect, 1t turns out that youre working with yourself, with those parts of yourself that you've reJected. If 
I can learn to work with a rích person whom Ƒ've rejected, for example, then I can begin dealing with 
the richness rather than the poverty in myself. The same principle holds true for businesspeople who 
reject their competitors or social activists who reJect working with the øgovernmernt(. In every area, 
working with what you habitually reJect 1s one of the best ways to facilitate growth and transformation. 
Try to connect with the person you are reJecting or who seems to be reJecting you. When you try fo see 
the world through your opponenfs eyes, you have taken the first step toward turning enemies I1nto 
friends or even allies.” 


35) Bernard Glassman & Rick Fields: Lưới Trời Đế Thích— The Indra's Net 

Đế Thích là một vị vua nước Ấn Độ thời cổ, người thường tự để cao chính mình. Ngày nọ, nhà vua di 
hành đến thăm vị kiến trúc sư và truyền lệnh cho ông ta xây cho mình một ngôi đền, ngôi đến mà ai 
cũng phải cảm kích. Vị kiến trúc sư của nhà vua dựng lên một tấm lưới khổng lô, phủ trùm cả không 
gian và thời gian. Ở mỗi mắc lưới, ông yêu cầu quan trông giữ kho tàng của nhà vua gắn vào một viên 
trân châu lóng lánh, chiếu sáng rực rỡ, sao cho mỗi viên lại phản chiếu vào một viên khác. Và mỗi 
viên trân châu, mỗi người, mỗi sự kiện, đều chứa đựng toàn thể trong Lưới Trời Đế Thích', kể cả 
không gian và thời gian. Khi chúng ta ý thức được rằng tất cả chúng ta đều là những viên trân châu 
sáng long lanh trong tấm 'Lưới Trời Đế Thích', chúng ta thấy rằng trong mỗi con người chúng ta, chứa 
đựng toàn bộ vũ trụ. Vì chúng ta đều kết nối với nhau trong tấm 'Lưới Trời Đế Thích', khả năng kết 
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nối của chúng ta với những người khác trong cuộc sống, trong công việc là vô hạn—lIndra was an 
ancient king of India who thought a great deal of himself. One day he went to the royal architect and 
said that he wanted to leave a monument of himself, something that all people would appreciate. The 
king's architect created an immense net that extended throughout all space and time. And the king's 
treasurer placed a bright, shinning pearl at each node of the net so that every pearÌl was reflected in 
every other pearl. And each single pearl, each person, each event, contains the whole of Indra's net, 
1ncluding all of space and time. When we realize that we are all bright pearls in Indra's net, we see that 
within each one of us the whole body of the universe 1s contained. Since we are all already connected 
1n Indra's net, there are no limits to the possibilities of connecting with other people 1n our lives and our 
WOFk. 


6) Bernard Glassman & Rick Fields: Nghỉ Hoặc—Doubrs 

Bernard Glassman và Rick Fields viết trong quyển '"Trù Phòng Giáo Chỉ: “Nghi hoặc là một trạng thái 
khai phóng và vô ý thức. Đó là ý muốn không phải lo toan việc gì, không biết điều gì sắp xảy ra. 
Trạng thái nghi hoặc giúp chúng ta thăm dò các hiện tượng theo cách rộng mở và mới mẻ. Nghi hoặc 
biến đổi như nước. Nó không có dạng cố định. Khi bạn rót nước vào một lọ chứa hình tròn thì nước sẽ 
tròn. Khi bạn rót nước vào một lọ chứa hình vuông thì nước sẽ vuông. Tương tự, nghi hoặc và cái 
không biết chuyển động theo tình huống. Đó là một hình thức đầu hàng và bằng lòng với thực tế. Chỉ 
khi nào chúng ta hội đủ một số nghi hoặc nghi vấn chúng ta mới tiến bộ. Vấn đề của chúng ta về nghỉ 
hoặc là thường chúng ta xem nó như một điểu tiêu cực. Chúng ta nghĩ rằng có điều gì đó không ổn vì 
chúng ta không hiểu hay vì chúng ta không nắm chắc được một điều gì. Khi rơi vào trạng huống nghi 
hoặc tiêu cực. Người ta thường tủi thân, than vãn về mình: 'Tại sao tôi lại không hiểu điều này?! 
Nhưng mối nghi hoặc này có thể có tính tích cực. Nghi hoặc tích cực cho chúng ta thấy được ý nghĩa 
của cuộc đời này và giúp chúng ta chữa được tánh tự mãn.”—Bernard Glassman and Rick Eields wrote 
1n TInstructions to the Cook': “Doubt 1s a state of openness and unknowing. Its a willingness to not be in 
charge, to not know what 1s going to happen next. The state of doubt allows us to explore things 1n an 
open and fresh way. Like water, doubt 1s fluid. It had no fixed position. IÝ you pour water into a round 
confainer, 1t becomes round, and 1f you pour wafter Into a square container, 1t becomes square. In the 
same way, doubt or unknowing flows in accordance with the situation. Ifs the state of surrender, of 
being open to what 1s. Only when we raise sufficlent doubt and questioning can we go further. Our 
problem with doubt 1s that we take 1t to be a negative thing. We think that because we don understand 
or because we are not sure, there 1s something wrong. When we get caught by the negative aspects of 
doubt, we wallow in self-pity. How come Ï cant see 1t?' we say. But this doubt can be posifive. Posiftive 
doubt can allow us to see what this life 1s about. It can help us get rid of our complacency.” 


7)_ Bernard Giassman & Rick Fields: Người Đầu Bếp Thiền— The Zen Cook 

Bernard Glassman and Rick Fields viết trong quyển Trù Phòng Giáo Chỉ: “Nấu nướng cũng giống như 
cuộc sống là biến đổi. Khi làm bếp, chúng ta làm việc trực tiếp với những năng lực cơ bản của lửa, sức 
nóng, nước, thức ăn, và đất sét. Chúng ta đậy nắp nổi và chờ cho lửa biến đổi gạo, hoặc chúng ta nhồi 
bộ mì với men và cho vào lò nướng. Có cái gì ẩn dấu, gần như huyễn thuật về chuyện này. Loại biến 
đổi này liên hệ tới một số lòng tin nào đó. Chúng ta làm việc cực nhọc để chuẩn bị thức ăn. Chúng ta 
vo gạo, nhồi bánh, đập trứng. Chúng cẩn thận đong đếm các món. Chúng ta trộn, khuấy, pha cho đều. 
Rồi chúng ta phải đợi. Chúng ta phải để cho lửa và nước làm công chuyện biến đổi thực phẩm mà 
chúng ta đã chuẩn bị. Nhưng trong thời gian đó, chúng ta phải để ý theo dõi. Chúng ta cảnh giác với 
cái gì đang diễn tiến... Một người đầu bếp Thiền đã được thành tựu là một nhà luyện đan. Ông ta hay 
bà ta có thể biến đổi chất độc thành thần dược. Người đầu bếp Thiền làm việc này không phải bằng 
cách thêm một món bí mật vào, nhưng lại là bớt đi một thứ gì đó. Người đầu bếp Thiên bớt đi cái chấp 
ngã."—Bernard Glassman and Rick Fields wrote in Instructions to the Cook: “Cooking, like life, 1s 
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about transformation. When we cook, we work đirectly with the elemental forces of fire and heat, 
water, meal, and clay. We put the lid on the pot and wait for the fire to transform the rice, or we mix 
the bread with yeast and put 1t in the oven to bake. There 1s something hidden, almost magical about 1t. 
Thịs kind of transformation 1nvolves a certain amount of faith. We work hard to prepare the food. We 
wash the rice, knead the bread, and break the eggs. We measure the Iingredients carefully. We mix, 
sữir, blend. But then we have to watt. We have to let fire and water transform the food we've prepared. 
But we also have to keep an eye on things. We have to be aware of what 1s going on... The 
accomplished Zen cook 1s something of an alchemist. He or she can transform poisons into wonderful 
medicines. The Zen cook doesnt do this by adding a secret ingredient but by leaving something out. 
The Zen cook leaves out our aftachment to the self.” 


8) Bernard Giassman and Rick Fields: Sự Biểu Hiện Của Trạng Thái Giác Ngộ—A Manjfestation 
0ƒ the Enlightened State 

Bernard Glassman and Rick Eields viết trong quyển Trù Phòng Giáo Chỉ: “Với tôi, tọa thiển là một 
sinh hoạt giống chuyện ngủ, ăn, uống và đi nhà vệ sinh vậy. Nếu tôi không chu tất những chức năng tự 
nhiên này, tôi cảm thấy khác ngay chính trong tôi. Giả dụ như nếu tôi không ăn, tôi cảm thấy rất đói; 
và nếu tôi không ngủ, tôi cảm thấy mệt. Và nếu tôi không tọa thiển, sự ổn định của tôi giảm đi và tôi 
cảm thấy không thể tập trung. Chúng ta không tu tập để đạt đến giác ngộ, cũng chỉ giống như chuyện 
không ăn hay thở để sống. Chính vì chúng ta đang sống mà chúng ta thở. Chính vì chúng ta đang sống 
mà chúng ta ăn. Chính vì đã giác ngộ mà chúng ta ngồi thiển. Thiền sư Đạo Nguyên Hy Huyền nói 
rằng tọa thiền là sự biểu hiện của trạng thái giác ngộ. Nếu chúng ta tu tập chúng ta sẽ nhận ra rằng 
mọi thứ chúng ta làm đều là biểu hiện của trạng thái giác ngộ.”—Bernard Glassman and Rick Fields 
wrofe 1n Instructions to the Cook: “For me, zazen activity like sleeping, eating, drinking, and going to 
bathroom: 1f I dontt take care of these natural functions, I feel a difference 1n myself. If I dont eat, for 
example, I start getting very hungry, and 1f I dont sleep, I feel trred. And 1f I don sit meditation, my 
stability decreases, and I feel uncentered. We dont practice to attain enlightenment, Jjust the same as 
we đont eat or breathe to be alive. Because weTre alive, we breathe. Because we re alive, we eat. 
Because weTe enlightened, we do zazen. Zen master Dogen says that zazen 1s a manifestation of the 
enlightened state. If we practice well recognize that everything we do as a manifestation of the 
enlightened state.” 


9) Bernard Gilassman and Rick Fields: Tỉnh Trung Lao Nguyệt— To Scoop The Moon ouf 0ƒ Well 
Water 
Vớt trăng từ giếng; chuyện kể về một bầy khỉ khi thấy trăng rơi xuống giếng (trăng hiện dưới mặt 
giếng), sợ rằng sẽ không còn ánh sáng trăng nữa, nên tìm cách vớt trăng lên. Khỉ chúa tay đu cành, rồi 
một con nắm đuôi khỉ chúa và các con khác cứ nối đuôi nhau, nhưng cành gẫy cả bọn chết đuối. Theo 
Bernard Glassman and Rick Fields trong quyển Trù Phòng Giáo Chỉ, khi nói về tọa thiển, tôi thích 
dùng ẩn dụ ánh trăng trên mặt hồ. Tư tưởng và cảm xúc của chúng ta giống như những gợn sóng lăn 
tăn hay những làn sóng khuấy động mặt hồ, làm cho chúng ta không thấy được mặt trăng. Lẽ dĩ nhiên 
là mặt trăng luôn có ở đó, dầu chúng ta không trông thấy, và cũng quan trọng để thấy những gợn sóng 
lăn tăn trên mặt nước. Nhưng chúng ta vẫn cần phải thấy mặt trăng để biết rằng nó có ở đó. Như thế, 
trong thiển quán, khi chúng ta làm cho những gợn sóng lăn tăn của tư tưởng và cảm xúc của chúng ta 
lắng xuống, cũng giống như chúng ta làm cho mặt nước yên tĩnh để vâng trăng có thể hiện ra—Like 
ladling the moon out of the well; the parable of the monkeys who saw the moon fallen Iinto a well, and 
fearing there would be no more moonlight, sought to save 1t; the monkey king hung on to a branch, one 
hung on to his tail and so on, but the branch broke and all were drowned. According to Bernard 
Glassman and Rick Eields in Instructions to the Cook, when talking about zazen (siftting meditation), Ï 
like to use the metaphor of the moon on the lake. Our thoughts and emotions are like the ripples and 
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waves that disturb the reflective surface of the lake, so that we canrt see the moon. Of course the moon 
1s always there, even 1ƒ we cant see 1t, and 1t's also important to see the ripples. But we still need to 
see the moon clearly to know 1s there. So in meditation, where we let the ripples of our thoughts and 
the waves of our emotions setfle, 1s as 1ƒ we have cleared the lake so that the moon can appear. 


LX. Bình Thiên: Kiến Văn Tri Giác—P'ing Tr'ien: Seeing, Hearing, and Thinking 
Hiện chúng ta không có nhiều chỉ tiết về cuộc đời, hành trạng và truyền thống của Trưỡng Lão Bình 
Thiên, dưới đây chúng ta chỉ có một bài giảng ngắn của ngài về “Kiến, văn và tri giác”. Một thuở nọ, 
Trưởng lão Bình Thiên (2) nói: “Điều cốt yếu là khép chặt các giác quan, và biến tâm thức giống như 
một khúc cây. Khi khúc cây này đột nhiên trở dậy và khua vang, lúc ấy mấy ông cảm thấy như một 
con sư tử đang rống một cách tự do, không ai ngăn cẩn được, hay giống như một con voi vượt qua suối 
mà chẳng ngại gì dòng suối chảy xiết. Lúc đó không còn dao động, không còn tạo tác, không còn gì 
hết.” Đoạn Trưởng lão Bình Thiên làm một bài kệ như sau: 
“Trời chiếu rọi không bị che mờ, 

Đạo trường tôn mãi mãi; 

Người bước vào cửa này, 

Chẳng biện, cũng chẳng học.” 
Trưởng lão Bình Thiên nói thêm: “Mấy ông phải biết rằng do kiến văn tri giác mà bước vào đạo, và 
cũng do kiến văn tri giác cẩn ngăn không cho mấy ông bước vào đạo. Tại sao vậy? Mấy ông hãy cầm 
lấy con dao hai lưỡi, nó giết chết và cứu sống, nơi này là chỗ kiến văn tri giác của mấy ông, và mấy 
ông có thể sử dụng được cái kiến văn tri giác ấy. Nhưng nếu mấy ông thiếu mất con dao hai lưỡi vừa 
giết chết vừa cứu sống này, thì kiến văn tri giác của mấy ông chỉ là một khối trở ngại lớn lao, nó sẽ 
khiến mấy ông hết lần này tới lần khác té sấp dưới đất. Đạo nhãn của mấy ông sẽ hoàn toàn bị mù; 
mấy ông sẽ đi trong bóng tối hoàn toàn, không biết làm sao để được tự do tự tại. Tuy nhiên, nếu mấy 
ông muốn tự mình làm chủ tự tại lấy mình bằng cách dứt bỏ kiến văn tri giác, hãy ngừng lại cái tâm 
như vượn đang làm chuyện bậy bạ; hãy lặng lẽ kêm giữ nó; hãy cương quyết chú tâm vào bất cứ việc 
øì mà mấy ông đang làm: ngồi nằm, đứng đi, im lặng hay nói năng; hãy giữ cho tâm của mấy ông như 
một sợi dây căng thẳng; đừng để nó vuột khỏi tay mình. Ngay khi nó vuột khỏi tay của mấy ông, mấy 
ông sẽ thấy nó phục vụ ngay cho kiến văn tri giác. Trong trường hợp như thế, có cách nào đối trị hay 
không? Phải đối trị bằng cách nào? Đây là cách đối trị: dầu là đi, đứng, ngồi hay nằm, hãy mãi mãi để 
tâm mấy ông trên công án mà mấy ông đang tham cứu. Nên nhớ dâu cho mấy ông có nhiệt tâm cố 
gắng làm cho yên cái tâm lộn xộn của mình thế nào đi nữa, kết quả sẽ hoàn toàn ngược lại với sự 
mong đợi chừng nào mà thói quen lý luận của mấy ông vẫn còn tiếp tục.”—At the present time, we do 
not have much Information on the Elder Ping Tien regarding his life, acts, and tradition, below, we 
only have his short điscourse on “Seeing, hearing, and thinking.” The Elder Ping Tiien (2) once said: 
“The main thing 1s to shut off all your sense-organs and make your consciousness like a block of wood. 
When this block of wood suddenly starts up and makes a noise, that 1s the moment you feel like a lion 
roaring about freely with nobody disturbing him, or like an elephant that crosses a stream not minding 
1{S SWIft current. At that momernt there 1s no fidgeting, nothing doïng, Just this and no more.” The Elder 
Ping T'ien then made a verse as follows: 

“The celestial radiance undimmed, 

The norm lasting for ever more; 

For him who entered this gate, 

No reasoning, no learning.” 
The Elder Ping Tien added: “You should know that it 1s through your seeing, hearing, and thinking 
that you enter upon the path, and it 1s also through the seeing, hearing, and thinking that you prevented 
from entering. Why? Let you be furnished with the double-bladed sword that destroys and resuscitates 
life where you have your seeing, hearing, and thinking, and you will be able to make good use of the 
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seeing, hearing, and thinking. But 1f the sword that cuts both ways, that destroys as welÏ as resuscitafes, 
1S missing, your seeing, hearing, and thinking will be a great stumbing-block, which wIll cause you to 
prostrate again and again on the ground. Your true eye will be completely blinded; you w1ll be walking 
in complete darkness not knowing how to be free and independett. If you want, however, to be the 
free master of yourself by doïing away with your seeing, hearing, and thinking, stop your hankering 
monkey-like mind from doing mischief; keep it quietly under control; keep your mind firmly collected 
regardless of what you are doing: sitting or lying, standing or walking, remaining silence or talking; 
keep your mind like a line stretched taut; do not let it slip out of your hand. Just as soon as 1t sÏlips out 
Of your control you wIll find 1t in the service of seeing, hearing, and thinking. In such a case 1s there 
any remedy? What remedy 1s applicable here? This 1s the remedy: whether you are walking, standing 
or sitting or lying, let your mind be perpetually fixed on the koan. Remember however earnestly you 
may try fo quiet your confused mind, the result will be altogether contrary to what you expect to 
realize so long as your reasoning habit continues.” 


LXI.Bồ Đề Đạt Ma: Bodhidharma 

l1) An Tâm —Pacjying the Mind 

Sau khi Huệ Khả được Tổ Bồ Đề Đạt Ma nhận làm đệ tử. Tổ nhận xét: “Ông muốn học cái gì?” Sau 
đó, Huệ Khả hỏi Tổ: “Tâm con không an, xin Hòa Thượng dạy pháp an tâm.” Tổ nhìn thẳng bảo: 
“Đem tâm ra ta an cho.” Huệ Khả xoay tìm lại tâm mình, không thấy bóng dáng, bèn thưa với Tổ: 
“Con tìm tâm không được.” Tổ bảo: “Đừng lo, ta đã an tâm cho ngươi rồi.” Qua đó Huệ Khả liền ngộ. 
Câu chuyện trên đây nhấn mạnh đến tầm quan trọng mà các thiển sư buộc vào kẻ khao khát sự an tâm 
vào việc tọa thiển, vào lòng chân thành và khiêm tốn, sự kiên nhẫn và nghị lực như là những tiên để 
trong sự đạt thành đạo vô thượng. Vì thương kẻ tinh thành nên Tổ bèn chỉ cho chân đạo: “Bích quán là 
phép an tâm, tứ hạnh là phép phát hạnh, phòng ngừa sự chê hiểm là phép thuận vật, và đừng chấp 
trước là phương tiện tu hành cũng như cứu độ chúng sanh.” Theo Vô Môn Huệ Khai trong Vô Môn 
Quan, lão Già Hồ sún răng, mười vạn dặm dong thuyển vượt biển mà đến, quả thiệt là không gió mà 
sóng nổi. Sau rốt truyền thụ được cho một người, lại sáu căn không đủ. Hỡi ôi, cậu Ba họ Tạ không 
biết chữ Bốn!—After becoming Bodhidharma's disciple, until Hui K'o seemd to be well prepared, 
Bodhidharma call him in and asked: “What do you wish to learn?” Hui-K”o replhed: “My mind 1s 
always disturbed. I request your honor that I could be taught a way to pacIfy 1t.” Bodhidharma then 
ordered: “Bring me your troubled mind and I will calm it down for you.” Hui-K”o replied: “But 
Honorable Master, I could not locate 1t” Bodhidharma then said: “Don”t worry, disciple. I have 
appeased your mind for you already.” With that short encounter, Hui-K*o Iimmediately became 
enlightened. This story emphasizes the Importance which Zen masters attach to the hunger for self- 
realization, to medhitation, and to sincerity and humility, perserverance and fortitude as prerequlsites to 
the attainment of the highest truth. He was moved by the spirit of sincerity of Hui-K”o, so he 1nstructed 
hìm: “Meditating facing the wall 1s the way to obtain peace of mind, the four acts are the ways to 
behave in the world, the protection from slander and 1ll-disposition 1s the way to live harmoniouslÌy 
with the surroundings, and detachment 1s the upaya to cultivate and to save senfient beings.” According 
to Wu Men Hui-Kai In the Wu-Men-Kuan, the snaggletoothed foreigner came complacently a hundred 
thousand miles across the sea. lt was like raising waves where there 1s no wind. Einally he cobbled 
together a single disciple, and a crippled one at that. Barbaricl Hsieh-san-lang does not know four 
words! 


2)_ Bồ Đề Đạt Ma: Bất Nhị Và Tánh Không— Nonduality and Emptiness 

Trong Thiền, khái niệm bất nhị thường đi liền với khái niệm tánh không, và cả hai đều có trong một 
công án nổi tiếng. Trong cuộc đối đáp nổi tiếng giữa Bồ Để Đạt Ma và Lương Võ Đế, Lương Võ Đế 
hỏi Bồ Đề Đạt Ma ông ta có được những công đức gì khi đã làm được nhiều việc phước đức dựng 


233 


tháp, xây chùa viện. Bồ Đề Đạt Ma đáp: 'Không một công đức nào cả. Tất cả đều trống không.' Bồ 
Đề Đạt Ma muốn nói đến khái niệm không một điều gì có giá trị, mọi hiện tượng đều rỗng không, 
không ý nghĩa. Nhà vua không hiểu chút nào, vì vậy lại hỏi tiếp: 'Vậy ai đang đứng trước mặt trẫm 
đây?” Bồ Đề Đạt Ma đáp: 'Bần Tăng không biết.' Công án này ám chỉ đến tánh không và sự tương 
quan mật thiết giữa phi tri thức và bất phân li."—In Zen, the concept of nonduality usually goes with 
the concept of emptiness, and they are brought together in a well-known koan. In Bodhidharma's 
famous Interview with Emperor Wu, Wu asked Bodhidharma what merit had been obtained by all Wu's 
good works of building stupas and places of practice. Bodhidharma replied, No merit whatsoever. All 
empty.' He was referring to the concept that nothing has any value, that everything 1s empty and 
without defintion. The emperor didnt get 1t at all. So he said, Who 1s 1t that stands before me?' and 
Bodhidharma said, 'I don't know.' This koan alludes to emptiness and to the 1ntimacy of not knowing, of 
nonseparation." 


3) Bồ Đề Đạt Ma Bì Nhục Cốt Tủy—Skin, Flesh, Bone and Marrow 

Sau chín năm ở Thiếu Lâm, Tổ muốn trở về Thiên Trúc, bèn gọi môn nhân đến bảo: “Ngày ta lên 
đường sắp đến, các ngươi thử trình xem chỗ sở đắc của mỗi người về Đạo Thiền.” Bấy giờ ông Đạo 
Phó bạch: “Theo chỗ thấy của tôi, chẳng chấp văn tự, chẳng lìa văn tự, đó là chỗ sở dụng của đạo.” 
Tổ nói: “Ông được phần da của ta.” Ni Tổng Trì bạch: “Chỗ hiểu của tôi nay như Khánh Hỷ (A Nan) 
nhìn vào nước Phật A Súc (Bất Động Như Lai), thấy một lần không thấy lại được.” Tổ nói: “Bà được 
phần thịt của tôi.” Đạo Dục bạch: “Bốn đại vốn không, năm ấm chẳng thật, chỗ thấy của tôi là không 
có gì sở đắc hết.” Tổ nói: “Ông được phần xương của tôi.” Sau cùng, Huệ Khả đến đảnh lễ Tổ, xong 
cứ thế mà đứng thẳng, chứ không nói gì. Tổ nói: “Ông được phân tủy của tôi.” Những ngày cuối cùng 
của Tổ Bồ Đề Đạt Ma ở Trung Quốc không ai biết rõ, sư đi đâu và thị tịch hồi nào. Có người nói sư 
băng qua sa mạc trở về Ấn Độ, cũng có người nói sư qua Nhật—After nine years at Shao-Lin temple, 
the Patriarch wished to return to India. He called in all his disciples before hìm, and said: “The time 1s 
come for me to depart, and Ï want to see what your attainments are.” Tao-Fu said: “According to my 
view, the truth 1s above affirmation and negation, for this 1s the way 1t moved.” The Patriarch said: 
“You have got my skin.” Then Nun Tsung-Ch”!h said: “As I understand 1t, it 1s like Ananda”s viewing 
the Buddhaland of Akshobhya Buddha: 1t is seen once and never again.” The Patriarch said: “You have 
got my flesh.” Tao-Yu said: “Empty are the four elements and non-existent the five skandhas. 
According to my view, there 1s not a thing to be grasped as real.” The Patriarch said: “You have got my 
bone.” Einally, Hui-K”o reverently bowed to the master, then kept standing 1n his place and said 
nothing. The Patriarch said: “You have my marrow.” Nobody knows his whereabout and when he 
passed away. Some people say that he crossed the desert and went to India, and others say that he 
crossed the sea to go to Japan. 


4) Bô Đề Đạt Ma: Bố Thí Quảng Đại—Generosify 

Theo Cảnh Đức Truyền Đăng Lục, quyển II, Sơ Tổ Bồ Đề Đạt Ma dạy: “Trong Phật pháp, căn bản 
mà nói không có thứ gì để giữ riêng cho mình, người trí thì bố thí quảng đại, cho đi cả thân xác, mạng 
sống, và những thứ mà mình sở hữu mà không hối tiếc trong tâm. Thấu hiểu tánh không của người 
cho, vật cho và người nhận nên họ không vướng vào biên kiến hay chấp thủ.”—According to the 
Records of the Transmission of the Lamp (Chhuan-Teng-Lu), Volume IH, the first patriarch 
Bodhidharma taught: “Since in the Buddha Dharma there 1s fundamentally nothing to withhold, the 
WIS€ pracfice generosity, øiving their bodies, lives, and possessions without any regret in their minds. 
Fully understanding the emptiness of giver, gift, and recipient, they do not fall into bias or attachmernt.” 
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5) Bồ Đề Đạt Ma: Cắt Mí Mắt— Cutting Oƒƒ Eyelids 

Bồ Đề Đạt Ma là một vị cao Tăng Ấn Độ đến vương triểu Hán võ Đế của Trung quốc vào khoảng 
năm 520 sau Tây lịch. Tuy nhiên, sau đó, ông đã diện bích 9 năm và âm thâm ra đi. Bồ Đề Đạt Ma là 
vị Tổ thứ 28 của dòng Thiền Ấn Độ và là sơ Tổ của dòng Thiền Trung Hoa. Ngài là một biểu tượng 
cho sự kiên trì tu tập. Theo truyền thống Ấn Độ, Bồ Đề Đạt Ma, một thiển sư người Ấn Độ, được xem 
như là vị Tổ thứ 28 trong Thiền tông Ấn Độ. Theo huyền thoại Đông Á, ngài du hành hoằng pháp từ 
xứ Ấn Độ và người ta nghĩ rằng ngài đã đến Lạc Dương, thuộc miền Nam Trung Hoa giữa năm 516 và 
526. Huyền thoại kể rằng ngài du hành đến chùa Thiếu Lâm trên Núi Tống, tại đó ngài đã thiển diện 
bích trong 9 năm trường. Trong thời gian đó người ta kể rằng chân của ngài đã bị rớt ra, và người ta 
cũng nói rằng ngài đã cắt đi đôi mí mắt để cho mình khỏi phải buồn ngủ. Một truyền thuyết khác cho 
rằng khi ngài cắt bỏ đôi mí mắt liệng xuống đất thì cây trà đã mọc phún lên, và loại cây này có công 
năng chống buồn ngủ vì chất caffeine trong đó và người ta nghĩ đó là món quà của Tổ Đạt Ma ban cho 
những thế hệ hành giả sau này. Về sau này vị đại đệ tử của ngài là Huệ Khả đã cắt một cánh tay để 
chứng tỏ lòng thành muốn được ngài chỉ dạy. Huệ Khả được xem như là nhị tổ Thiền Tông Trung 
Hoa—Bodhidharma was a deeply learned Indian Buddhist monk who arrived at the Chinese Court in 
520 AD. After his famous Iinterview with Emperor Han Wu Ti. However, later on, he meditated for 
nine years in silence and departed. Bodhidharma was the 28” Indian and first Zen Partriarch in China. 
He 1s an archetype for steadfast practice. According to the Indian tradition, Bodhidharma, an Indian 
meditation master who 1s considered by the Ch'an tradition to be 1s first Chinese patriarch and the 
twenty-eighth Indian patriarch. According to East Asian legends, he traveled from India to spread the 
true Dharma and 1s thought to have arrived in the town of ko-Yang in Southern China between 5I6 and 
526. The legends report that he traveled to Shao-Lin Ssu monastery on Mount Sung, where he 
meditated facing a wall for nine years. During this time his legs reportedly fell off, and he 1s also said 
to have cut off his own eyelids to prevent himself from falling asleep. Another legend holds that when 
he cast his eyelids to the ground a tea plant sprang up, and its ability to ward off sleep due to 1fs 
caffeine content 1s thought to be a gift from Bodhidharma to successive generaflons of meditators. 
Later, his main disciple was Hui-K”o, who 1s said to have cut off his own arm as an Indication of his 
sincerity in wishing to be 1nstructed by Bodhidharma. Hui-K”o 1s considered by the tradition to be 1s 
second Chinese patriarch. 


6)_ Bồ Đề Đạt Ma: Chỉ Cần Thấy Tánh— You Only Need to See Your Qwn Nature 

Trong Huyết Mạch Luận, Tổ Bồ Đề Đạt Ma dạy: “Muốn tìm Phật, mấy ông chỉ cần thấy được tự tánh 
của chính mình. Tánh của mấy ông chính là Phật. Nếu mấy ông không thấy tánh mà cứ dong ruổi cả 
ngày tìm cầu nơi khác, mấy ông sẽ chẳng bao giờ tìm thấy Phật. Nhận biết và đáp trả, đưa mày, nháy 
mắt, khua tay khua chân đều là tánh linh giác của mấy ông. Tánh là Tâm, Tâm là Phật, Phật là Đạo, 
và Đạo là Thiền. Vì vậy thấy Tánh là Thiền. Nếu không thấy Tánh thì không phải là Thiển. Nếu mấy 
ông không thấy tánh, bất kể mấy ông mất bao nhiêu thì giờ để tụng kinh, niệm Phật, cúng dường, trì 
giới, hành thiện, tu tập Thiển, vân vân, mấy ông cũng không thể nào đạt ngộ”——In the Bloodstream 
Sermon, the Patriarch Bodhidharma taught: “To find a Buddha, all you have to do 1s see your nature. 
You nature 1s the Buddha. If you dont see your nature and run around all day long looking somewhere 
else, you]l never find a Buddha. Perceiving and Responding, arching your brows, blinking your eyes, 
moving your hands and feet, 1fs all your miraculously aware nature. And this Nature 1s the Mind, the 
Mind ¡s the Buddha, the Buddha ¡s the Path, and the Path 1s Zen. So seeing your own nature 1s Zen. 
Unless you see your nature, 1s not Zen. lf you dont see your nafure, no matter how much time you 
recite sutras, invoke Buddha-names, make offering, observe precepts, do good works, practfice 
meditation, and so on, you can attain enlightenment.” 
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7)_ Bồ Đề Đạt Ma: Chiếc Giày Cỏ—A Straw Sandal 

Câu chuyện nói về Tổ Bồ Đề Đạt Ma trở về Ấn Độ sau khi thị tịch với một chiếc giày cỏ. Theo truyền 
thống còn ghi lại trong Cảnh Đức Truyền Đăng Lục, khoảng ba năm sau ngày Tổ Bồ Đề Đạt Ma thị 
tịch và được an táng tại Trung Hoa, một viên quan người Hoa tên Tống Vân trên đường trở về Trung 
Hoa sau một chuyến công tác ở Ấn Độ, ông ta đã gặp Tổ Bồ Đề Đạt Ma một nơi nào đó ở vùng Trung 
Á. Tổ quảy chỉ một chiếc giày trên vai. Khi viên quan hỏi Tổ đi đâu, thì Tổ trả lời là ngài trở về Ấn 
Độ. Khi về đến triều đình, viên quan đã báo cáo cuộc gặp gỡ này lên hoàng đế. Hoàng đế đã ra lệnh 
khai quật mả của Tổ Bỏ Đề Đạt Ma để xem xét. Quan tài trống rỗng, và họ chỉ tìm thấy trong đó có 
một chiếc giày. Vì câu chuyện này, mà Tổ Bồ Đề Đạt Ma luôn xuất hiện trong nghệ thuật Thiển với 
hình ảnh một người trên vai mang một chiếc giày cỏ—The story of Bodhidharma returning to India 
after his death with one straw sandal. According to the legend preserved in the Ching te Chuan-teng 
Lu (Dentôroku), some three years after Bodhidharma had died and been buried in China, a Chinese 
official named Sung Yun was returning to China from a mission to India and encountered the master 
somewhere in Central Asia. The master carried a single straw sandal in his shoulder. When the 
emissary asked where he was going, the master replied that he was returning to India. The official 
reported this encounter to the emperor on his return to the capitol. The emperor ordered Bodhidharma's 
ørave opened for Inspection. They found the coffin completely empty, save for a single straw sandal. 
Because of this story, Bodhidharma often appears 1n Zen art carrying a single sandal (seriki daruma). 


8) Bồ Đề Đạt Ma: Công Đức— Merit and Virtue 

Theo Cảnh Đức Truyền Đăng Lục, quyển III, vua Lương Võ Đế, Võ Đế hỏi Bồ Đề Đạt Ma rằng: 
“Trẩm một đời cất chùa độ Tăng, bố thí thiết trai có những công đức gì?” Tổ Đạt Ma bảo: “Thật không 
có công đức.”—According to the Records of the Transmission of the Lamp, volume II, King Liang- 
Wu-Ti asked Bodhidharma: “All my life I have built temples, given sanction to the Sangha, practiced 
giving, and arranged vegetarian feasts. What merit and virtue have I gained?” Bodhidharma said, 
“There was actually no merit and virtue.” 


9) Bồ Đề Đạt Ma Diện Bích— Siting Facing the Wall 

Ngài Bồ Đề Đạt Ma ở chùa Thiếu Lâm núi Tung Sơn, quay mặt vào tường tọa thiển trong suốt chín 
năm liền. Đây là một loại thiển trong đó Bồ Đề Đạt Ma đã thực hành tại Chùa Thiếu Lâm trong chín 
năm khi ngài mới đến Trung quốc. Loại tu tập này vẫn còn thông dụng ở các tu viện Tào Động của 
Nhật Bản, trong đó các nhà sư trẻ hơn thường tu tập thiển diện bích. Ngài nói: “Khi tinh thần ngưng trụ 
trong cái định của “Bích Quán thì không còn thấy có ta có người. Thánh phàm một bực như nhau; nếu 
một mực kiên cố không lay chuyển, rốt ráo không lệ thuộc vào văn giáo và không còn tâm tưởng phân 
biệt nữa. Trong 9 năm trường, Ngài ngồi nhập định trước một vách tường, công phu “bích quán”. Ngài 
không hề nói với ai; ngài chỉ ngồi im lặng. Khi Pháp sư Thần Quang đến chùa Thiếu Lâm thì chỉ thấy 
Tổ Bồ Đề Đạt Ma đang tọa thiển diện bích. Pháp sư thấy Tổ ngôi thiển liền quỳ xuống ngay đó không 
đứng dậy, nói: “Thưa Ngài! Lúc đầu gặp Ngài con không biết Ngài là Tổ sư, là Thánh nhân, mà còn 
lấy xâu chuỗi đánh Ngài, con rất hối hận và con xin thành tâm sám hối. Con biết Ngài là bậc thật có 
đạo đức, là một đạo sĩ vì đạo. Nay con thật lòng xin cầu đạo, cầu Pháp với Ngài.” Tổ Bồ Đề Đạt Ma 
nhìn qua không nói một lời nào mà vẫn ngồi đó tọa thiển. Pháp sư Thần Quang cũng quỳ nơi đó cầu 
Pháp. Quỳ như thế trải qua chín năm. Bởi vì Tổ Bồ Đề Đạt Ma quay mặt vào vách tọa thiển mãi chín 
năm, Pháp sư Thần Quang cũng quỳ như vậy ròng rã chín năm. Loại tu tập này vẫn còn thông dụng ở 
các tu viện Tào Động của Nhật Bản, trong đó các nhà sư trẻ hơn thường tu tập thiển diện bích—The 
wall-gazer, applied to Bodhidharma, at Tsao-Linn monastery in Tsung Shan mountain, who 1s said to 
have gazed at a wall for nine years. This practice 1s still common in Japanese Soto monasferies, In 
which younger monks generally practice Zazen facing a wall, while Rinzai monasteries meditafors 
generally face the center of the meditation hall (zendo). He said: “When concentration in the 
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“Meditating facing the wall,” one will see neither selfhood nor otherness, that the masses and the 
worthies are of one essence. If one firmly holds on to this belief and never moves away from 1t, he wIll 
not be depended on any literary Instructions, free from conceptual discrimination.” For nine years he 
sat in medifation facing the wall (wall contemplation). He never talked to anyone; he Just sat there and 
remained silent. When Dharma Master Shen-Kuang caught up with Patriarch Bodhidharma, only to 
find him sitting in meditation facing a wall. He was turned toward the wall and not speaking to anyone. 
The Dharma Master Iimmediately knelt down and di not get up, saying, “Venerable Sir! When I first 
saw you, I did not know that you were a patriarch, a sage. I hit you with my recitation beads, and m 
really sorry. m really remorseful. I know you are a person with true virtue. You are a noble one who 
cherishes the Way. I am now seeking the Way, the Dharma, from you.” Patriarch Bodhidharma took 
one look at him and said nothing; he remained sitting in meditation. Dharma Master Shen-Kuang (Hui- 
ko) knelt there seeking the Dharma for nine years. Patriarch Bodhidharma meditated facing the wall 
for nine years, and Dharma Master Shen-Kuang knelt there for nine years. This practice 1s still 
common 1n Japanese Soto monasteries, in which younger monks generally practice Zazen facing a 
wall, while Rinzai monasteries meditators generally face the center of the medhitation hall (zendo). 


10) Bồ Đề Đạt Ma: H uyết Mạch Luận— Treatise on the Lineage gƒ Faith 

Huyết mạch bao gồm động mạch và tỉnh mạch kế nối nhau (ví như các tông phái đều có tông chỉ uyên 
áo do chư tổ các đời truyền lại, đời đời truyền nối như huyết mạch trong cơ thể con người, kế nối nhau, 
luôn luôn nối theo người trước, và mở lối cho người sau). Ở Nhật Bản có một bộ sách tên là "Thiếu 
Thất Lục Môn." Thiếu Thất là tên riêng của Tổ Bồ Đề Đạt Ma, sơ tổ Thiển Tông Trung Hoa, trong đó 
có sáu bài luận, có thể có vài bài do chính Tổ dạy. Một trong những bài luận ấy có tên là "Huyết 
Mạch Luận," luận về sự thấy tánh, hoặc ngộ, được coi là cốt tủy của Đạo Thiền. Dưới đây là một 
phần của nội dung chính của bài luận này: "Muốn tìm Phật, cần thấy tánh, vì tánh tức là Phật. Nếu 
chẳng thấy tánh thì niệm Phật, tụng kinh, trì trai, giữ giới có lợi ích gì? Niệm Phật thì được công quả 
tốt; tụng kinh thì tâm trí sáng suốt; giữ giới thì được sanh lên cõi trời; bố thí thì được phước báo. Nhưng 
tìm Phật như vậy chẳng gặp được Phật bao giờ. Nếu tự mình, mình chưa sáng tỏ thì nên tìm đến tham 
vấn với một vị thầy, một vị thiện tri thức để hiểu được cội rễ của luân hồi sanh tử. Người không thấy 
tánh không thể được gọi là thiện tri thức. Nếu chẳng như vậy thì dầu cho có nói được mười hai bộ kinh 
vẫn chẳng thoát khỏi luân hồi sanh tử, vẫn phải chịu khổ trong tam giới chẳng có ngày ra. Ngày xưa 
có Tỳ Kheo Thiện Tinh thuộc làu mười hai bộ kinh mà vẫn chẳng thoát khỏi luân hồi sanh tử vì chẳng 
thấy tánh. Thiện Tinh ngày trước còn như vậy huống là người đời nay mới giảng được dăm ba bộ kinh 
luận đã tự xem là mình hiểu pháp Phật, thật chẳng có thứ gì ngu hơn. Hễ không thấu được tâm mình 
thì tụng đọc ích øì, chỉ là hư văn. Muốn tìm Phật, trước hết phải thấy tánh, vì tánh tức là Phật. Phật là 
bậc tự tại, là bậc vô sự vô tác. Nếu, thay vì thấy tánh, người hướng ngoại suốt ngày cầu Phật lông 
bông, ắt không bao giờ thấy được Phật. Phật là tự tâm, chớ lầm vái lạy những vật bên ngoài. Phật là 
tiếng Phạn, bên Trung Hoa gọi là giác tánh. Giác tức là linh giác. Và chính cái tánh tự kỷ linh giác ấy 
đáp ứng với ngoại vật trong sinh hoạt hằng ngày, nhướng mày, nháy mắt, đang giơ tay giơ chân. Tánh 
tức là tâm, tâm tức là Phật, Phật tức là Đạo, Đạo tức là Thiển. Chỉ một chữ Thiền, cả Thánh phàm đều 
không lượng nổi. Trực tiếp thấy tánh, đó tức là Thiền. Bằng chẳng thấy tánh thì chẳng phải. Thiền là 
như vậy. Dầu có giỏi nói được ngàn kinh muôn luận, nếu chẳng thấy tánh thì vẫn là phàm phu, chẳng 
phải là Pháp Phật. Đạo lớn cao thâm, u huyền, không thể nào nói cho hiểu được. Kinh điển không dựa 
vào đâu vói tới hết, cả đến những người không biết một chữ, khi thấy được Tánh tức là Phật. Những 
người không thấy tánh mãi lo tụng kinh niệm Phật, tinh tấn học mãi, đêm ngày tu tập, ngồi mãi không 
nằm, cốt lấy cái học rộng nghe nhiều làm pháp Phật; những người này đích thực là đang phỉ báng 
Phật. Phật trước Phật sau chỉ nói thấy tánh. Muôn sự đều vô thường. Nếu không thấy tánh mà rêu rao 
là được Chánh Giác, đó là người đại dột. Trong mười vị đại đệ tử của Phật, A Nan được tiếng học rộng 
nhất, nhưng ông không thấy gì ở Phật hết vì ông chỉ lo thu thập kiến thức."—The arteries and veins, 
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linked closely connected (refer to schools' essential teachings transmitted from the patriarchs). In Japan 
there 1s a book going under the tile of "Six Essays" by Bodhidharma, the first patrlarch of Zen in 
China. The book contains six essays, among which some of the sayings may be from Bodhidharma. 
One of the essays entiled "Treatise on the Lineage of Faith" (Kechchimyakuron), discusses the 
quesfion of enlightenment, which consfitutes the essence of Zen Buddhism. The following passages are 
partfs of the main content of the essay: "If you wish to seek the Buddha, you ought to see 1nto your own 
Nature; for this Nature 1s the Buddha himself. If you have not seen into your own Nature, what 1s the 
use of thinking of the Buddha, reciting the Sutras, observing a fast, or keeping the precepts? By 
thinking of the Buddha, your cause or your meritorious deed may bear fruit; by reciting the Sutras, your 
1ntelligence may grow brighter; by keeping the precepts, you may be born In the heavens; by practicing 
charity you may be rewarded abundantly; but as to seeking the Buddha, you are far away from him. If 
your Self 1s not yet clearly comprehended, you ought to see a wise teacher or a good-knowing advisor 
and get a thorough understanding as to the root of birth-and-death. One who has not seen Into one's 
own Natưre 1s not to be called a wise teacher. When this seeing Into one's own Nature 1s not attained, 
one cannot escape from the transmigration of birth-and-death, however well one may be versed in the 
study of the sacred scriptures in twelve divisions. No time will ever come fo one to get out of the 
sufferings of the triple world. Anciently there was a Bhikshu Shan-hsing (Zensho) who was capable of 
reciting all the twelve divisions of scriptures, yet he could not save himself from transmigration, 
because he had no 1nsipht into his own Nature. If this was the case with Shan-hsing, how about those 
moderners who, being able to discourse only on a few Sutras and Sastras, regard themselves as 
exponents of Buddhism? They are truly simple-minded ones. When Mind 1s not understood 1t 1s 
absolutely of no avall to recite and discourse on idle literature. IÝ you want to seek the Buddha, you 
ought to see 1nfto your own Nature, which 1s the Buddha himself. The Buddha 1s a free man, a man who 
neither works nor achieves. 1ƒ, instead of seeing Iinto your own Ñature, you turn away and seek the 
Buddha In external things, you w1ÏÌl never get at him. The Buddha 1s your own Mind, make no mistake 
to bow to external object. 'Buddha' 1s a Western word, and in this country 1t means 'enlightenment 
nature; and by 'enlightened' is meant 'spiritual enlightened. It is ones own spiritual Nature in 
enlightenment that responds to the external world, comes 1n contact with obJects, raises the eyebrows, 
winks the eyelids, and moves the hands and legs. This Nature 1s the Mind, and the Mind 1s the Buddha, 
and the Buddha 1s the Way, and the Way 1s Zen. This simple word, Zen, 1s beyond the comprehension 
both of the wise and the 1gnorant. To see directly into one's original Nature, this 1s Zen. Even 1f you are 
well learned in hundreds of the Sutras and Sastras, you still remain an ignoramus in Buddhism when 
you have not yet seen into your original Nature. Buddhism 1s not there in mere learning. The highest 
truth 1s unfathomably deep, 1s not an obJect of talk or discussion, and even the canomical texts have no 
way to bring 1t within our reach. Let us once see into our own original Nature and we have the truth, 
even when we are quite 1lÏiterate, not knowing a word. Those who have not seen 1nto their own Nature 
may reach the Sutras, think of the Buddha, study long, work hard, practice religion throughout the six 
periods of the day, sit for a long time and never lie down for sleep, and may be wide in learning and 
well informed In all thíings; and they may believe that all this is Buddhism. All the Buddhas in 
successive ages only talk of seeing Into one's Nature. AlI things are impermanent; until you get an 
1nsight into your Nature, do not say TT have perfect knowledge'. Such 1s really commitfting a very ørave 
crime. Ananda, one of the ten great disciples of the Buddha, was known for his wide information, but 
địd not have any 1nsight into Buddhood, because he was so bent on gaining Information only.” 


11) Bồ Đề Đạt Ma: Khuếch Nhiên Vô Thánh— The Vast Emptiness Without Holiness 

Công Án Rỗng thênh không Thánh của Tổ Bồ Đề Đạt Ma. Tổ Bồ Đề Đạt Ma xuất hiện trong thí dụ 
thứ nhất của Bích Nham Lục. Chúng ta có thể biết thêm về tâm của ngài và về đệ nhất nghĩa đế qua 
thí dụ nầy của ngài. Theo John Snelling trong quyển Phật Giáo Chỉ Nam, trong những bức tranh Thiền, 
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người ta thường vẽ Bồ Đề Đạt Ma, Sơ Tổ Thiền Tông Trung Hoa với khuôn mặt u ám và dữ dăn và 
đôi mắt ốc nhồi to tướng. Truyền thuyết kể rằng Sơ Tổ đã cắt ha đôi mí mắt để luôn luôn tỉnh và thức. 
Theo Bích Nham Lục, tắc 1, theo Tổ Bồ Đề Đạt Ma, Thánh Đế Đệ Nhứt Nghĩa có nghĩa là chân đế và 
tục đế không hai. Qua chân đế chúng ta hiểu được cái phi hữu; và qua tục đế chúng ta hiểu được cái 
phi vô. Đây chính là chỗ cực diệu cùng huyền của giáo lý nhà Phật. Bên cạnh đó, qua cuộc đối thoại 
với Võ Đế, ta thấy rõ rằng cốt lõi chủ thuyết của Tổ Bồ Đề Đạt Ma là triết lý “Không Tánh” 
(sunyata), mà cái không thì không thể nào chứng minh được. Do đó, Bồ Đề Đạt Ma cũng đã đối đáp 
dưới hình thức phủ định. Khi nói về ảnh hưởng của đạo Phật trên đời sống và nên văn hóa của người 
Trung Hoa, chúng ta không thể không nói đến khuynh hướng bí hiểm nầy của triết lý Bồ Đề Đạt Ma, 
vì rõ ràng là khuynh hướng nầy đã tác động nhiều trên sự hình thành tinh thần Phật giáo Trung Hoa, 
và từ đó xuất hiện Phật giáo Thiển tông. Theo Cảnh Đức Truyền Đăng Lục, quyển II, Vua Lương Võ 
Đế vời Tổ đến Nam Kinh để triều kiến. Vua hỏi: “Từ khi tức vị đến nay, trẫm đã cho tạo chùa, sao 
chép kinh điển và độ Tăng rất nhiều. Công đức như vậy lớn như thế nào?” “Không có công đức gì cả,” 
là câu trả lời. Tổ lại nói tiếp: “Tất cả những công việc ấy chỉ là những quả báo nhỏ của một cái thân 
hữu lậu, như bóng theo hình, tuy có mà không phải thật.” Võ Đế hỏi: “Vậy đúng nghĩa thế nào là công 
đức?” Bồ Đề Đạt Ma đáp: “Đó là sự thanh tịnh, giác ngộ, sự hoàn mãn, và thâm thúy. Công đức như 
thế không xây dựng bằng phương tiện thế gian.” Võ Đế lại hỏi: “Thế nào là Thánh Đế đệ nhất nghĩa? 
“Tổ trả lời: “Rỗng tuếch, không có Thánh Đế gì hết.” Vua lại hỏi tiếp: “Vậy ai đang diện kiến trẫm 
đây?” Tổ nói: “Không biết.” Lương Võ Đế làm điều lành với hy vọng tích tụ được công đức. Bồ Đề 
Đạt Ma gạt bỏ ý tưởng đó của nhà vua và đưa nhà vua đến trọng tâm giáo huấn của mình: 'Việc tu tập 
của Bệ hạ vẫn còn chưa tách khỏi con người Bệ hạ. Khi tâm thức của Bệ hạ thanh tịnh, Bệ hạ sống 
trong một thế giới thanh tịnh. Khi bệ hạ còn chấp những điều được và mất, Bệ hạ sống trong thế giới 
mê hoặc.' Vị Hoàng đế cố hỏi thêm: 'Thế nào là Thánh đế đệ nhất nghĩa? Câu đáp của Bồ Đề Đạt 
Ma như đập vào tai: 'Hoàn toàn rỗng không, không có gì là thánh.' Không chấp trước bất cứ điều gì. 
"Thánh' chỉ là một từ ngữ. Vũ trụ bao la năng động của thực tướng tuyệt đối nở rộ và đó là điều bình 
thường. Lương Võ Đế hỏi: "Đối diện với trẫm là ai?" Tổ đáp: "Chẳng biết." Rõ ràng là cả vị thầy và 
nhà vua không có ấn tượng tốt đẹp về nhau. Nhà vua không hiểu những gì Bồ Đề Đạt Ma nói và 
Thiền sư sau đó cũng sớm rời khỏi vương quốc nhà Lương." Võ Đế không hiểu Tổ muốn nói gì. Sau 
cuộc nói chuyện nổi tiếng với vua Hán Vũ Đế, Tổ đã vượt dòng Dương Tử và đến Lạc Dương, kinh đô 
của Bắc Ngụy. Sau một thời gian ở đây, Tổ đến Ngũ Đài Sơn và trú tại Thiếu Lâm Tự, nơi đây ngài 
diện bích (ngồi xoay mặt vào tường) trong 9 năm trường. Qua thí dụ nầy, chúng ta thấy vào thế kỷ thứ 
sáu, tổ Bồ Đề Đạt Ma thấy cần phải đến Trung Hoa để truyền tâm ấn cho những người có căn cơ Đại 
Thừa. Chủ đích của chuyến đi truyền giáo của ngài là vạch bày những lớp mê, chẳng lập ngôn ngữ 
văn tự, chỉ thẳng tâm người để thấy tánh thành Phật. Theo Tổ Bồ Đề Đạt Ma, Thánh Đế Đệ Nhứt 
Nghĩa có nghĩa là chân đế và tục đế không hai. Qua chân đế chúng ta hiểu được cái phi hữu; và qua 
tục đế chúng ta hiểu được cái phi vô. Đây chính là chỗ cực diệu cùng huyền của giáo lý nhà Phật— 
The Patriarch Bodhidharma appears In the first example of the Pi-Yen-Lu. We can learn more about 
the mind of him and the ultimate truth from this koan. According to John Snelling in The Buddhist 
Handbook, Bodhidharma, the First Ancestor of Chinese Chỉan, is depicted in Chan and Zen painting as 
a grim and glowering figure with huge, bulbous eyes. Legend has 1t that he sliced off his won eyelids 1n 
order to keep awake and aware. According to the Pi-Yen-Lu, example I, according to Bodhisharma, 
the Highest Meaning of the Holy Truth means the real truth and the conventional truth are not two. By 
the real truth we understand that 1t 1s not existent; and by the convenfional truth we understand that 1t 1s 
not non-existent. This 1s the most esoteric and most abstruse point of Buddhist doctrines. Besides, as 1s 
clear from the dialogue between the emperor and Bodhidharma, the essential core of Bodhidharma”s 
doctrine 1s the philosophy of emptiness (sunyata), and sunyatfa 1s beyond demonstration of any kind. 
Therefore, Bodhidharma also replied in the negative form. When we speak of the Buddhistinfluence 
on the life and literature of the Chinese people, we should keep this mystic trend of Bodhidharma's 
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philosophy in mind, for there 1s no doubt that it has had a great deal to do with the moulding of the 
spirit of Chinese Zen Buddhism. According to the Records of the Transmission of the Lamp (Chˆuan- 
Teng-Ln), Volume II, the Emperor Wu-Ti invited him to Nanking for an audience. The Emperor said: 
“S§ince my enthronemeit, I have built many monasteries, copied many holy writings and invested many 
priests and nuns. How great 1s the merit due to me?” “No merit at all,” was the answer. Bodhidharma 
added: “All these things are merely I1nsignificant effects of an imperfect cause. It 1s the shadow 
following the substance and 1s without real entity.” The emperor asked: “Then, what 1s merit 1n the true 
sense of the word?” Bodhidharma replied: “lt consisfs 1n purity and enlightenment, completeness and 
depth. Merit as such cannot be accumulated by worldly means.” The emperor asked again: “What 1s 
the Noble Truth ¡n 1ts highest sense?” Bodhidharma replied: “Ilt is empty, no nobility whatever.” The 
emperor asked: “Who 1s it then that facing me?” Bodhidharma replied: “I do not know, Sire.” Wu had 
been dong good for the sake of accumulating merit. Bodhidharma cut through Wu's ideas about merit 
to the core of his teaching, that your practice 1snt apart from you: when your mind 1s pure, you live in a 
pure universe; when youTre caught up in Ideas of gaimng and losing, you live 1n a world of delusion. 
The emperor tried again: “What is the fisrt principle of the holy teaching?' And Bodhidharma's answer 
once again cut to the quick: 'Vast emptiness, nothing holy.' There 1s nothing to cling to, holy' 1s Just a 
word. The great dynamic universe of absolute reality flourishes, and 1t 1s completely ordinary. "Who 1s 
standing before me now?" 'The emperor asked. Bodhidharma replied, "I dont know." Evidently neither 
the master nor the emperor were particularly impressed with the other. The emperor did not 
understand what he was saying, and Bodhidharma left his kingdom..." The Emperor could not 
understand him. Bodhidharma was famous for his Interview with Emperor Han Wu TI. But after that, 
Bodhidharma went away. He crossed the Yangtze River and reached the capital, Lo-Yang, of Northern 
Weli. After a soJourn there he went to Mount Wu-T”ai-Shan and resided in the Shao-Lin Temple where 
he meditated (facing the wall) for nine years 1n silence and departed. Through this koan, we see that in 
the sixth century, Bodhidharma saw that he need to go to China to transmit the Mind seal to people 
who had the capability of the Great Vehicle. The intent of his mission was to arouse and instruct those 
mired in delusion. Without establishing written words, he pointed directly to the human mind for them 
to see nature and fulfill Buddhahood. According to Bodhisharma, the Highest Meaning of the Holy 
Truth means the real truth and the conventional truth are not two. By the real truth we understand that 
1f 1S not existenf; and by the conventional truth we understand that 1t 1s not non-existent. This 1s the 
most esoteric and most abstruse point of Buddhist doctrines. 


12) Bồ Đề Đạt Ma: Lão Tăng Không Biết!—I Don 't Kuow! 

Không lâu sau khi đến Trung Hoa (khoảng năm 520 sau Tây lịch), ngài bệ kiến vua Lương Võ Đế. 
Lương Võ Đế hỏi: "Thế nào là Thánh đế đệ nhất nghĩa?" Tổ đáp: "Rỗng thênh không Thánh." Lương 
Võ Đế hỏi: "Đối diện với trẫm là ai?" Tổ đáp: "Chẳng biết." Rõ ràng là cả vị thầy và nhà vua không 
có ấn tượng tốt đẹp về nhau. Cuộc bệ kiến chấm dứt và Bồ Đề Đạt Ma sang nước Ngụy, ở đó, theo 
truyền thuyết, ngài ngồi diện bích chín năm ở chùa Thiếu Lâm. Qua thí dụ nầy, chúng ta thấy vào thế 
kỷ thứ sáu, tổ Bồ Đề Đạt Ma thấy cần phải đến Trung Hoa để truyền tâm ấn cho những người có căn 
cơ Đại Thừa. Chủ đích của chuyến đi truyền giáo của ngài là vạch bày những lớp mê, chẳng lập ngôn 
ngữ văn tự, chỉ thẳng tâm người để thấy tánh thành Phật—shortly after arriving ¡in China, ¡n about 520 
A.D., he visited Emperor Wu of Liang. "What 1s the meaning of the dharma?" the emperor asked. 
"Vast emptiness without holiness," Bodhidharma replied. "Who 1s standing before me now?” The 
emperor asked. Bodhidharma replied, "I dont know." Evidently neither the master nor the emperor 
were particularly impressed with the other. The interview ended and Bodhidharma departed for the 
adjacent state of Weli, where he 1s alleged to have spent nine years sifting facing a wall in the Shaolin 
temple. Through this koan, we see that In the sixth century, Bodhidharma saw that he need to go to 
China to transmit the Mind seal to people who had the capability of the Great Vehicle. The intent of 
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his mission was to arouse and instruct those mired in delusion. Without establishing wriften words, he 
pointed directly to the human mind for them to see nature and fulfII Buddhahood. 


13) Bồ Đề Đạt Ma: Lý Nhập-Hạnh Nhập—Entering the Way Through the Principle-Entering the 
Way Through Practice 

Theo Truyền Đăng Lục, Sơ Tổ Bồ Đề Đạt Ma day: "Đường vào Đạo vốn có nhiều nhưng tựu trung, 
không ngoài hai lối: lý nhập và hạnh nhập. Lý Nhập' là chứng ngộ được yếu chỉ nhờ lời Phật dạy. 
Điều đó đồi hỏi vững tin rằng mọi chúng sanh, giác ngộ hay phàm phu, đều chung chân bản tánh vốn 
thường bị tối ám hay khuất lấp vì vọng tưởng. Nếu bỏ giả theo chân, kiên định ngồi nhìn vào tường, sẽ 
không có ta hoặc người, phàm nhân và trí giả cũng chỉ là một và giống nhau. Kiên cố an trụ không 
chao đảo, và không bao giờ bối rối với giáo điển. An nhiên hòa hợp một cách trọn vẹn và viên mãn 
với nguyên lý, trong lúc vẫn không gợn cái tâm phân biệt. Như thế gọi là 'lý nhập'. Hạnh Nhập' là dựa 
theo bốn tu tập từ bi. Thứ nhất là báo oán hạnh, nghĩa là lấy lòng nhân từ đáp lại ác tâm. Thứ nhì là 
tùy duyên hạnh, nghĩa là chấp nhận mọi hoàn cảnh. Thứ ba là vô sở cầu hạnh, nghĩa là không ham 
muốn. Thứ tư là xứng pháp hạnh, nghĩa là thuận theo giáo pháp của Phật."—According to The 
Transmission of the Lamp, the First Patriarch Bodhidharma taught: ”“There are many avenues for 
entering the Way, but essentially they all are of two kinds: entering throuph the Principle (cosmic 
order) and entering through practice. Entering through the Principle' is awakening to the essential by 
means of the teachings. It requires a profound trust that all living beings, both enlightened and 
ordinary, share the same true nature, which 1s obscured and unseen due only to mistaken perception. If 
you turn from the false to the true, dwelling steadily in wall contemplation, there 1s no self or other, 
and ordinary people and sages are one and the same. You abide unmoving and unwavering, never 
again confused by writen teachings. Complete, Iineffable accord with the Principle 1s without 
điscrimination still, effortless. This 1s called entering through the Principle. Entering through practice' 
refers to four all-encompassing practice: the practice of requifting animosity, the pracfice oŸ accepting 
one's circumstances, the practice of craving nothing and the practice of accord with the Dharma." 


14) Bồ Đề Đạt Ma: Nhập Đạo—Getting into the Way 
Trong Phật giáo, nhập đạo có nghĩa là xuất gia đi vào giáo đoàn để trở thành Tăng sĩ. Theo Cảnh Đức 
Truyền Đăng Lục, quyển HL, một hôm, Nhị Tổ hỏi Tổ Bồ Để Đạt Ma: "Lầm thế nào nhập Đạo được?” 
Tổ Bồ Đề Đạt Ma đáp bằng một bài kệ: 
"Ngoài dứt chư duyên; 
Trong bặt nghĩ tưởng. 
Tâm như tường đá; 
Mới vào được đạo." 
(Ngoại tức hư duyên; 
Nội tâm vô đoan. 
Tâm như tường bích, 
Khả dĩ nhập đạo) 
Bài kệ ý nghĩa cao siêu này là một trong các loại công án bí truyền mà các Thiển sư không thích bàn 
luận hay giải thích tỉ mỉ. Bất chấp cái phong vị "thần bí" rõ rệt và ý nghĩa sâu xa của nó, bài kệ này 
rất minh bạch và trực chỉ. Nó mô tả phân minh cái kinh nghiệm hiện thực của trạng thái tiền ngộ——In 
Buddhism, to enter into a religlon means to leave home and enter the Way, or to become a monk. 
According to the Records of the Transmission of the Lamp, one day, the Second Patriarch asked 
Bodhidharma, "How can one get Iinto the Way?” Bodhidharma replied with a verse: 
"Outwardly, all activifles cease; 
Inwardly, the mind sfops 1ts panting. 
'When one's mind has become a wall, 
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Then he may begin to enter 1nto the Way." 
Thịs highly sigmificant stanza 1s one of the esoteric type of koans that the Zen masters are disinclined 
to discuss or elaborate. Despite 1s apparent "mystc" flavor and profound sigmificance, 1t 1s Very 
explicit and straightforward. It describes plainly the actual experience of the pre-enlightenmernt state. 


15) Bồ Đề Đạt Ma: Ông Hỏi, Đó Là Tâm Ông, Ta Đáp, Đó Là Tâm Ta!—You Ask, That's Your 
Mind; I Answer, Thaf's My Mind! 

Theo ngữ lục của Bồ Đề Đạt Ma, phần Huyết Mạch Luận, mọi thứ xuất hiện trong ba cõi đều đến từ 
tâm. Vì thế mà chư Phật trong quá khứ và chư Phật trong tương lai đều dạy tâm truyền tâm chứ không 
dựa vào định nghĩa từ văn tự. Nhưng nếu họ không định nghĩa nó thì nghĩa của tâm là cái gì? Khi ông 
hỏi. Đó là tâm ông. Khi ta trả lời. Đó là tâm ta. Nếu ta không có tâm, làm sao ta trả lời ông được? Nếu 
ông không có tâm, làm sao ông hỏi ta được? Từ vô thỉ đến nay, bất cứ thứ gì ông làm, bất cứ nơi nào 
ông đi đến, đều là tâm chân thật của ông, đều là ông Phật chân thật của ông. Tâm chính là Phật cũng 
lại như vậy. Ngoài cái tâm này ra, ông không tìm được ông Phật nào khác. Tìm cầu giác ngộ và Niết 
Bàn ngoài cái tâm này là không thể được. Tự tánh chân thật là pháp không có nhân quả, đó chính là 
nghĩa của tâm. Tâm là Niết Bàn. Nếu mấy ông cho rằng mấy ông có thể tìm thấy Phật và giác ngộ ở 
chỗ nào khác ngoài tâm, thật cái chỗ đó không tổn tại——According to the Teaching of Bodhidharma in 
the part of “Bloodstream Sermon”, everything that appears In the three realms comes from the mind. 
Hence Buddhas of the past and future teach mind to mind without bothering about defimtions from 
words. But 1f they dont define it, what do they mean by mind? When you ask. Thatfs your mind. When 
lanswer. Thatfs my mind. If I had no mind, how could I answer? If you had no mind, how could you 
ask? That which asks 1s your mind. Through endless kalpas without beginning, whatever you do, 
wherever you are, thafs your real mind, thats your real Buddha. This mind 1s the Buddha says the 
same thing. Beyond this mind you will never find another buddha. To search for enlightenment or 
mrvana beyond this mind 1s impossible. The reality of your own self-nature, the absence of cause and 
effect, is what meant by mind. Your mind 1s nirvana. You might think you can find a buddha or 
enlightenment somewhere beyond the mind, but such a place doesrft exist. 


16) Bồ Đề Đạt Ma: Phật Tâm Tông— The Sect 0ƒ the Buddha-Heart 

Tông phái Phật Tâm, thí dụ như Thiển Tông của Tổ Bồ Đề Đạt Ma, cho rằng mỗi cá nhân có thể trực 
tiếp đi vào cõi Phật qua thiển định. Trong số các tông phái Phật giáo đã phát triển hoàn bị nhất trên 
thế giới, đặc biệt là ở Đại Hàn, Nhật Bản, Trung Hoa, và Việt Nam, chúng ta thấy có một tông phái 
ưu tú tuyệt vời, chủ trương được đức Phật trực tiếp hộ trì, truyền riêng chánh pháp nhãn tạng, không đi 
qua kinh điển, cũng không có bất kỳ nghi thức thần bí nào. Tông phái này là một trong những chủ 
trương quan trọng nhất của Phật giáo, không chỉ bàn về tính trọng yếu của lịch sử và sức sống tinh 
thần, mà còn bàn về cách biểu thị của nó đầy đủ tính khởi nguyên và tính gợi mở. Các học giả Phật 
giáo gọi tông phái này là "Phật Tâm Tông," nhưng người ta quen gọi nó là "Thiền Tông"——The sect of 
the Buddha-heart, 1.e. the Ch”an (Zen) or Intuitive sect of Bodhidharma, holding that each 1ndividual 
has đirect access to Buddha through meditation. Among the many sects of Buddhism that have grown 
up in the world, especially in Korea, Japan, China, and Vietnam, we find a unique order claiming to 
transmit the essence and spirit of Buddhism directly from 1ts author, and this not through any secret 
document or by means of any mysterious rite. This order 1s one of the most significant aspects of 
Buddhism, not only from the point of view of 1fs historical Importance and spiritual vitality, but from 
the the point of view of 1s most original and stimulating manner of demonstration. Buddhist scholars 
call it "Doctrine of the Buddha-heart" (buddhahridaya), but more commonly, 1t 1s known as "Zen." 
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17) Bồ Đề Đạt Ma: Sáu Cửa Vào Động Thiếu Thất— Six Zen Essays 

Bộ sưu tập gồm sáu bài luận, tất cả theo truyền thống được cho là của Sơ Tổ Bồ Đề Đạt Ma. Chữ 
"Shôshitsu" chỉ am hay cốc dành cho ẩn sĩ trên núi Tống Sơn, nơi mà Bồ Đề Đạt Ma đã tu tập thiển 
định, và thường được dùng như một tên khác cho Sơ Tổ. Vì vậy nhan để có thể được dịch là "Sáu Cửa 
Vào Động Thiếu Thất Của Tổ Bồ Đề Đạt Ma." Các học giả tin tưởng rằng sáu văn bản là những bài 
luận về sau này, có lẽ mới được viết vào thời nhà Đường. Thoạt tiên chúng được viết như những văn 
bản độc lập, về sau này đuợc sưu tập lại dưới chỉ một nhan để. Bộ sưu tập được làm hồi nào thì không 
ai biết, nhưng văn bản cổ nhất còn tôn tại là bản tiếng Nhật xuất bản vào năm 1647. Bài luận đầu tiên 
được viết theo kệ và được gọi là "Tâm Kinh Tụng", hay "Kệ Tâm Kinh." Năm bài còn lại được viết 
bằng văn xuôi, với nhan để "Phá Tướng Luận," "Nhị Chủng Nhập," "An Tâm Pháp Môn," "Ngộ Tính 
Luận," và "Huyết Mạch Luận." Ba trong số sáu bài luận đã được dịch sang Anh ngữ tại trung tâm Bồ 
Đề Đạt Ma Xích Tùng Thiền Giáo—A collection of six Zen essays (Shôshitsu Rokumon (jap)), all of 
which are traditionally attributed to Bodhidharma. The word "Shôshitsu" refers to the hermitage on 
Mount Sung where Bodhidharma practiced meditation, and ¡is offen used as another name for 
Bodhidharma. The title therefore can be translated as “The Six Gates of Bodhidharma." Scholars 
believe that the six texts are later compositions, probably written during the Trang dynasty (618-907). 
They were originally written as independent texts and later collected under a single title. Exactly when 
the collection was put together 1s unknown, but the oldest extant copy 1s a Japanese edition published 
1n 1647. The first essay 1s wriften in verse and called "Hsin-ching Sung” (Shingyô Ju), or "Verse on the 
Heart Sutra." The other five are prose texts, entiled "P'o-hsiang Lun" (Hasô Ron) or "On Breaking 
Through Form”; Erh-chung-ju (Nishunyô), Two Ways of Entrance; An-hsin fa-mên (Anjin Hômon), 
The Gate of Peaceful Mind; Wu-hsing Lun (Goshô Ron), On Awakened Nature; and Hsueh-mo Lun 
(Ketsumyaku Ron), On the Blood Lineage. Three of the six essays are translated into English in Red 
Pine's Zen Teaching of Bodhidharma. 


18) Bồ Đề Đạt Ma: Sơ Tổ Truyền Thống Thiền ở Trung Hoa— The First Patriarch oƒ Zen Tradition 
in Chỉna 
Sơ Tổ Bồ Đề Đạt Ma là một vị cao Tăng Ấn Độ đến vương triểu Hán võ Đế của Trung quốc vào 
khoảng năm 520 sau Tây lịch. Tuy nhiên, sau đó, ông đã diện bích 9 năm và âm thầm ra đi. Bồ Đề 
Đạt Ma là vị Tổ thứ 28 của dòng Thiền Ấn Độ và là sơ Tổ của dòng Thiền Trung Hoa. Ngài là một 
biểu tượng cho sự kiên trì tu tập. Theo truyền thống Ấn Độ, Bồ Đề Đạt Ma, một thiền sư người Ấn Độ, 
được xem như là vị Tổ thứ 2§ trong Thiền tông Ấn Độ. Theo huyền thoại Đông Á, ngài du hành hoằng 
pháp từ xứ Ấn Độ và người ta nghĩ rằng ngài đã đến Lạc Dương, thuộc miễn Nam Trung Hoa giữa 
năm 516 và 526. Huyễn thoại kể rằng ngài du hành đến chùa Thiếu Lâm trên Núi Tống, tại đó ngài 
đã thiển diện bích trong 9 năm trường. Trong thời gian đó người ta kể rằng chân của ngài đã bị rớt ra, 
và người ta cũng nói rằng ngài đã cắt đi đôi mí mắt để cho mình khỏi phải buồn ngủ. Một truyền 
thuyết khác cho rằng khi ngài cắt bỏ đôi mí mắt liệng xuống đất thì cây trà đã mọc phún lên, và loại 
cây này có công năng chống buồn ngủ vì chất caffeine trong đó và người ta nghĩ đó là món quà của 
Tổ Đạt Ma ban cho những thế hệ hành giả sau này. Về sau này vị đại đệ tử của ngài là Huệ Khả đã 
cắt một cánh tay để chứng tổ lòng thành muốn được ngài chỉ dạy. Huệ Khả được xem như là nhị tổ 
Thiên Tông Trung Hoa. Vua Lương Võ Đế vời Tổ đến Nam Kinh để triều kiến. Vua hỏi: “Từ khi tức 
vị đến nay, trẫm đã cho tạo chùa, sao chép kinh điển và độ Tăng rất nhiều. Công đức như vậy lớn như 
thế nào?” “Không có công đức gì cả,” là câu trả lời. Tổ lại nói tiếp: “Tất cả những công việc ấy chỉ là 
những quả báo nhỏ của một cái thân hữu lậu, như bóng theo hình, tuy có mà không phải thật.” Võ Đế 
hỏi: “Vậy đúng nghĩa thế nào là công đức?” Bồ Để Đạt Ma đáp: “Đó là sự thanh tịnh, giác ngộ, sự 
hoàn mãn, và thâm thúy. Công đức như thế không xây dựng bằng phương tiện thế gian.” Võ Đế lại 
hỏi: “Thế nào là Thánh Đế đệ nhất nghĩa? “Tổ trả lời: “Rỗng tuếch, không có Thánh Đế øì hết.” Vua 
lại hỏi tiếp: “Vậy ai đang diện kiến trẫm đây?” Tổ nói: “Không biết.” Võ Đế không hiểu Tổ muốn nói 
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sì. Sau cuộc nói chuyện nổi tiếng với vua Hán Vũ Đế, Tổ đã vượt dòng Dương Tử và đến Lạc Dương, 
kinh đô của Bắc Ngụy. Người ta nói Tổ đã dùng “Lư Diệp”, tức là chiếc thuyền bằng lá cây lau để 
vượt sông Dương Tử. Sau một thời gian ở đây, Tổ đến Ngũ Đài Sơn và trú tại Thiếu Lâm Tự, nơi đây 
ngài diện bích (ngồi xoay mặt vào tường) trong 9 năm trường. Qua cuộc đối thoại với Võ Đế, ta thấy 
rõ rằng cốt lõi chủ thuyết của Tổ Bồ Đề Đạt Ma là triết lý “Không Tánh” (sunyata), mà cái không thì 
không thể nào chứng minh được. Do đó, Bồ Đề Đạt Ma cũng đã đối đáp dưới hình thức phủ định. Về 
sau này, Võ Đế hỏi Chí Công về cuộc đối thoại với Bồ Đề Đạt Ma, Chí Công nói: "Bệ Hạ có biết 
người ấy hay không?" Võ Đế thú nhận: "Trẫm thật sự không biết người ấy." Chí Công nói: "Người ấy 
là Quan Âm Bồ Tát muốn truyển tâm ấn của Phật." Võ Đế buồn bã và cố gởi một sứ đoàn đuổi theo 
Bồ Đề Đạt Ma. Song Chí Công nói: "Bệ Hạ cố tìm người ấy cũng vô ích mà thôi. Dầu cho dân cả xứ 
này có đuổi theo ông ta, ông ta cũng không bao giời quay trở lại đâu." Khi nói về ảnh hưởng cửa đạo 
Phật trên đời sống và nên văn hóa của người Trung Hoa, chúng ta không thể không nói đến khuynh 
hướng bí hiểm nầy của triết lý Bồ Đề Đạt Ma, vì rõ ràng là khuynh hướng nầy đã tác động nhiều trên 
sự hình thành tinh thần Phật giáo Trung Hoa, và từ đó xuất hiện Phật giáo Thiền tông. Thiển giả khắp 
nơi nhảy không qua khỏi chỗ này. Tổ Bồ Đề Đạt Ma cho họ một nhác đao đứt sạch mọi thứ. Ngày nay 
có một số người lầm hiểu! Trở lại đùa với tinh thần của chính mình, trợn mắt nói: "Rỗng thênh không 
Thánh." Thật may, chỗ này không dính dáng gì với nó. Thiển sư Ngũ Tổ Pháp Diễn có lần nói: "Chỉ 
câu 'Rỗng thênh không Thánh' nếu người thấu được về nhà ngôi an ổn (qui gia ổn tọa)." Tất cả những 
thứ này đang tạo ra nhiều phức tạp, nhưng cũng không ngừng được Tổ Bồ Đề Đạt Ma vì người mà đập 
nát thùng sơn. Trong tất cả thì Tổ Bồ Đề Đạt Ma thật là kỳ đặc nhất. Chân lý linh thánh chính là Tánh 
Không Vô Biên, ở đâu mà người ta có thể vạch ra các tướng của của nó được? Thật vậy, khi Võ Đế 
hỏi: “Vậy ai đang diện kiến trẫm đây?” Bồ Đề Đạt Ma nói: “Không biết.” Võ Đế không hiểu Tổ 
muốn nói gì. Sau cuộc nói chuyện nổi tiếng với vua Hán Vũ Đế, Tổ đã vượt dòng Dương Tử và đến 
Lạc Dương, kinh đô của Bắc Ngụy. Nhưng mà hãy còn lắm gai góc phía sau ông! Dầu cho tất cả mọi 
người trong xứ này có đuổi theo ông ta thì cũng chỉ là vô ích mà thôi vì ông không trở lại đâu. Chúng 
ta đừng uống công nghĩ về ông nữa. Vì vậy nên người ta nói: "Nếu hành giả tham thấu một câu thì 
cùng lúc ngàn câu muôn câu đồng thấu." Rồi thị tự nhiên nằm ngồi đều yên định. Người xưa nói: "Tan 
xương nát thịt chưa đủ đến; khi một câu rõ suốt, vượt qua trăm ức." Tổ Bồ Đề Đạt Ma đối đầu thẳng 
với Vua Lương Vũ Đế, một phen muốn chìu cho vua thấy! Vua chẳng ngộ lại đem cái chấp nhân ngã 
mà hỏi lại: "Đối diện trẫm là ai?" Lòng từ bi của Tổ Bồ Đề Đạt Ma quá lắm; nên lần nữa lại nói với 
nhà vua: "Chẳng biết." Ngay lúc đó Vũ Đế sửng sốt, không hiểu ý của Tổ. Khi hành giả đến được chỗ 
này, có việc hay không việc lại đều không kham được. Qua thí dụ nầy, chúng ta thấy vào thế kỷ thứ 
sáu, tổ Bồ Đề Đạt Ma thấy cần phải đến Trung Hoa để truyền tâm ấn cho những người có căn cơ Đại 
Thừa. Chủ đích của chuyến đi truyền giáo của ngài là vạch bày những lớp mê, chẳng lập ngôn ngữ 
văn tự, chỉ thẳng tâm người để thấy tánh thành Phật. Hình thức thực hành thiển định do Bồ Đề Đạt Ma 
dạy vẫn còn đậm nét trong Phật giáo Ấn Độ. Những lời dạy của ông phần lớn dựa vào các kinh điển 
Phật giáo Đại thừa. Bồ Đề Đạt Ma đặc biệt nhấn mạnh đến tầm quan trọng của kinh Lăng Già. Thiển 
theo lối Trung Hoa là kết quả một sự pha trộn thiển định Phật giáo được Bồ Đề Đạt Ma đưa vào Trung 
Hoa và Đạo giáo chính thống tại đây, và nó được mô tả như là sự "truyền thụ riêng biệt, nằm ngoài 
các bản kinh chính thống', được tổ thứ sáu là Huệ Năng và những vị thầy thiển thời Đường kế tục sau 
nây phát triển. Theo các sử gia thì Bồ Đề Đạt Ma bác bỏ việc đọc tụng kinh điển. Do đó hệ thống triết 
học của ông khiến cho các tu viện ít chú trọng về kiến thức mà thiên về trầm tư thiển định nhiều hơn. 
Theo Bồ Đề Đạt Ma, Phật tử nên để ý đến thiền, vì chỉ cần hành thiển là có thể đạt đến giác ngộ. Do 
đó ông chỉ dịch có mỗi quyển Đại Bát Niết Bàn Kinh Luận (Mahaparinirvana-sutra-sastra). Ông là vị 
tổ thứ 28 của dòng Thiển Ấn Độ và là sơ tổ của dòng Thiển Trung Quốc. Các học giả vẫn còn không 
đồng ý với nhau về việc Bồ Đề Đạt Ma đến Trung Hoa từ lúc nào, ở lại đó bao lâu, và mất vào lúc 
nào, nhưng nói chung giới Phật tử nhà Thiền chấp nhận rằng Bồ Đề Đạt Ma đến Nam Trung Hoa bằng 
thuyền vào khoảng năm 520 sau Tây Lịch, sau một nổ lực không kết quả để thiết lập giáo thuyết của 
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mình tại đây, ông đã đến Lạc Dương thuộc miễn bắc Trung Hoa, và cuối cùng ông định cư tại chùa 
Thiếu Lâm. Ngài đã mang sang Trung Quốc một thông điệp thù thắng, được tóm gọn trong mười sáu 
chữ Hán sau đây, dù rằng người ta chỉ nhắc đến thông điệp nầy về sau thời Mã Tổ: 

Bất lập văn tự 

Giáo ngoại biệt truyền 

Trực chỉ nhân tâm 

Kiến tánh thành Phật. 
Bodhidharma was a deeply learned Indian Buddhist monk who arrived at the Chinese Courtin 520 
AD. After his famous interview with Emperor Han Wu Ti. However, later on, he meditated for nine 
years in silence and departed. Bodhidharma was the 28” Indian and first Zen Partriarch in China. He is 
an archetype for steadfast practice. According to the Indian tradition, Bodhidharma, an Indian 
meditation master who 1s considered by the Ch'an tradition to be 1s first Chinese patriarch and the 
twenty-eighth Indian patriarch. According to East Asian legends, he traveled from India to spread the 
true Dharma and 1s thought to have arrived in the town of Lo-Yang in Southern China between 516 and 
526. The legends report that he traveled to Shao-Lin Ssu monastery on Mount Sung, where he 
meditated facing a wall for nine years. During this time his legs reportedly fell off, and he 1s also said 
to have cut off his own eyelids to prevent himself from falling asleep. Another legend holds that when 
he cast his eyelids to the ground a tea plant sprang up, and 1ts ability to ward off sleep due to 1s 
caffeine content 1s thought to be a gift from Bodhidharma to successive generaflons of meditators. 
Later, his main disciple was Hui-K”o, who 1s said to have cut off his own arm as an indication of his 
sincerIty in wishing to be instructed by Bodhidharma. Hui-K”o 1s considered by the tradition to be 1s 
second Chinese patriarch. The Emperor Wu-T1 invited him to Nanking for an audience. The Emperor 
said: “Since my enthronemernt, I have built many monasfteries, copied many holy writings and invested 
many priests and nuns. How great 1s the merit due to me?” “No merit at all” was the answer. 
Bodhidharma added: “All these things are merely 1nsignificant effects of an Iimperfect cause. Ït 1s the 
shadow following the substance and 1s without real entity.” The emperor asked: “Then , what 1s merit 
in the ftrue sense of the word?” Bodhidharma repled: “lt consists in puriy and enlightenment, 
completeness and depth. Merit as such cannot be accumulated by worldly means.” The emperor asked 
agann: “What is the Noble Truth in its highest sense?” Bodhidharma replied: “lt 1s empty, no nobility 
whatever.” The emperor asked: “Who 1s 1t then that facing me?” Bodhidharma replied: “I do not know, 
S1r.” The Emperor could not understand him. Bodhidharma was famous for his Interview with Emperor 
Han Wu TI. But after that, Bodhidharma went away. He crossed the Yangtze River and reached the 
capital, Lo-Yang, of Northern Wel. People said Bodhidharma used the rush-leaf boat to cross the 
Yangtse River. After a sojourn there he went to Mount Wu-T”ai-Shan and resided in the Shao-Lin 
Temple where he meditated (facing the wall) for nine years in silence and departed. As 1s clear from 
the dialogue between the emperor and Bodhidharma, the essential core of Bodhidharmaˆs doctrine 1s 
the philosophy of emptiness (sunyata), and sunyata 1s beyond demonstration of any kind. Therefore, 
Bodhidharma also replied in the negative form. Later, Wu-ti asked Chih-kung about this interview with 
Bodhidharma. Said Chih-kung: "Do you know this man?” The Emperor confessed his ignorance, 
saying: "I really do not know him.” Chih-kung said: "He 1s a Kuan-Yin Bodhisattva attempting to 
transmit the seal of the Buddha-mind." The Emperor was grieved and tried to hasten an envoy after 
Bodhidharma. But Chih-kung said: "Ít 1s of no use for your MaJesty to try to send for him. Even when 
all the people 1n this land run after him, he will never turn back."” When we speak of the 
Buddhistinfluence on the life and literature of the Chinese people, we should keep this mystic trend of 
Bodhidharma's philosophy 1n mind, for there 1s no doubt that 1t has had a great deal to do with the 
moulding of the spirit of Chinese Zen Buddhism. Zen practitioners in the world can leap clear of this. 
Bodhidharma gives them a single swordblow that cuts off everything. These days how people 
misunderstand! They go on giving play to their spirits, put a glare in their eyes and say, "Empty, 
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without holinessl!" Fortunately, this has nothing to do with 1t. Zen master Wu Tsu once said, "IÝ only 
you can penefrate 'empty, without holiness, then you can return home and sit in peace." All this 
amounts to creating complicatlons; still, it does not stop Bodhidharma from smashing the lacquer 
bucket for others. Among all, Bodhidharma 1s most extraordinary. The sacred truth 1s Vast Emptiness 
1(self, and where can one point out 1s marks? In fact, when the emperor asked: “Who 1s it then that 
facing me?” Bodhidharma replied: “I do not know, Sir.” The Emperor could not understand him. After 
that, Bodhidharma went away. He crossed the Yangtze River and reached the capital, Lo-Yang, of 
Northern Weli. But what thorny brambles that have grown after him! Even the entire populace of the 
land pursued, there 1s no turning back for him. So 1t 1s said, "If you can penetrate a single phrase, at the 
same moment you will penetrate a thousand phrases, ten thousand phrases." Then naturally you can 
cut off, you can hold stll. An Anclient said, "Crushing your bones and dismembering your body would 
not be sufficient requital; when a single phrase 1s clearly understood, you leap over hundreds of 
millions." Bodhidharma confronted Emperor Wu directly; how he indulged! The Emperor did not 
awaken; Iinstead, because of his notions of self and others, he asked another question, “Who 1s facing 
me?” Bodhidharma's compassion was excessive; again he addressed him, saying, "I dont know." At 
this, Emperor Wu was taken aback; he dịd not know what Bodhidharma meant. When Zen practfitioners 
get to this point, as to whether there 1s something or there 1snt anything, pick and you fail. Through this 
koan, we see that in the sixth century, Bodhidharma saw that he need to go to China to transmit the 
Mind seal to people who had the capability of the Great Vehicle. The intent of his mission was to 
arouse and I1nstruct those mired In delusion. Without establishing written words, he pointed directly to 
the human mind for them to see nature and fulfill Buddhahood. The form of meditative practice the 
Bodhidharma taught still owed a great deal to Indian Buddhism. His instructlons were fo a øgreat extent 
based on the traditional sutra of Mahayana Buddhism; he especially emphasized the importance of the 
Lankavatara Sutra. Typical Chinese Zen, which 1s a fusion of the Dhyana Buddhism represented by 
Bodhidharma and indigenous Chinese Taoism and which 1s described as a "special transmission oufside 
the orthodox teaching," first developed with Hui-Neng, the sixth patrlarch of Zen in China, and the 
øreat Zen masters of the Tang period who followed him. According to historians, Bodhidharma denied 
canon reading, and his system therefore made the Buddhist monasteries much less intellectual and 
much more meditative than they were ever before. According to Bodhidharma, Buddhists should stress 
on meditation, because by which alone enlightenment can be attained. Bodhidharma was the 28” 
Indian (n line from the Buddha) and first Zen Patriarch in China. Scholars still disagree as to when 
Bodhidharma came to China from India, how long he stayed there, and when he died, but 1t 1s 
generally accepted by Zen Buddhists that he came by boat from India to southern China about the year 
520 A.D., and after a short, fruitless attempt to establish his teaching there he went to Lo-Yang in 
northern China and finally settled in Shao-Lin Temple. Bodhidharma came to Chine with a special 
message which 1s summed ¡n sixteen Chinese words, even though Zen masters only mentioned about 
this message after Ma-Tsu: 
“A special tranmission outside the scriptures; 

No dependence upon words and letters 

Direct pointing at the soul of man; 

Seeing Into one”s nature and the attainment og Buddhahood.” 


19) Bồ Đề Đạt Ma: Tam Vô Sở Cầu— Three Non-Seeking Practices 

Tổ Bồ Đề Đạt Ma, vị tổ thứ 28 dòng Thiển Ấn Độ và cũng là vị sơ tổ của dòng Thiền Trung Hoa đã 
dạy về tam vô sở cầu nhân sau cuộc nói chuyện với vua Hán Vũ Đế về tu hành tịnh hạnh vô cầu: 
không, vô tướng, và vô nguyện. Thật vậy, chư pháp hữu vi như ảo như mộng, sanh diệt, diệt sanh. Có 
cái gì thường hằng cho chúng ta theo đuổi? Hơn nữa, thế giới hiện tượng chỉ là tương đối, trong tai họa 
đôi khi có phước báo, trong phước báo có khi là tai họa. Thế nên người tu Phật nên luôn giữ tâm mình 
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bình thản và không khuấy động trong mọi tình huống, lên xuống hay họa phước. Giả dụ như một vị 
Tăng tu tập hẩm hiu nơi sơn lâm cùng cốc, ít người thăm viếng hoàn cảnh sống thật là khổ sở cô độc, 
nhưng cuộc tu giải thoát thật là tinh chuyên. Thế rồi ít lâu sau đó có vài người tới thăm cúng dường vì 
nghe tiếng phạm hạnh của người, túp lều năm xưa chẳng bao lâu biến thành một ngôi chùa đồ sộ, 
Tăng chúng đông đảo, chừng đó phước thịnh duyên hảo, nhưng thử hỏi có mấy vị còn có đủ thì giờ để 
tỉnh chuyên tu hành như thuở hàn vi? Lúc ấy cuộc tu chẳng những rõ ràng đi xuống, mà lắm lúc còn 
gây tội tạo nghiệp vì những lôi cuốn bên ngoài. Thế nên người tu Phật nên luôn ghi tâm pháp “Tam vô 
sở cầu nầy”: không, vô tướng, và vô nguyện——Bodhidharma, the 28” Patriarch from India and also the 
1Ÿ Patriarch in China taught about three Non-seeking practices or three doors of liberation: emptiness, 
sienlessness, and wishlessness. Trully speaking, worldly phenomena are dharmas are illusory and 
dream-like, born and destroyed, destroyed and born. So what 1s there which 1s true ever-lasting and 
worth seeking? Furthermore, worldly phenomena are all relative, in calamifies are found blessinss, in 
blessings there 1s misfortune. Therefore, Buddhist cultivators should always keep their minds calm and 
undisturbed in all situations, rising or falling, unfortunate or blessed. For example, when a monk 
cultivates alone in a deserted hut with few visitors. Although his living conditions are miserable and 
lonely, his cultivation 1s điligent. After a while, virtuous people learn of his situation and come to offer 
and seek for his guidance, his used-to-be hut now become a huge magnificient temple, filled with 
monks and nuns. By then, his blessings may be great, his cultivation has not only obviously declined, 
someftimes external events may attract him to causing more bad karma. Therefore, Buddhist cultIvators 
should always keep in mind these three Non-seeking practices: emptiness, signlessness, and 
wishlessness. 


20) Bồ Đề Đạt Ma: Tâm Tì ruyền Bởi Chư Phật— Mind-Essence Transmitted by AII Buddhas 

Theo Cảnh Đức Truyền Đăng Lục, quyển II, Huệ Khả đã cố gắng trình bày đủ mọi cách về bổn thể 
của tâm, nhưng không thực chứng được chính cái chân lý. Một hôm, Huệ Khả nói: “Con đã dứt hết chư 
duyên.” Sơ Tổ Bồ Đề Đạt Ma chỉ nói: “Không! Không!” Bồ Đề Đạt Ma không chủ ý giải thích cho 
Huệ Khả cái gì là tâm yếu trong trạng thái vô tâm; đó là trạng thái thanh tịnh. Về sau này, Huệ Khả 
nói: “Con đã biết làm sao để dứt hết chư duyên rồi.” Bồ Đề Đạt Ma hỏi: “Ông không biến thành đoạn 
diệt chứ?” Huệ Khả nói: “Bạch thầy, không. Chẳng thành đoạn diệt.” Bồ Đề Đạt Ma lại hỏi: “Lấy gì 
lầm tin là ngươi chẳng thành đoạn diệt?” Huệ Khả nói: “Vì con biết bằng cách tự nhiên nhất, còn nói 
thì chẳng được.” Bồ Đề Đạt Ma nói: “Đó là chỗ tâm truyền của chư Phật, Ngươi chớ có nghi ngờ gì về 
nó!—According to the Records of the Transmission of the Lamp, Hui Ko tried variously to explain 
the reason of mind, but failed to realize the truth 1tself. One day, Hui Ko said to Bodhidharma: “I have 
ceased all activites.” The First Patriarch Bodhidharma simply said: “No! No!” Bodhidharma never 
proposed to explain to his disciple what was the mind-essence 1n 1ts thoughtless state; that 1S, 1n 1fs pure 
being. Later, Hui Ko said: “I[ know now how to keep myself away from all relationships.” 
Bodhidharma querried: “You make 1t a total annhilation, do you not?” Hui K'o said: “No, master. I do 
not make 1t a total anmihilation.” Bodhidhrama asked: “How do you testify your statement?” Hui Ko 
said: “For I know it always 1n a most intelligible manner, but to express 1t in words, that 1s impossible.”” 
Bodhidharma said: “Thereupon, that 1s the mind-essence 1fself transmitted by all the Buddhas. Habour 
no doubt about 1t!” 


21) Bồ Đề Đạt Ma Thiền Pháp— Bodhidharma 's Zen Methods 

Hình thức thực hành thiền định do Bồ Đề Đạt Ma dạy vẫn còn đậm nét trong Phật giáo Ấn Độ. Những 
lời dạy của ông phần lớn dựa vào các kinh điển Phật giáo Đại thừa. Bồ Để Đạt Ma đặc biệt nhấn 
mạnh đến tầm quan trọng của kinh Lăng Già. Thiền theo lối Trung Hoa là kết quả một sự pha trộn 
thiển định Phật giáo được Bồ Đề Đạt Ma đưa vào Trung Hoa và Đạo giáo chính thống tại đây, và nó 
được mô tả như là sự "truyền thụ riêng biệt, nằm ngoài các bản kinh chính thống', được tổ thứ sáu là 
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Huệ Năng và những vị thầy thiển thời Đường kế tục sau nầy phát triển—The form of meditative 
practice the Bodhidharma taught still owed a great deal to Indian Buddhism. Hs 1nstructions were to a 
øreat extent based on the traditional sutra of Mahayana Buddhism; he especially emphasized the 
1mportance of the Lankavatara Sutra. Typical Chinese Zen, which 1s a fusion of the Dhyana Buddhism 
represented by Bodhidharma and indigenous Chinese Taoism and which 1s described as a "special 
transmission outside the orthodox teaching," first developed with Hui-Neng, the sixth patriarch of Zen 
1n China, and the great “en masters of the T"ang period who followed him. 


22) Bồ Đề Đạt Ma: Thiếu Lâm Tự— Shao-Lin-Szu 

Thiếu Lâm Tự, một trong những đại tự viện ở Trung Quốc, tọa lạc trên núi Tung Sơn, thuộc huyện 
Đăng Phong, tỉnh Hỗ Nam, được xây vào năm 477, dưới thời hoàng đế Hiếu Văn thuộc triều đại Bắc 
Nguy. Một nhà sư người Thiên Trúc tên Bồ Đề Lưu Chi đã sống tại đây và ngài đã dịch nhiều kinh 
điển sang tiếng Trung Hoa. Theo truyền thuyết về Thiền tông, tổ Bồ Đề Đạt Ma sau khi tới Trung Hoa 
đã quyết định đi đến Thiếu Lâm và ngồi diện bích trong 9 năm cho đến khi Huệ Khả đến gặp và 
thuyết phục được ngài dạy đạo. Tuy nhiên, ngày nay, rất nhiều người, đặc biệt là những người trong 
vùng Đông Á, thường gắn cho chùa Thiếu Lâm với việc luyện tập công phu, một hình thức của khí 
công, thường được hiểu lầm như là một thứ võ, chứ thật ra đó là một phương pháp vừa rèn luyện tâm 
linh vừa thực hành nơi thể chất —Shao Lin Monastery, one of the great monasteries in China, located 
on Mount Sung, in Teng-Feng district, Hunan province, built in 477 by Emperor Hsiao-Wen of the 
Northern Weli dynasty. The Indian monk named Bodhiruci lived at this monastery at the beginning of 
the sixth century and he translated numerous sutras into Chinese. According to Ch'an Tradition, after 
Bodhidharma arrived in China, he decided that the country was not yet ready for his teachings, and so 
he went to Shao-Lin, where he medifated facing a wall for nine years until his eventual disciple Hui- 
K}o convinced him to accept hìm as a student. However, today many people, especially people from 
East Asia, usually associate the Shao-Lin Monastery with the practice of kung-fu, a form of chi-kung, 
that 1s often misunderstood as a combat sport though 1t was originally a form of both sprritual and 
physical training. 


23) Bồ Đề Đạt Ma Truyền Pháp Kệ— Bodhidharma's Verse oƒ Transmission 
Theo Cảnh Đức Truyền Đăng Lục, quyển II, khi ở chùa Thiếu Lâm, bài kệ sau đây được xem là kệ 
truyền pháp cho chư đệ tử: 
"Ta vốn qua Trung thổ 
Trao pháp cứu mê tình 
Một hoa năm cánh trổ 
Trái kết tự nhiên thành." 
According to the Records of the Transmission of the Lamp (Ch"uan-Teng-Lu), Volume II, when he 
lived at Shao-Lin temple, the following 1s also the gatha from Bodhidharma to his disciples: 
“The original reason of 
My comnng to this country 
Was to transmit the Law 
In order to save the confused; 
One flower with five petals 1s unfolded, 
And the bearing of fruit 
WIII by 1tself comes.” 


24) Bồ Đề Đạt Ma: Tu Tâm Yếu Luận— Treatise on the Essenfials on Cultivating the Mind 
Tu Tâm Yếu Luận luận giải về các yếu tố cần thiết trong việc tu tâm, tập luận được cho là trước tác 
bởi Ngũ Tổ Hoằng Nhẫn của truyền thống Bồ Đề Đạt Ma. Đây là giáo lý "Thủ Tâm" hay giữ gìn sự 
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tỉnh giác của tâm—A treatise, attributed to Hung-jen, the Fifth Patriarch of Bodhidharma* tradition. 
Thịs 1s the teaching on maintaining awareness of the mind. 


25) Bồ Đề Đạt Ma: Tùy Duyên Hạnh— Obedient to Karma 

Theo Tổ Bồ Đề Đạt Ma, tùy duyên hạnh là một trong bốn hạnh quan trọng của Thiển giả. Chúng sanh 
đều do duyên nghiệp mà chuyển thành, chứ chẳng có cái “tôi.` Mọi nỗi khổ vui đều do nhân duyên 
sanh. Nếu nay được quả báo tốt, hưởng đủ vinh dự, ấy là do nhân lành thuở trước cảm nên, nay mới 
được vậy. Hễ duyên hết thì lại hoàn không, mừng vui nỗi gì? Được mất gì đều tùy theo duyên, nhưng 
tâm người thì không vì vậy mà được thêm hay bớt mất cái gì. Nếu thấu đáo được như vậy thì gió vui 
chẳng động, lặng lẽ mà thuận đạo, nên nói là tùy thuận theo duyên nghiệp vậy——According to the first 
patriarch Bodhidharma, “Obedient to karma” 1s one of the four most Important disciplinary processes. 
Being obedient to karma, there 1s not “self” (atman) in whatever beings that are produced by the 
1nterplay of karmic conditions; pain and pleasure we suffer are also the results of our previous action. 
If I am rewarded with fortune, honor, efc., this 1s the outcome of my past deeds which, by reason of 
causation, affect my present life. When the force of karma 1s exhausted, the result Ï am enJoying now 
wIll disappear; what 1s then the use of being Joyful over 1t? Gain or loss, let us accept karma as 1t brings 
us the one or the other; the spirit itself knows neither increase nor decrease. The wind of gladness does 
not move 1t, as 1t 1s silently in harmony with the Path. Therefore, his 1s called “being obedient to 
karma.` 


26) Bồ Đề Đạt Ma: Tứ Gia Hạnh— The Four Disciplinary Processes 

Theo Cảnh Đức Truyền Đăng Lục, quyển II, Sơ Tổ Bê Đề Đạt Ma dạy về bốn hạnh. Thứ nhất là Báo 
Oán Hạnh. Người tu hành khi gặp cảnh khổ nên tự nghĩ như vầy: “Ta từ bao kiếp trước buông lung 
không chịu tu hành, nặng lòng thương ghét, gây tổn hại không cùng. Đời nay tuy ta không phạm lỗi, 
nhưng nghiệp dữ đã gieo từ trước nay kết trái chín, điều ấy nào phải do trời hoặc người tạo ra đâu, vậy 
ta đành nhẫn nhục chịu khổ, đừng nên oán trách chỉ ai. Như kinh đã nói “gặp khổ không buồn." Vì sao 
vậy? Vì đã thấu suốt luật nhân quả vậy. Đây gọi là hạnh trả oán để tiến bước trên đường tu tập.” Thứ 
nhì là Tùy Duyên Hạnh. Chúng sanh đều do duyên nghiệp mà chuyển thành, chứ chẳng có cái 'tôi.' 
Mọi nỗi khổ vui đều do nhân duyên sanh. Nếu nay được quả báo tốt, hưởng đủ vinh dự, ấy là do nhân 
lành thuở trước cảm nên, nay mới được vậy. Hễ duyên hết thì lại hoàn không, mừng vui nỗi gì? Được 
mất gì đều tùy theo duyên, nhưng tâm người thì không vì vậy mà được thêm hay bớt mất cái gì. Nếu 
thấu đáo được như vậy thì gió vui chẳng động, lặng lẽ mà thuận đạo, nên nói là tùy thuận theo duyên 
nghiệp vậy. Thứ ba là Vô Sở Cầu Hạnh. Người đời mãi mãi đắm mê, việc gì cũng tham trước, thế gọi 
là cầu. Bậc trí ngộ lẽ chân, chuyển ngược thế tục, nên an tâm trụ nơi vô vi, thân hình tùy nghi mà vận 
chuyển. Muôn vật đều là không, có gì vui mà cầu được. Hễ có công đức thì liền có hắc ám đuổi theo. 
Ở lâu trong ba cõi khác nào như trong nhà lửa. Có thân có khổ, được gì mà vui? Thông suốt được vậy 
ắt buông hết sự vật, dứt tường, chẳng cầu. Kinh nói: 'Còn cầu còn khổ. Hết cầu mới được vui. Xét biết 
không cầu mới thực là đạo hạnh nên nói là hạnh không cầu mong. Thứ tư là Xứng Pháp Hạnh. Cái lý 
thanh tịnh của tự tánh gọi là pháp. In hiểu lý ấy thì mọi hình tướng hóa thành không. Không nhiễm 
không trước, không bỉ không thử. Kinh nói: 'Pháp không có chúng sanh, hãy ha chúng sanh cấu. Pháp 
không có tướng ngã, hãy lìa ngã cấu.` Bậc trí ví như tin hiểu được vậy thì tùy xứng theo pháp mà hành. 
Bổn thể của pháp vốn không tham lận cho nên dầu đem thân mạng và của cải ra mà bố thí vẫn không 
hối tiếc. Thấu rõ ba cái không thì không còn ỷ lại và chấp trước. Chỉ cần gạn trừ trần cấu, tùy nghi mà 
giáo hóa chúng sanh, nhưng không mắc phải hình tướng, thế tức là tự hành, đã lợi người lại thêm trang 
nghiêm đạo Bồ Đề. Bố thí đã vậy thì năm độ Bát Nhã khác cũng thế. Vì dứt trừ vọng tưởng mà hành 
pháp tu lục độ, nhưng thật không øì gọi là hành cả, nên nói là hạnh tùy xứng theo pháp——According to 
the Records of the Transmission of the Lamp (Ch°uan-Teng-Lu), Volume II, the first patriarch 
Bodhidharma taught on the four disciplinary processes. First, to requite hatred. Those who discipline 
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themselves in the Path should think thus when they have to struggle with adverse conditions: “During 
the innumerable past eons I have wandered through multiplicity of existences, never thought of 
cultivation, and thus creating Infinite occasions for hate, ¡lI-will, and wrong-doing. Even thouph in this 
life I have committed no violations, the fruits of evil deeds 1n the past are to be gathered now. Neither 
øods nor men can fortell what 1s coming upon me. I will submit myself willingly and patiently to all the 
1lls that befall me, and I will never bemoan or complain. In the sutra 1t 1s said not to worry over 1lls that 
may happen to you, because I thoroughly understand the law of cause and effect. This is called the 
conduct of making the best use of hatred and turned 1t into the service in one”s advance towards the 
Path. Second, to obedient to karma. Being obedient to karma, there 1s not “self' (atman) in whatever 
beings that are produced by the 1nterplay of karmic conditions; pain and pleasure we suffer are also the 
results of our previous action. If Ï am rewarded with fortune, honor, efc., this 1s the outcome of my past 
deeds which, by reason of causation, affect my present life. When the force of karma 1s exhausted, the 
result I am enJoying now will disappear; what 1s then the use of being Joyful over 1t? Gain or loss, let us 
accept karma as 1t brings us the one or the other; the spirit 1tself knows neither increase nor decrease. 
The wind of gladness does not move 1t, as 1t 1s silently in harmony with the Path. Therefore, his 1s 
called “being obedient to karma.` Thĩrd, not to seek after anything. By “not seeking after anything" 1s 
meart this: “Men of the world, in eternal confusion, are attached everywhere to one thing or another, 
which 1s called seeking. The wise, however, understand the truth and are not like the vulgar. Their 
minds abide serenely ¡in the uncreated while the body turns about in accordance with the laws of 
causation. All things are empty and there 1s nothing desirable and to be sought after. Wherever there 1s 
nothing merit of brightness there follows the demerit of darkness. The triple world there one stays too 
long 1s like a house on fire; all that has a body suffers, and who would ever know what 1s rest? Because 
the wise are thoroughly acquainted with this truth, they get neer attached to anything that becomes, 
their thoughts are quieted, they never seek. Says the sutra: “Wherever there 1s seeking, there you have 
sufferings; when seeking ceases you are blessed. Thus we know that not to seek 1s verily the way to 
the truth. Therefore, one should not seek after anything.” Fourth, to be in accord with the Dharma. By 
“being in accord with the Dharma; 1s meant that the reason 1n 1s essence 1s pure which we call the 
Dharma, and that this reason 1s the principle of emptines in all that 1s mamifested, as 1t 1s above 
defilements and attachments, and as there 1s no “self' or “other” in 1t. Says the sutra: “In the Dharma 
there are no sentient beings, because 1t 1s free from the stains of being; 1n the Dharma there 1s no Self 
because 1t 1s free from the stain of selfhood. When the wise understand this truth and believe 1n 1t, the1r 
conduct wiÏll be in accordance with the Dharma. As the Dharma 1n essence has no desire to possess, the 
WIS€ are ever ready to practise charity with thetr body, life, property, and they never begrudge, they 
never know what In 1Ìl grace means. As they have a perfect understanding of the threefold nature of 
emptiness they are above partiality and attachment. Only because of their will to cleanse all beings of 
therr stains, they come among them as of them, but they are not attached to the form. This 1s known as 
the Iinner aspect of therr life. They, however, know also how to benefit others, and again how to clar1fy 
the path of enlightenment. As with the virtue of charity, so with the other five virtues in the 
Prajnaparamita. That the wise practise the six virtues of perfection 1s to get rid of confused thoughts, 
and yet they are not conscious of the1r doings. This 1s called “being 1n accord with the Dharma.' 


27) Bồ Đề Đạt Ma: Tự Tánh Hiển Nhiên Minh— Selƒ-Nature Is Clear and Obvious 

Từ quan điểm của Bồ Đề Đạt Ma, Sơ Tổ sáng lập Thiên tông, chúng ta có lời nói về giới thứ nhì, được 
rút ra từ quyển Nghiên Cứu Phật Giáo của ngài Sangharakshita: "Tự tánh vốn trong sáng và hiển 
nhiên. Trong pháp giới, không nảy sinh ý tưởng trước được xem như đồng nghĩa với giới luật không 
trộm cắp." Nếu không có ý tưởng thủ trước, sẽ không có gì đáng thủ trước—From the point of view of 
Bodhidharma, the great ancestral founder of Zen, we have this statement about the second precept, 
taken from 'A Survey of Buddhism' by Sangharakshita: "Self-nature 1s clear and obvious. In the sphere 
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of the ungraspable Dharma, not having a thought of grasping 1s called the item of refraining from 
s(ealing." If there 1s no thought of grasping, then there 1s nothing to ørasp. 


28) Bồ Đề Đạt Ma: Vô Công Đức Thoại—No Merit 

Vua Lương Võ Đế vời Tổ đến Nam Kinh để triều kiến. Vua hỏi: “Từ khi tức vị đến nay, trẫm đã cho 
tạo chùa, sao chép kinh điển và độ Tăng rất nhiều. Công đức như vậy lớn như thế nào?” “Không có 
công đức gì cả,” là câu trả lời. Tổ lại nói tiếp: “Tất cả những công việc ấy chỉ là những quả báo nhỏ 
của một cái thân hữu lậu, như bóng theo hình, tuy có mà không phải thật.” Võ Đế hỏi: “Vậy đúng 
nghĩa thế nào là công đức?” Bồ Đề Đạt Ma đáp: “Đó là sự thanh tịnh, giác ngộ, sự hoàn mãn, và 
thâm thúy. Công đức như thế không xây dựng bằng phương tiện thế gian.” Võ Đế lại hỏi: “Thế nào là 
Thánh Đế đệ nhất nghĩa? “Tổ trả lời: “Rỗng tuếch, không có Thánh Đế gì hết.” Vua lại hỏi tiếp: 
“Vậy ai đang diện kiến trẫm đây?” Tổ nói: “Không biết.” Võ Đế không hiểu Tổ muốn nói gì. Sau 
cuộc nói chuyện nổi tiếng với vua Hán Vũ Đế, Tổ đã vượt dòng Dương Tử và đến Lạc Dương, kinh đô 
của Bắc Ngụy. Người ta nói Tổ đã dùng “Lư Diệp”, tức là chiếc thuyền bằng lá cây lau để vượt sông 
Dương Tử. Sau một thời gian ở đây, Tổ đến Ngũ Đài Sơn và trú tại Thiếu Lâm Tự, nơi đây ngài diện 
bích (ngồi xoay mặt vào tường) trong 9 năm trường. Qua cuộc đối thoại với Võ Đế, ta thấy rõ rằng cốt 
lõi chủ thuyết của Tổ Bồ Đề Đạt Ma là triết lý “Không Tánh” (sunyata), mà cái không thì không thể 
nào chứng minh được. Do đó, Bồ Đề Đạt Ma cũng đã đối đáp dưới hình thức phủ định. Về sau này, Võ 
Đế hỏi Chí Công về cuộc đối thoại với Bồ Để Đạt Ma, Chí Công nói: "Người ấy là Quan Âm Bồ Tát 
muốn truyền tâm ấn của Phật. Bây giờ dầu cho Bệ Hạ cố tìm người ấy cũng vô ích mà thôi. Dầu cho 
dân cả xứ này có đuổi theo ông ta, ông ta cũng không bao giời quay trở lại đâu." Khi nói về ảnh hưởng 
của đạo Phật trên đời sống và nền văn hóa của người Trung Hoa, chúng ta không thể không nói đến 
khuynh hướng bí hiểm nầy của triết lý Bồ Đề Đạt Ma, vì rõ ràng là khuynh hướng nầy đã tác động 
nhiều trên sự hình thành tinh thần Phật giáo Trung Hoa, và từ đó xuất hiện Phật giáo Thiên tông. 
Thiển giả khắp nơi nhảy không qua khỏi chỗ này. Tổ Bồ Đề Đạt Ma cho họ một nhác đao đứt sạch 
mọi thứ. Ngày nay có một số người lầm hiểu! Trở lại đùa với tinh thần của chính mình, trợn mắt nói: 
"Rỗng thênh không Thánh." Thật may, chỗ này không dính dáng gì với nó. Thiển sư Ngũ Tổ Pháp 
Diễn có lần nói: "Chỉ câu 'Rỗng thênh không Thánh' nếu người thấu được về nhà ngôi an ổn (qui gia 
ổn tọa)." Tất cả những thứ này đang tạo ra nhiều phức tạp, nhưng cũng không ngừng được Tổ Bồ Đề 
Đạt Ma vì người mà đập nát thùng sơn. Trong tất cả thì Tổ Bồ Đề Đạt Ma thật là kỳ đặc nhất. Chân lý 
linh thánh chính là Tánh Không Vô Biên, ở đâu mà người ta có thể vạch ra các tướng của của nó 
được? Thật vậy, khi Võ Đế hỏi: “Vậy ai đang diện kiến trẫm đây?” Bồ Đề Đạt Ma nói: “Không biết.” 
Võ Đế không hiểu Tổ muốn nói gì. Sau cuộc nói chuyện nổi tiếng với vua Hán Vũ Đế, Tổ đã vượt 
dòng Dương Tử và đến Lạc Dương, kinh đô của Bắc Ngụy. Nhưng mà hãy còn lắm gai góc phía sau 
ông! Dầu cho tất cả mọi người trong xứ này có đuổi theo ông ta thì cũng chỉ là vô ích mà thôi vì ông 
không trở lại đâu. Chúng ta đừng uống công nghĩ về ông nữa. Vì vậy nên người ta nói: "Nếu hành giả 
tham thấu một câu thì cùng lúc ngàn câu muôn câu đồng thấu." Rồi thị tự nhiên nằm ngồi đều yên 
định. Người xưa nói: "Tan xương nát thịt chưa đủ đến; khi một câu rõ suốt, vượt qua trăm ức." Tổ Bồ 
Đề Đạt Ma đối đầu thắng với Vua Lương Vũ Đế, một phen muốn chìu cho vua thấy! Vua chẳng ngộ 
lại đem cái chấp nhân ngã mà hỏi lại: "Đối diện trẫm là ai?" Lòng từ bi của Tổ Bồ Đề Đạt Ma quá 
lắm; nên lần nữa lại nói với nhà vua: "Chẳng biết." Ngay lúc đó Vũ Đế sửng sốt, không hiểu ý của 
Tổ. Khi hành giả đến được chỗ này, có việc hay không việc lại đều không kham được. Qua thí dụ nầy, 
chúng ta thấy vào thế kỷ thứ sáu, tổ Bồ Đề Đạt Ma thấy cần phải đến Trung Hoa để truyền tâm ấn 
cho những người có căn cơ Đại Thừa. Chủ đích của chuyến đi truyền giáo của ngài là vạch bày những 
lớp mê, chẳng lập ngôn ngữ văn tự, chỉ thẳng tâm người để thấy tánh thành Phật —The Emperor Wu- 
Tỉ invited hìm to Nanking for an audience. The Emperor said: “Since my enthronement, I have built 
many monasteries, copied many holy writings and invested many priests and nuns. How great 1s the 
merit due to me?” “No merit at all,” was the answer. Bodhidharma added: “All these things are 
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merely Iinsignificant effects of an Imperfect cause. lít 1s the shadow following the substance and 1s 
without real entity.” The emperor asked: “hen , what is merit In the true sense of the word?” 
Bodhidharma replied: “It consists in purity and enlightenment, completeness and depth. Merit as such 
cannot be accumulated by worldly means.” The emperor asked again: “What 1s the Noble Truth In 1s 
highest sense?” Bodhidharma replied: “lt 1s empty, no nobility whatever.” The emperor asked: “Who 1s 
1t then that facing me?” Bodhidharma replied: “I do not know, Sr.” The Emperor could not understand 
him. Bodhidharma was famous for his interview with Emperor Han Wu TI. But after that, Bodhidharma 
went away. He crossed the Yangtze River and reached the capital, Lo-Yang, of Northern Wel. People 
said Bodhidharma used the rush-leaf boat to cross the Yangtse River. After a soJourn there he went to 
Mount Wu-T”ai-Shan and resided ¡n the Shao-Lin Temple where he meditated (facing the wall) for 
nne years in silence and departed. As 1s clear from the dialogue between the emperor and 
Bodhidharma, the essential core of Bodhidharma”s doctrine 1s the philosophy of emptiness (sunyata), 
and sunyata 1s beyond demonstration of any kind. Therefore, Bodhidharma also replied in the negative 
form. Later, Wu-ti asked Chih-kung about this interview with Bodhidharma. Said Chih-kung: "He 1s a 
Kuan-Yin Bodhisattva attempting to transmit the seal of the Buddha-mind. It 1s of no use for your 
MaJesty to try to send for him. Even when all the people 1n this land run after him, he will never turn 
back." When we speak of the Buddhist influence on the life and literature of the Chinese people, we 
should keep this mystic trend of Bodhidharmas philosophy 1n mind, for there 1s no doubt that 1t has had 
a great deal to do with the moulding of the spirit of Chinese Zen Buddhism. Zen practitioners in the 
world can leap clear of this. Bodhidharma gives them a single swordblow that cuts off everything. 
These days how people misunderstand! They go on giving play to their spirits, put a glare in thelr ey©s 
and say, "Empty, without holiness!" Fortunately, this has nothing to do with 1t. Zen master Wu Tsu 
once said, "If only you can penetrate 'empty, without holiness,' then you can return home and sĩt in 
peace." All this amounts to creating complications; still, it does not stop Bodhidharma from smashing 
the lacquer bucket for others. Among all, Bodhidharma 1s most extraordinary. The sacred truth 1s Vast 
Emptiness 1tself, and where can one point out 1ts marks? In fact, when the emperor asked: “Who 1s 1t 
then that facing me?” Bodhidharma replied: “[ do not know, Sir.” The Emperor could not understand 
him. After that, Bodhidharma went away. He crossed the Yangtze River and reached the capital, Lo- 
Yang, of Northern Wel. But what thorny brambles that have grown after him! Even the entire populace 
of the land pursued, there is no turning back for him. So 1t 1s said, "If you can penetrate a single phra se, 
at the same moment you will penetrate a thousand phrases, ten thousand phrases." Then naturally you 
can cut off, you can hold still. An Ancient said, "Crushing your bones and dismembering your body 
would not be sufficient requital; when a single phrase 1s clearly understood, you leap over hundreds of 
millions." Bodhidharma confronted Emperor Wu directly; how he indulged! The Emperor did not 
awaken; instead, because of his notions of self and others, he asked another question, "“Who 1s facing 
me?” Bodhidharma's compassion was excessive; again he addressed him, saying, "I dont know." At 
this, Emperor Wu was taken aback; he did not know what Bodhidharma meant. When Zen practitioners 
get to this point, as to whether there 1s something or there 1snt anything, pick and you fail. Through this 
koan, we see that in the sixth century, Bodhidharma saw that he need to go to China to transmit the 
Mind seal to people who had the capability of the Great Vehicle. The intent of his mission was to 
arouse and I1nstruct those mired in delusion. Without establishing written words, he pointed directly to 
the human mind for them to see nature and fulfill Buddhahood. 


29) Bồ Đề Đạt Ma: Vô Sở Cầu Hạnh— Not to Seek Affer Anything 

Theo Tổ Bồ Đề Đạt Ma, đây là một trong bốn hạnh của Thiên giả. Người đời mãi mãi đắm mê, việc 
øì cũng tham trước, thế gọi là cầu. Bậc trí ngộ lẽ chân, chuyển ngược thế tục, nên an tâm trụ nơi vô vi, 
thân hình tùy nghi mà vận chuyển. Muôn vật đều là không, có gì vui mà cầu được. Hễ có công đức thì 
liễn có hắc ám đuổi theo. Ở lâu trong ba cõi khác nào như trong nhà lửa. Có thân có khổ, được gì mà 
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vui? Thông suốt được vậy ắt buông hết sự vật, dứt tường, chẳng cầu. Kinh nói: 'Còn cầu còn khổ. Hết 
cầu mới được vui. Xét biết không cầu mới thực là đạo hạnh nên nói là hạnh không cầu mong—— 
According to the first patriarch Bodhidharma, “Not to seek after anything” 1s one of the four 
disciplinary processes. By “not seeking after anything' 1s meant this: “Men of the world, in eternal 
confusion, are attached everywhere to one thing or another, which 1s called seeking. The wise, 
however, understand the truth and are not like the vulgar. Their minds abide serenely in the uncreated 
while the body turns about in accordance with the laws of causation. All things are empty and there 1s 
nothing desirable and to be sought after. Wherever there 1s nothing merit of brightness there follows 
the demerit of darkness. The triple world there one stays too long 1s like a house on fire; all that has a 
body suffers, and who would ever know what 1s rest? Because the wIse are thoroughly acquainted with 
this truth, they get neer attached to anything that becomes, therr thoughts are quieted, they never seek. 
Says the sutra: “Wherever there 1s seeking, there you have sufferings; when seeking ceases you are 
blessed. Thus we know that not to seek 1s verily the way to the truth. Therefore, one should not seek 
after anything.” 


30) Bồ Đề Đạt Ma: Xứng Pháp Hạnh— The Practice Being im Accord with the Dharma 

Hạnh nầy được áp dụng cho cả Tịnh Độ lẫn Thiền Tông. Thiển Tông Xứng Pháp. Tâm của hành giả 
nhà Thiển lúc nào cũng như tâm Phật, từ đi, đứng, nằm, ngồi, không rời chánh niệm. Hành giả dù chỉ 
rời chánh niệm một chốc, thì chốc ấy người nầy chẳng khác một thây ma. Theo Tổ Bồ Đề Đạt Ma, 
đây là một trong bốn hạnh của Thiển giả. Cái lý thanh tịnh của tự tánh gọi là pháp. In hiểu lý ấy thì 
mọi hình tướng hóa thành không. Không nhiễm không trước, không bỉ không thử. Kinh nói: “Pháp 
không có chúng sanh, hãy lìa chúng sanh cấu. Pháp không có tướng ngã, hãy lìa ngã cấu.` Bậc trí ví 
như tin hiểu được vậy thì tùy xứng theo pháp mà hành. Bổn thể của pháp vốn không tham lận cho nên 
dầu đem thân mạng và của cải ra mà bố thí vẫn không hối tiếc. Thấu rõ ba cái không thì không còn ỷ 
lại và chấp trước. Chỉ cần gạn trừ trần cấu, tùy nghi mà giáo hóa chúng sanh, nhưng không mắc phải 
hình tướng, thế tức là tự hành, đã lợi người lại thêm trang nghiêm đạo Bồ Đề. Bố thí đã vậy thì năm 
độ Bát Nhã khác cũng thế. Vì dứt trừ vọng tưởng mà hành pháp tu lục độ, nhưng thật không gì gọi là 
hành cả, nên nói là hạnh tùy xứng theo pháp——True Thusness Dharma, the practice is applied in both 
the Pure Land and the Zen sects. Zen cultivators' mind should always be in accord with the Thusness, 
whether they are walking, standing, reclining, or sitting, without leaving the “Mindfulness.” According 
to the first patriarch Bodhidharma, “Being 1n accord with the Dharma” 1s one of the four disciplinary 
processes. By “being in accord with the Dharma; 1s meant that the reason 1n 1s essence 1s pure which 
we call the Dharma, and that this reason 1s the principle of emptines In all that 1s mamifested, as 1t 1s 
above defilements and attachments, and as there 1s no “self' or “other” in 1t. Says the sutra: “In the 
Dharma there are no sentient beings, because 1t 1s free from the stains of being; in the Dharma there 1s 
no Self because 1t 1s free from the stain of selfhood. When the wise understand this truth and believe in 
1t, their conduct wIll be in accordance with the Dharma. As the Dharma In essence has no desire to 
pOSSess, the wise are ever ready to practise charity with thetr body, life, property, and they never 
begrudge, they never know what 1n ill grace means. As they have a perfect understanding of the 
threefold nature of emptiness they are above partiality and attachment. Only because of their wIll to 
cleanse all beings of the1r stains, they come among them as of them, but they are not attached to the 
form. This 1s known as the Iinner aspect of their life. They, however, know also how to benefit others, 
and again how to clarify the path of enlightenment. As with the virtue of charity, so with the other five 
virtues 1n the Prajnaparamita. That the wise practise the six virtues of perfection 1s to get rid of 
confused thoughts, and yet they are not conscious of their doings. This 1s called “being in accord with 
the Dharma. 
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LXIILBổn Hưng: Người Sở Hữu Một Trí Tuệ Siêu Phàm!—Honko: A Man Who Possessed a 
Supernatural Wisdom! 

Bổn Hưng là một vị thiển sư có kỳ tài khác thường, nổi tiếng học rộng và có trí tuệ siêu phàm. Thầy 
của ông là thiển sư Shigetsu, một học giả vĩ đại trong Thiển tông Nhật Bản. Bổn Hưng thường tự mình 
du hành thuyết giảng Thiền và được nhiều đạo tràng khắp các miễn xứ Phù Tang mời thỉnh. Trong số 
những bộ sách luận giải của thiền sư Bổn Hưng để lại cho đời sau, người ta thường nhắc đến bộ luận 
giải trứ danh "Shobogenzo" (Chánh Pháp Nhãn Tạng), là một tuyệt tác của thiền sư Đạo Nguyên vào 
thế kỷ thứ 13. Chánh Pháp Nhãn Tạng cũng là bộ sách Phật học đầu tiên và duy nhất được viết bằng 
cổ văn Nhật Bản. Khi Bổn Hưng đang tiến hành viết luận giải về bộ Chánh Pháp Nhãn Tạng, có một 
vị Tăng đang nghiên cứu luận lý học đến xin sư giảng cho nghe một đoạn kinh văn rất thâm áo rút ra 
từ kinh Lăng Nghiêm viết bằng Hoa ngữ. Ngay lập tức, Bổn Hưng đặt bộ kinh Lăng Nghiêm lên phía 
trái của bàn viết, bên phải là bộ Chánh Pháp Nhãn tạng, và chính giữa là một xấp giấy trắng. Sau đó 
sư trích giảng kinh Lăng Nghiêm cho vị Tăng nghe, đồng thời đọc cả bộ Chánh Pháp Nhãn Tạng và 
luận giải về tác phẩm này. Sư làm ba công việc này cùng lúc mà không bị lẫn lộn. Chứng kiến sự việc 
này mọi người đều kinh ngạc, và tin đồn đã truyền đi rằng thiển sư Bổn Hưng là hóa thân của một vị 
Thánh —Honko Zenji, name of a Japanese Zen master. Honko was an unusually talented Zen master, 
1rrepressibly outstanding, with a wide learning and a powerful memory. His own Zen teacher Shigetsu 
had been one of the greatest scholarly masters. Honko himself used to travel around lecturing on Zen 
at the Invitation of centers all over the country. Among Honko's voluminous wrifings 1s a commentary 
on parts of the redoubtable Shobogenzo, which 1s the magnum opus of the great thirteenth-century Zen 
master Dogen. The first and only great Buddhist work written in classical Japanese, Shobogenzo 1s one 
of the most difficult works In the canon. While Honko was working on his commentary on Shobogenzo, 
a monk Involved In the study of logic came to him requesting that he expound the Surangama -sufra, a 
most abstruse and complex work in the Chinese language. At once the Zen master placed the 
Surangama-sutra on the left side of the desk, set the Shobogenzo on the right, and put a piece of paper 
1n the middle. Then he proceeded to lecture on the Surangama-sutra while simultaneously reading the 
Shobogenzo and writing a commenfary on 1t, keeping his attention on all three tasks without confusion. 
Those who observed this were astounded, and rumors began to circulate that Honko was an Incarnation 
OŸ a SPITIf Or a sa1nt. 


LXIII.Bổn Sự Kinh: Giác Ngộ— ltivrttaka Sutra: Enlightenment 
Bổn Sự Kinh, một trong mười hai bộ kinh, trong đó Đức Phật kể về những chuyện tiền thân của các đệ 
tử cũng như các địch thủ đương thời của Ngài. Bản kinh nầy cho thấy những ứng xử trong các cuộc đời 
trước đây ảnh hưởng như thế nào đến những hoàn cảnh của cuộc đời hiện tại, theo luật của “Nghiệp.” 
Nhiều câu chuyện nầy bắt nguồn từ những cổ tích dân gian Ấn Độ, có trước khi Phật giáo xuất hiện, 
nhưng được Đức Phật lấy đó làm truyện tiền thân của những đệ tử của Ngài. Hiện nay ngoài văn bản 
tiếng Ba Li ra còn có những dịch bản tiếng Trung Hoa và tiếng Anh. Tuy nhiên, dịch bản tiếng Hoa là 
căn cứ từ nguyên bản Bắc Phạn, chứ không phải từ văn bản Ba Li. Ba đoạn dưới đây là ba đoạn đầu 
trong bản văn kinh nói về sự giác ngộ của đức Thế Tôn: 
“Thấy xuyên suốt hết toàn thể thế gian, 
Toàn thể thế gian hiện lên như thực, 
Người thoát ly toàn thể thế gian 
Không gì sánh được với người trong toàn thể thế gian.” 
“Vượt lên muôn vật, kiên cố, 
Thoát ly tất cả mọi buộc ràng 
Chỗ an nghỉ cao tuyệt thuộc về người 
Chứng đạt Niết Bàn, không sợ hãi từ bất cứ phía nào.” 
“Bậc Đại Giác này, diệt trừ uế nhiễm, 
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Không lay chuyển, thoát ly nghi hoặc, 
Triệt tiêu nhất thiết chư nghiệp, 
Và được giải thoát trong sự triệt tiêu vô minh.” 
Qua ba đoạn trên, chúng ta có thể thấy sự vật đúng như thực, thoát ly nghi hoặc, không còn bị vướng 
mắc bởi kiến chấp, vân vân—Narratives of past lives of the Buddha”s disciples, one of the twelve 
classes of sutras in which the Buddha tells of the deeds of his disciples and other followers as well as 
his foes in previous lives. They show how acts of previous lives Iinfluence the circumstances of the 
present life according to the law of “Karma.” Many of those stories are Indian folk tales from pre- 
Buddhist times; however, the Buddha based on these sfories to mention about previous lives of his 
disciples. Nowadays, in addition to the text written 1n Pali, there are translations in Chinese and 
English. However, the Chinese translation 1s based on a lost sanskrit version, not the Pali one The 
below stanzas are the first three of the the text of the sutra on the World Honored One's enlightenment: 
“Having Insight into all the world, 
In all the world as 1t really 1s, 
He ¡s detatched from all the world 
And without compare in all the world.” 
“All surpassing 1n everything, steadfast, 
Freed from all ties, 
The highest repose belongs to him 
Who has attained Ñirvana, with no fear from any side.” 
“This Enlightened One, with defilements destroyed, 
Undisturbed, and free from doubt, 
Has attained destruction of all karmas, 
And 1s released In the destruction of the substratum.” 
Through these three stanzas, we can see that enlightenment consisfs 1n seeing 1nto things as they really 
are, free from doubt, not disturbed by 1ntellection or theor1zation and so on. 


LXIV.Bổn Tịch: Vượt Ngoài Có Không, Thông Cả Đốn Tiệm— Bon Tỉch: Not Atached to Being or 
Noi-Being, and Realized Both Sudden and Gradual Teachings 
Bổn Tịch (2-1040), tên của một vị Thiển sư Việt Nam, quê ở Tây Kết, Bắc Việt. Lúc còn rất nhỏ ngài 
đã thông minh một cách lạ thường. Sư là dòng dõi quan Nội Cung Phụng Đô Úy Nguyễn Kha dưới 
triều nhà Tiền Lê (980-1009). Thuở nhỏ, Sư đã có tư thái phi thường. Một lần nọ, có một vị Tăng khen 
Sư: “Đứa bé này cốt tướng phi thường, nếu xuất gia ắt thành tựu chủng tử Phật.” Về sau, Sư xuất gia 
làm đệ tử và thọ cụ túc giới với Thiển sư Thuần Chân tại chùa Hòa Quang. Sau khi lãnh ngộ yếu 
nghĩa Thiền, Sư trở thành Pháp tử đời thứ 13 dòng Thiển Tỳ Ni Đa Lưu Chi. Một hôm, Thiền sư Thuần 
Chân vỗ đầu Sư nói: “Chánh Pháp ở phương Nam đợi ông xiển dương đấy!” Bấy giờ, đối với chánh 
pháp, Sư vượt ngoài có, không và thông cả đốn và tiệm. Nơi nào Sư đến đều rưới những trận mưa 
pháp làm chấn động huyền phong. Tăng Ni và quan chức triều đình đều rất kính mộ. Sau đó ngài dời 
về chùa Chúc Thành để hoằng pháp. Hầu hết cuộc đời ngài, ngài chấn hưng và hoằng hóa Phật giáo 
tại Bắc Việt. Khoảng năm thứ ba, niên hiệu Thiệu Minh, vào ngày 14 tháng 6, năm 1140, Sư họp đồ 
chúng lại bảo: “Vô sự! Vô sự!” Nói xong, Sư an nhiên thị tịch—Bon Tích, name of a Vietnamese Zen 
master from Tây Kết, North Vietnam. He was extraordinarily intelligent when he was very young. He 
was a descendant of General Commander of Inner Palace Nguyen Kha of the Pre-Le Dynasty. Once a 
monk met him and said, “This child has an extraordinarily physiological appearance. 1f he renounces 
the world, he would truly achieve the seed of Buddhahood.” Later, he left home and became one of 
the most outstanding disciples of Zen master Thuan Chan at Hoa Quang Temple. After attaining the 
essential meaning of Zen, he became the Dharma herr of the thirteenth generation of the Vinitaruci 
Zen Sect. One day, Zen master Thuan Chan patted on his head and said, “The Correct Dharma ¡n the 
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South 1s waiting for your propagation!” From that time on, he was not attached to being or not-being, 
and he realized both sudden and gradual teachings. Wherever he went, he showered down the rains of 
Dharma and shook places with the wind of mystic truth. Both monks and nuns and court mandarins 
respected and admired him much. Later on, he went to stay at Chúc Thanh Temple to expand 
Buddhism. He spent most of his life to revive and expand Buddhism 1n North Vietnam. During the third 
year of the dynasty tile of Thieu Minh, on the fourteenth day of the sixth month, in 1140, the master 
convened his disciples and said, “NÑothing to be concerned at all! Nothing to be concerned at all!” After 
speaking, he peacefully passed away. 


LXV.Bổn Tịnh: Bon Tỉnh 

l1) Đại Nguyện— Greaf Vows 

Khi Bổn Tịnh (1100-1176), Thiển sư Việt Nam vào thế kỷ thứ XI, nhận lời thỉnh cầu của một người 
tên Dương ở kinh đô, đến làm trụ trì chùa Kiến An. Sư thường phát đại nguyện: “Nguyện con đời đời 
chẳng lâm tông chỉ của Phật; nguyện tự giác giác tha không bao giờ gián cách; nguyện có thể dùng 
phương tiện dẫn dắt chúng sinh đồng vào một Đạo của Phật.”—When Bon Tĩnh, a Vietnamese Zen 
master in the 12th century, accepted the Invitation of a gentleman named Duong In the capital to 
become the abbot of Kien An Temple. He often made this great vow, saying, “Life after lfe,may Ï 
never misunderstand the main thesis of the Buddha; may I attain self-enlightenment and enlighten 
others; may I be able to utilize skilful means to lead sentient beings Into the same Path of Buddhism.” 


2) Bổn Tịnh: Huyễn Thân Bổn Tự Không Tịch Sanh— The Illusory Body Was Originally Born 
From Emptiness and Stillness 
Một hôm, Thiền Sư Bổn Tịnh (1100-1176), Thiển sư Việt Nam vào thế kỷ thứ XII, nói kệ, một bài kệ 
có thể tóm gọn hết ngữ lục của Sư sau đây: 
“Huyễn thân bổn tự không tịch sanh, 
Du như cảnh trung xuất hình tượng. 
Hình tượng giác liễu nhất thiết không, 
Huyễn thân tu du chứng thật tướng.” 
(Thân huyễn vốn từ không tịch sanh, 
Dường tợ trong gương hiện bóng hình. 
Bóng hình giác rõ không tất cả, 
Thân huyễn chớp mắt chứng tướng chân). 
Nói xong Sư yên bình thị tịch, thọ 77 tuổi —One day, Zen master Bon Tinh, a Vietnamese Zen master 
1n the 12th century, spoke a verse, which summarized his teachings: 
“This 1llusory body was originally born 
from emptiness and stillness, 
Just like Iimages appearing 1n a mirror. 
Realizing that all forms are all empty, 
Instantly in this 1llusory body, you realize 
the true form.” 
After speaking the verse, he peacefully passed away, at the age of 77. 


3) Bổn Tịnh: Mèo Đá Vẫy Đuôi!— The Stone Cat Wags Its Tail! 
Khoảng niên hiệu Trinh Phù nguyên niên, vào ngày mông một tháng giêng, năm 1176, Thiển Sư Bổn 
Tịnh (1100-1176), pháp tử đời thứ 9 của dòng Thiền Vô Ngôn Thông, không có dấu hiệu bệnh hoạn, 
nhưng tập họp chúng lại dạy bảo, nói: 
“Một Đạo, một Đạo 
Mèo đá vẫy đuôi 


256 


Nhẩy bổ chụp chuột 

Lại hóa thành quỉ 

Nếu cần rành rõ 

Vàng sanh sông lệ.” 
(Nhất quỹ nhất quỹ. Thạch miêu diêu vĩ. Trịch thân tróc thử. Hoàn hóa vi quỉ. Nhược yếu phân minh. 
Kim sanh lệ thủy)—During the first year of the dynasty title of Trinh Phu, on the first day of the first 
month, in 1176, Zen master Bon Tĩnh, dharma herr of the ninth generation of the Wu-Yun-T”ung Zen 
Sect, without any sign of illness, but he convened his assembly to 1nstruct as follows: 

“One Path, one Path, 

The stone cat wags 1fs ta1l, 

And jump to catch a mouce. 

Then it turns into a ghost, 

If you wish to điscern clearly, 

Gold 1s produced In the Le River” 


4) Bổn Tịnh: Thân Huyễn Giả, Hiện Tượng Là Những Bóng Ma Ảo Ảnh— Body ls an Hllusion, 
Phenomena Are Like Phantoms oƒ Hallucinations 

Một hôm, Thiền Sư Bổn Tịnh (1100-1176), pháp tử đời thứ 9 của dòng Thiển Vô Ngôn Thông, thượng 
đường dạy chúng đệ tử: “Thân này không thật mà chỉ là huyễn giả. Tất cả những hiện tượng không 
thật như người ta tưởng. Chúng tạm bợ, vô thường và không có thực thể. Kỳ thật chúng là những bóng 
ma ảo ảnh. Hành giả nên nhớ chỉ có chánh kiến mới đoạn trừ những vọng tưởng điên đảo nầy, và giúp 
người ta nhận ra bản chất thật nằm trong mọi giả tưởng. Chỉ khi nào con người thoát ra khỏi đám mây 
mù ảo tưởng và điên đảo nầy thì con người mới chói sáng với chánh trí, giống như ánh trăng rằm thoát 
khỏi đám mây đen vậy.”—One day, Zen master Bon Tinh, dharma heir of the ninth generation of the 
Wu-Yun-T"ung Zen Sect, entered the hall and addressed his disciples: “This body 1s not real but an 
1llusion. Things in the phenomenal world are not real or substantial, as ordinary people regard them to 
be. They are transient, momentary, Iindefinite, Iinsubstantial, and subject to constant alteration. In 
reality, they are like phantoms or hallucinations. Zen practtoners should remember right 
understanding alone can remove these 1llusions and helps man to cognize the real nature that underlies 
all appearance. It 1s only when man comes out of this cloud of illusions and perversions that he shines 
with true wisdom like the full moon that emerges brilliant from behind a black cloud.” 


LXYVI.Bùi Hưu: Pei-Hsiu 
1) Chân Dung Đây, Còn Cao Tăng Đâu?—Here Ils His Portradi, But Where Is the High Monk 
Hữừmselƒ? 

Khi còn làm thứ sử Tây An (trước khi được bổ nhiệm làm quan tướng quốc), có lần Bùi Hưu (797-870) 
đến viếng một cảnh chùa, vào chánh điện dâng hương cúng Phật. Trụ trì tiếp đón. Bùi Hưu thấy trên 
tường có một bức họa bèn hỏi hình ai. Vị trụ trì bảo đó là chân dung của một bậc cao Tăng. Bùi Hưu 
hỏi: "Chân dung đây còn cao Tăng đâu?" Tăng chúng không đáp. Bùi Hưu lại hỏi: "Trong đây có 
Thiển nhân nào không?" Một vị Tăng đáp: "Gần đây có một người mới đến ở chung, hiện lo tạp dịch, 
ông ta có vẻ là người Thiển lắm." Bùi Hưu nói: "Xin mời ra cho tôi hỏi thăm một chút có được 
không?" Vị Tăng mới đến liền được thỉnh ra trước mặt Bùi Hưu. Bùi Hưu vừa thấy liền hớn hở lên 
tiếng ngay: "Hưu tôi có một điều muốn hỏi, ngặt chư vị ở đây không đáp, vậy thỉnh đại nhân ban cho 
một lời." Vị Tăng nói: "Mời tướng công cứ hỏi." Bùi Hưu lặp lại câu hỏi trên: "Còn cao Tăng đâu?" Vị 
Tăng hét chát chúa: "Bùi Hưu! Trả lời mau!" Bùi Hưu nói: "Dạ! Bẩm thầy!" Vị Tăng hỏi lại: "Còn cao 
Tăng đâu?" Ngay dưới câu phản vấn này Bùi Hưu có thể đọc được đáp án của câu hỏi đầu tiên của 
mình và tức khắc nhận ra chân lý Thiểền—When he was a local governor ¡in Hsi-an (before he was 
appointed a state minister), he once visited a Buddhist monastery in his district. While going around in 
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the premises of the monastery, he came across a fine fresco painting and asked the accompanying 
monk whose portrait this was. "He was one of the high monks," the monk answered. The øovernor now 
turned towards all the monks and questioned, "Here 1s his portrait, but where 1s the high monk 
himself?" AII the monks did not know how to answer him. He then further asked 1f there were any Zen 
monks about here. The replied, "We have recently a newcomer in this monastery, he does some 
menial work for us and looks very much like a Zen monk." The newcoming monk was then brought in 
the presence of the governor, who at once said to him, "I have one question in which I wish to be 
enlightened, but the gentlemen here grudge the answer. May I ask you to give me a word for them?” "J 
humbly wish you to ask," politely requested the newcoming monk. Pei-hsiu repeated the first question, 
whereupon the monk loudly and clearly called out, "O Pei-hsiu!" Pei-hsiu responded at once, "Here, 
sir!" "Where 1s the high monk now?” cross-questoned the newcoming monk. This opened the 
Øovernor's eye to the sense of the monk's counter-question, in which he could now read the solution of 
hs first quiery and immediately realize the truth of Zen. 


2) Bùi Hưu Trình Thủ Bút Thiền Lên Hoàng Bá—Showed Huang Po His Manuscript oƒ His 
Understanding 0ƒ Zen 

Ngày nọ, Bùi Hưu (797-870) trình lên Hoàng Bá một bản thủ bút ghi lại chỗ thấy của ông về đạo 
Thiển. Hoàng Bá cầm lấy, để trước mặt, không liếc qua, im lặng giây lâu rồi hốt nhiên hỏi: "Ông hiểu 
không?" Búi Hưu nói: "Không hiểu." Hoàng Bá nói: "Nếu có hiểu là có Thiển. Còn bằng vào giấy 
trắng mực đen thì tông môn tôi không có ở đó." Thiền phải thật sự là một sự kiện sống chỉ có trong 
việc xử kỳ tiếp vật với cái sống. Trí thức cũng vậy, chỉ thật, chỉ linh hoạt, chỉ đáng kêu gọi đến khi 
nào nó trào thẳng ra từ mạch sống. Bằng không, không một sự tinh thông văn học nào, không một sự 
phân tách thông thái nào có thể dùng vào đâu được trong việc tu tập thiển định—One day he showed 
Huang-Po a manuscript in which his understanding of Zen was sfated. The master took 1t, and setfing 1t 
down beside him, made no movemert to read 1t, but remained silent for some little while. He then said, 
"Do you understand?" Pei-hsiu said, "Not quite.” "IÝ you have an understanding here," said Huang-po, 
"there 1s something of Zen. But If it 1s committed to paper and ink, nowhere 1s Oour religion to be 
found.” Zen 1s really being a living fact, only where living facts are handled. Appeal to the intellect 1s 
real and living as long as 1t issues đirectly from life. Otherwise, no amount of literary accomplishment 
or Of intellectual analysis avails in the study of Zen. 


LXYVHI.Buísugai: Nhu Thuật— ŒGentle Art 

Butsugai là tên của một vị Thiên Sư Nhật Bản vào thế kỷ thứ 19. Sư là dòng dõi của một chiến binh 
danh tiếng, Butsugai rất can đảm và cương trực. Dầu ông xuất gia khi mới lên mười hai tuổi, Butsugai 
đã tinh thông thuật bắn cung, cỡi ngựa và các môn võ thuật truyền thống. Với sức khỏe phi thường, 
Butsugai có thể đấm vỡ bất cứ thứ gì. Do có thể lực mạnh như thế, Butsugai còn được người đời biết 
với cái tên "Nhà Sư Có Cú Đấm Thôi Sơn." Vào giữa thế kỷ thứ 19, Nhật Bản lâm vào cảnh hỗn loạn 
vì nội chiến. Vào thời đó, có một nhóm chiến binh tự xưng là "Những Chiến Binh Ưu Tú Mới" tràn 
vào Kyoto, mong vươn lên nắm lấy quyền hành trong trật tự xã hội của một quốc gia mới. Hống hách 
và vô tổ chức, nhóm chiến binh này đã trở thành nỗi kinh hoàng cho cư dân Kyoto. Ngày nọ, thiển sư 
Butsugai đang hành cước trên đường phố Kyoto, khi vô tình đi ngang qua chỗ đóng quân của nhóm 
chiến binh này. Nghe tiếng gươm tre chạm nhau chan chát, Butsugai ghé mắt nhìn vào cửa số. Ngay 
lúc ấy, có một vài chiến binh bước ra, hạch hỏi một cách giận dữ muốn biết tại sao Butsugai lại xâm 
nhập vào nơi đây. Butsugai đã xin lỗi và nói rằng ông chỉ là một Tăng sĩ vừa mới từ trên núi xuống 
đây. Nhóm chiến binh quyết định đùa giởn với vị Tăng này. Họ tuyên bố, "Bất cứ ai muốn rình rập 
chúng ta, đều phải hiểu biết về võ thuật," nên họ thách thức ông đấu võ thuật với họ. Không thể thoái 
thác, Butsugai đành phải theo họ bước vào phòng tập. Tại đó, những chiến binh, người này kế tiếp 
người kia, đang vung gươm tre xông tới tấn công nhà sư ăn mặc rách rưới. Không chút sợ hãi, Butsugai 
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vung thiết trượng đỡ gạt. Chỉ trong phút chốc, cả nhóm mấy chục chiến binh đều ngã nhào. Lúc bấy 
giờ viên chỉ huy chụp lấy thanh trường thương bước tới khiêu chiến với Butsugai, hắn nói: "Võ nghệ 
của ông thật cao đối với đám võ sĩ thủ hạ của tôi. Nhưng Kondo Isamu này thách đấu với ông đấy." 
Butsugai tổ vẻ kinh sợ, Ngã mình xuống đất trong tư thế nhún nhường và nói: "Kondo Isamu, tôi có 
nghe về danh tiếng của ngài. Người ta gọi ngài là bậc kỳ tài trong giới võ thuật. Một hành cước Tăng 
như tôi làm sao có thể đối đầu với một bậc thầy võ nghệ như ngài? Xin hãy tha cho tôi đi." Nghe thế, 
viên chỉ huy càng kiêu căng hơn nữa, nhất định không chịu rút lại lời khiêu chiến. Ông ta ép Butsugai 
cho đến khi sư không thể nào tránh được cuộc quyết đấu với ông ta, Butsugai chống thiết trượng mà 
đứng dậy. Viên chỉ huy nói với Butsugai: "Ông cần có binh khí. Hãy cầm lấy một thanh kiếm tre, hay 
bất cứ thứ gì mà ông muốn." Butsugai trả lời: "Tôi là một Tăng sĩ, nên không thể nào dùng binh khí. 
Thôi thì cây thiển trượng này cũng được rồi." Viên chỉ huy không chịu, hắn bắt buộc nhà sư phải có 
binh khí. Butsugai bèn mở khăn gói, lấy ra một cặp bát bằng gỗ. Mỗi tay cầm mỗi cái và nói với vị chỉ 
huy: "Thôi được! Ông hãy ra tay đi." Sự nhục mạ này làm cho viên chỉ huy giận dữ. Hắn quyết định 
phải hạ gục nhà sư chỉ với một đòn thôi. Hắn nắm chặt thanh trường thương, tìm kiếm chỗ sơ hở trong 
thế thủ khác thường của nhà sư. Viên chỉ huy đứng bất động không nháy mắt hơn nửa tiếng đồng hỗ 
mà cũng không tìm được cơ hội tấn công đối phương. Sau đó, hắn nghĩ rằng hắn đã tìm ra chỗ sơ hở, 
bất ngờ hắn dùng hết sức lực vung thương tung ra một đòn sấm sét, với ý định nghiền nát lồng ngực 
của nhà sư. Nhanh như chớp, Butsugai lách người tránh đòn và dùng cặp bát kẹp chặt ngọn thương vào 
giữa. Cố gắng hết sức mình, viên chỉ huy cũng không tài nào rút ngọn thương ra khỏi cặp bát của nhà 
sư. Giằng co thế này cho đến khi viên chỉ huy đã toát mồ hôi thấm mệt. Sau một lúc khá lâu như vậy, 
bất thình lình Butsugai hét to một tiếng và mở cặp bát ra. Viên chỉ huy bật ngửa ra phía sau, cây 
trường thương văng đi về phía sau của hắn khoảng chín mười thước tây. Sợ hãi và nhục nhã, viên chỉ 
huy cúi đầu bái phục nhà sư và nói: "Kỹ thuật của sư quả là xuất chúng, hơn tôi nhiều quá. Xin thầy 
cho biết quí danh?" Vị Thiền Tăng trả lời: "Tôi chỉ là một hành cước Tăng tên là Butsugai." Viên thủ 
lãnh bật thốt lên: "Ô! thế ra thầy chính là Nhà Sư Có Cú Đấm Thôi Sơn danh tiếng!" Bây giờ thì hắn 
lại càng kính nễ người đã từng là đối thủ của mình hơn. Sau lần tỷ thí đó, tiếng tăm của Butsugai vang 
dội khắp cố đô Kyoto. Khi giác ngộ được lý thiển, Butsugai đi đến chỗ ẩn cư để thành thục sự giác 
ngộ của mình. Tuy nhiên, chẳng bao lâu sau đó, người ta cũng biết và bắt đầu hội tụ về đó để học 
Thiền pháp và võ thuật. Có một kiếm sĩ nổi tiếng người đã một lần gặp được Butsugai lúc còn bôn ba 
học võ thuật. Đến xin được Butsugai chỉ giáo. Butsugai hỏi: "Ông tìm đến đây với mục đích gì?" 
Chàng kiếm sĩ trẻ trả lời: "Tôi đến đây để được chết dưới quả đấm của ngài." Butsugai coi đây như là 
một câu trả lời thành tâm nên để cho chàng kiếm sĩ trẻ ở lại. Để cho chàng kiếm sĩ một cơ hội, 
Butsuga1 ứng kệ: 
"Tấm màn thưa che muỗi 
Đong đưa vô ngại 
Trước ngọn thần phong." 

Về sau này khi đã trở thành một kiếm sĩ nổi tiếng khắc miền Tây Nhật Bản, chàng kiếm sĩ cũng 
không quên được giây phút qua quán tưởng bài kệ, mà chàng đã liễu ngộ được ý chỉ và bản chất sâu 
xa diệu dụng của "nhu thuật" trong thế biến động của vạn vật. Danh tiếng của thiển sư Butsugai vang 
dội đến độ những lãnh chúa lớn ở miễn Tây nước Nhật đã tìm đến thỉnh ông về trụ trì trong lãnh địa 
của mình để giáo hóa. Butsugai đã từ chối mọi lời thỉnh cầu của họ, và sống thanh bần cho đến ngày 
thị tịch, chứ không mong cầu bất cứ thứ gì khác—Butsugai Zenji, name of a Japanese Zen master. He 
was a descendant of a famous warrior, Butsugal was fierce and courageous. Although he entered 
Buddhist orders when he was only twelve years old, Butsugali mastered archery, horsemanship, and all 
the other traditional martial arts. Immensely strong, he could punch a hole 1n Just about anything. 
Because of his physical power, he was called the Monk with Punching Power. In the middle of the 
nineteenth century, Japan was rocked by civil disturbances. At this time, a certain warrior band called 
the New Elite came to Kyoto, hoping to rise to poWer 1n a new nation order. Rowdy and self-indulgent, 
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this group of warriors became the terror of the townpeople. One day Butsugai was walking along the 
street in Kyoto, when he happened to pass by the place where the New Elite were quartered. Dawn by 
the sound of bamboo swords clashing, Butsugal found himself looking 1n through the window. Presently 
a few Wafrriors came out, angrily demanding to know what Butsugai was doïng there. He apologized, 
saying he was only a monk who had Just come out of the mountains. The warriors decided to have 
some fun with this monk, so they challenged him to duel with them. "Anyone spying on us here," they 
1nsisted, "must know something about martial arts." Butsugai couldn't refuse. He went info the trainng 
room with the warriors, who took up bamboo swords one after another to face the ragsed monk. 
Without the slightest fear, Butsuga1 took his Iron ceremomial scepter and smashed down the sword of 
each attacker. In a matter of minutes, the Buddhist monk had overcome several dozen men. Now the 
leader of the warrior band picked up a spear and stepped forward. "Your skIlls are too much for these 
young knights," he said to Butsugal, "but now I, Kondo Isamu, am challenging you to a match." 
Butsugal appeared to be terrified. Falling to the ground in a gesture of utmost humility, he said, 
“Kondo Isamul! I have heard of you! They call you a gemus of the martial arts. A wandering monk like 
me could hardly hope to stand up to someone like you. Please let me go." Further emboldened, the 
warrior refused to withdraw his challenge. He pressed Butsugai until the monk, unable to avoid a 
contest any longer, he again took up his 1ron scepter and stood facing the warrior chief. Kondo said to 
Butsugal, "You need a weapon. Take a bamboo sword, or a wooden spear, or whatever you want." 
Butsuga! replied, "As a Buddhist monk, I am not supposed to pick up weapons. This ceremon1ial scepter 
will do." The warrior would not let the monk off. He Insisted that Butsugai use a weapon. Ever 
resourceful, the Zen monk reached into his pouch and took out a pa1r of wooden bowls. Gripping one 1n 
each hand, he said to the warrior, "Okay, go ahead! Just try to spear me 1f you can!" This insolence 
1nfuriated the warrior chief. NÑow he was determined to knock the monk down with a single thrust. 
Gripping his spear, he looked for an opening in the monk's unusual defense. The warrior stood 
motionless and unblinking for nearly half an hour, unable to see a way to attack. Then he must have 
thought he noticed an opeming, for all of a sudden he thrust his spear with every ounce of power and 
rage he could muster, intending to shatter the monks rib cage. Slipping the attack with great agIlity, 
Butsuga1 Immediately caught the spear between the two bowls, holding 1t fast in a viselike grip. Try as 
he might, the warrior chief could not wrest his spear free from the clamp of the monk's begging bowls. 
He pushed and pulled this way and that, until he was soaked in perspiration. After a good long while of 
this, Butsugai suddenly released the spear, along with a piercing shout. The warrior tumbled backward, 
his spear flying twenty or thirty feet behind hìm. Awed and humbled, the warrior chief bowed to 
Butsugai and said, "Your skills are truly outstanding, way beyond me. Who are you?” "I am a 
wandering monk named Butsugali," the Zen Buddhist replied. "So youre the famous Monk with a 
Punch!”" exclaimed the warrlor chief, who now treated his formerly opponent with greatest respect. 
After this the name of Butsugai was heard throughout the ancient capital. When Butsugal finished his 
Zen study, he went Into seclusion to mature his enlightenment. Before long, however, people who had 
heard of him began to gather around him In great numbers to study, either Zen or the martial arts. 
There was a renowned swordsman who met Butsuga1 once when he was a young man on a journey to 
study martial arts. Calling on Butsugali, the young samurai asked for some teaching. Butsugai asked 
hìm, "What have you come here for?” The young man replied, "I have come to die at the teacher's 
fists." Butsugal considered this a remarkable answer and let the young swordsman stay for a while. To 
øIve the young swordsman an opportumty, Butsuga1 presented him with a verse, saying: 
"Even the power ofthe Howling Spirit; 
a single layer of mosquito netfting.” 

By meditating on this verse, the swordsman later related when he had become renowned throughout 
western Japan, he attained inner understanding of the hidden essence of JujJitsu, the “gentle art.” 
Butsugai became so famous that many of the majJor barons of western Japan invited him to their 
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domains, offering him the cholcest of temples for his residence. Butsugai refused all of them, 
remaining 1n a poor temple until he died, wearing old clothing and living contentedly with a bare 
subsistence, never seeking anything else. 


LXYHII.Buttsu: Kệ Giác Ngộ— Verse 0ƒ Awakering 
Buttsu nổi tiếng là vị thiển sư dữ tợn trong giới Thiển tông Nhật Bản. Ông hết sức mạnh bạo trong 
phong cách ứng xử với các thiển giả đến cầu đạo, nên người đời gọi ông là Hổ Sư Buttsu. Không ai 
biết xuất thân của thiển sư Buttsu. Một số nói sư là một chiến binh đến từ miền Đông nước Nhật. Sư 
đã tu học thiển một thời gian dài và cuối cùng đã triệt ngộ. Trong bài kệ giác ngộ, sư nói: 
"Mười tám năm trời 
Ôm một khối nghi 
Trải bao kiến đắc 
Chẳng dứt tư nghì 
Một kêu, một đáp 
Chợt bặt thị phi 
Rỗng rang sáng tỏ 
Sạch bóng sở tri." 
Thiển sư Buttsu có một gương mặt nghiêm nghị và lạnh như sắt. Sư giáo chúng theo một phương pháp 
hết sức nghiêm khắc, không cho phép xen lẫn tình cảm vào trong tiến trình tu học. Nhiều người tầm 
đạo nghe danh sư bèn tìm đến đạo tràng, nhưng không thích ứng được phong cách giáo hóa của sư. 
Nửa đêm trước khi sư viên tịch, sư nhìn quanh chúng đệ tử rồi nói: "Ta sẽ đi đây." Nói xong sư ngôi 
tịch trong tư thế thiển định, như chỉ ngồi ngủ mà thôi—Buttsu Zenji, name of a Japanese Zen masier. 
Buttsu was known throughout Japan as one of the fiercest Zen masters ¡in the land. He was so ferocIous 
1n the ways they handled seekers that he was Buttsu the Tiger. Nobody knows where Buttsu came from 
or what his oripinal name was. Some say he was originally a warrior from eastern Japan. He studied 
Zen for a long time and finally completed the Great Work. In his verse on awakening, he wrote, 
“This matter s been on my mind 
for eighteen years; 
how many times have Ï gotten power 
yet still couldn't sleep at peace? 
One call, one answer, and clarity 1s complete: 
Ive vomitted out the bellyful of Zen 
that I had learned before." 
Buttsu had a face of Iron, severe and cold. He trained Zen students with harsh methods, not allowing 
human feelings to enter Into the process at all. Many seekers who came to him could not bear this and 
left. In the middle of the night of his death, Butfsu looked around and said, "Shall I go now?” Then he 
passed away while sitting in meditation, as though he had fallen asleep. 


LXIX.Ca Diếp Như Lai— Kasyapa-Buddha 
Phật Ca Diếp là vị Phật thứ ba trong năm vị Phật hiển kiếp, là vị Phật thứ sáu trong bảy vị Phật thời 
cổ. Để cho phù hợp với quan điểm Thiền 'giáo ngoại biệt truyển', các sử gia Thiển đã kéo dài cuộc 
truyền thừa trước cả thời đức Phật Thích Ca; vì theo truyền thuyết lưu hành trong số những Phật tử 
ngay từ lúc ban sơ thì đã có ít nhất sáu vị cổ Phật trước thời đức Phật Thích Ca Mâu Ni của hiện kiếp; 
và mỗi vị đều có lưu lại một bài kệ phó pháp. Sau đây là bài kệ của đức Phật Ca Diếp: 
"Tánh của chúng sanh toàn thanh tịnh 

Xưa đã không sanh nay chẳng diệt 

Chỉ thân tâm này mới huyễn sanh 

Trong huyễn hóa vẫn không tội phước." 
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Kasyapa Buddha (Kassapa-buddha (p), the third of the five Buddhas of the present kalpa, the sixth of 
the seven ancient Buddhas. To be consistent with the view that Zen was a 'special transmission from 
the Buddha outside of his doctrinal teaching', Zen historians have extended this transmission even 
beyond Sakyamumi; for, according to tradition prevalent already among primitive Buddhas, there were 
at least six Buddhas prior to the Buddha of the present kalpa who was the Muni of the Sakya; and these 
several Buddhas had each to leave a gatha of 'Dharma transmission'. The following 1s the gatha from 
Kasyapa Buddha: 
"Pure and Immaculate 1s the nature of all sentient beings; 

From the very beginning there 1s no birth, no death; 

Thịs body, this mind, a phantom creation 1 1S; 

And In phantom transformation; 

There are neither sins nor merits." 


LXX.Ca Diếp: Kasyapa 
1) Niêm Hoa Vi Tiếu —Smiling and Twiừling a Flower Between the Fingers 
(See Thế Tôn Niêm Hoa) 


2) Ca Diếp Sát Can— Mahakasyapa's Flagpole 

Cây cột cờ của Ca Diếp, thí dụ thứ 22 của Vô Môn Quan. Một hôm ngài A Nan hỏi ngài Ca Diếp: 
"Ngoài bộ y vàng, Thế Tôn còn truyền gì cho ngài nữa?" Ca Diếp gọi: "A Nan!" A Nan trả lời: "Dạ." 
Ca Diếp nói: "Hãy lật ngược cây cột cờ ngoài cửa." Ngay những lời này, A Nan đạt được đại giác. 
Theo Vô Môn Huệ Khai trong Vô Môn Quan, nếu ở đây mà hạ được một câu chuyển ngữ cho xác 
thiết thì thấy được pháp hội Linh Sơn như đang còn tiếp diễn. Còn nếu như chưa, thì quả là Phật Tỳ Bà 
Thi đã sớm lo toan, mãi đến giờ vẫn chưa xong——Mahakasyapa's Flagpole, example 22 of the Wu- 
Men-Kuan. One day, Ananda asked Mahakasyapa, "The World Honored Ône transmitted the robe of 
gold brocade to you. What else did he transmit to you?” Mahakasyapa said, "Anandal" Ananda 
answered, "Yes!" Mahakasyapa said, "Knock down the flagpole at the gate." At these words Ananda 
attained a great realization. According to Wu Men Hui-Kai in the Wu-Men-Kuan, 1 you can gIve a 
turning word that 1s intimate to this case, then you will see that the Meeting at Mount Grdhrakuta 1s still 
Vigorously 1n session. If you cannot, then Vipasyin Buddha, who has been striving from earliest times, 
has not yet attained true subtlety. 


LXXI.Ca Na Đề Bà: Aryadeva 

1)_ DĩChâm Đầu Bát (Ném Kim Vào Bát Nước)— To Throw a Needle into a Bowl oƒ Water 

Theo Đại Đường Tây Vực Ký, quyển X, và Cảnh Đức Truyền Đăng Lục, quyển II, Đề Bà Bồ Tát, 
Độc Nhãn Đề Bà (chỉ có một mắt vì ngài đã bố thí cho Thiên Thần con mắt kia), sanh trưởng tại vùng 
Pataliputra, đệ tử của ngài Long Thọ. Lúc đầu Đề bà là ngoại đạo, một hôm từ nước Chấp Sư Tử (Tích 
Lan) đến nước Kiểu Tát La (một vương quốc nằm về phía bắc sông Hằng) để gặp ngài Long Thọ. 
Long Thọ bèn sai một trong những đệ tử lấy một cái bát đựng đây nước đem để trước mặt Đề Bà. 
Ngay lập tức Đề Bà bèn ném một cây kim vào đó. Long Thọ hết sức khen ngợi. Về sau Để Bà trở 
thành vị tổ thứ l5 tại Ấn Độ. Đề Bà Bồ Tát đã cùng với Ngài Long Thọ lập ra Tam Luận Tông—— 
According to the Great Tang Chronicles of the Western World, volume X, and the Records of the 
Transmission of the Lamp (Chˆuan-Teng-Lu), Volume II, the one-eyed deva (Aryadeva or Kanadeva), 
a monk of Pataliputra, a disciple of Nagarjuna. First, he was a disciple of a heretical sect, one day he 
came from Simhala to Kausala to meet with Nagarjuna. Nagarjuna told one of his disciples to bring a 
bowl full of water and placed in front of Deva. Deva immediately threw a needle I1nto the bowl. 
NagarJuna praised for his wisdom. Later, he became the fifteenth patriarch; and along with his master, 
Nagarjuna, he 1s counted as one of the founders of the Madhyamika School. 
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2)_ Ca Na Đề Bà và Triết Học Trung Quán— Aryadeva and the Madhyamaka Philosophy 

Sở dĩ gọi là Kanadeva vì ông chỉ có một mắt. Kana theo Phạn ngữ là một mắt. Ông còn được gọi là 
Aryadeva. Ông sống tại miễn Nam Ấn vào khoảng thế kỷ thứ ba trước Tây lịch, vị Tổ thứ XV của 
Thiền Tông Ấn Độ. Ông là một trong những đệ tử nổi trội nhất của ngài Long Thọ và cống hiến cả đời 
mình trong việc kế tục công việc của Thây mình, làm vững chắc truyền thống triết học Trung Quán. 
Những nét chính yếu của triết học Trung Quán vừa là triết học vừa là thuyết thần bí. Bằng cách xử 
dụng biện chứng pháp và chiếu rọi sự phê bình vào tất cả những phạm trù tư tưởng, nó đã thẳng tay 
vạch trần những khoa trương hư trá của lý trí để nhận thức Chân Lý. Bây giờ người tầm đạo quay sang 
với thiển định theo những hình thức khác nhau của 'Không Tánh,” và thực hành Bát Nhã Ba La Mật 
Đa. Nhờ thực hành tỉnh thần đức hạnh Du Già, người tầm đạo theo Trung Quán dọn đường để tiếp 
nhận Chân Lý. Tại giai đoạn sau cùng của Bát Nhã, những bánh xe tưởng tượng bị chận đứng, tâm trí 
vọng động lắng đọng tịch tịnh lại, và, trong sự tịch tịnh đó, Thực Tại cúi hôn lên đôi mắt của người 
tâm đạo; kẻ đó đón nhận sự tán dương của Bát Nhã và trở thành hiệp sĩ phiêu du của Chân Lý. Đây là 
kinh nghiệm thuộc về một chiểu khác, một chiều vô không gian, vô thời gian, nó siêu việt lên trên 
lãnh vực của tư tưởng và ngôn ngữ. Cho nên nó không thể diễn đạt được bằng bất cứ ngôn ngữ nào 
của nhân loại. Theo truyền thống Phật giáo, ông là là một trong sáu nhà phê bình nổi tiếng của Phật 
giáo thời đó, và là tác giả của bộ "Bốn Trăm Bài Kệ Về Du Già Bồ Tát Hạnh". Người ta kể rằng ông 
bị một người ngoại đạo ám hại—He was called Kanadeva because he had only one eye. The Sanskrit 
“Kana” means one-eyed. He was also called Aryadeva. He lived in Southern India in the third century, 
the fifteenth patriarch of the Indian Zen School. He was one of the most foremost disciples of 
NagarJuna and devoted his lifeể to continuing his masters work, consolidatng the Madhyamika 
tradition. The main features of Madhyamaka Philosophy. It 1s both philosophy and mysticism. By 1ts 
đialectic, 1s critical probe 1nto all the categories of thought, 1t relentlessly exposes the pretensions of 
Reason to know Truth. The hour of Reason”s despair, however, becomes the hour of truth. The seeker 
now turns to medifation on the arious forms of “Sunyafa,` and the practice of “Prajnaparamitas.` By 
moral and yoglc practices, he 1s prepared to receive the Truth. In the final stage of Prajna, the wheels 
Of imagination are stopped, the discursive mind 1s stilled, and in that silence Reality stoops to kiss the 
eye of the aspirant; he receives the accolade of prajna and becomes the knighterrant of Truth. It 1s an 
experience of a different dimension, spaceless, tineless, which 1s beyond the province of thought and 
speech. Hence 1t cannot be expressed in any human language. According to the Buddhist tradition, he 
was one of the six great commenfators on the Buddha's teachings and was the author of Four Hundred 
Verses on the Yogic Deeds of Bodhisattvas (Catuhsataka). It 1s said to have been killed by a non- 
Buddhist. 


LXXII.Ca Tỳ Ma La: Đưa Ba Ngàn Đồ Đệ Quy Y Với Mã Minh— Kapimala: Asvaghosha Converted 
Hữm Together WVith His Three Thousand Followers 
Ca Tỳ Ma La là một cư dân của thành phố Hoa Thị Thành, thuộc xứ Ma Kiệt Đà, vùng trung Ấn. Hoa 
Thị Thành là một thành phố cổ của Ấn Độ, tương ứng với bây giờ là Patna, nguyên thủy là thành 
Kusumapura. Kinh đô của triều đại Mauryan, nằm về phía Nam của xứ Ma Kiệt Đà, Bản địa của Vô 
Ưu Vương hay A Dục Vương thuộc xứ Ma Kiệt Đà. Thoạt đầu ông là thủ lãnh của trên 3000 ngoại 
đạo, nhưng sau khi gặp Ngài Mã Minh, ông đã chứng được chân lý, và sau nầy đem Phật pháp truyền 
bá khắp miền Tây Ấn—Kapimala was a natIve of Pataliputra 1n the Indian state of Magadha in central 
Indian in the second century. Pataliputra was an ancclent Indian city corresponding to modern-day 
Patna, originally Kusumapura. It was the capital of Magadha kingdom of the Mauryan dynasty, 1t 
located In the southern part of Magadha. This was the residence of Asoka, to whom the tifle of Kusuma 
1s applied. At the time Pataliputra was ruled by king Asoka. It 1s said that at first he led a group of three 
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thousand non-Buddhists, but later he met Asvaghosha, realized the truth, and spread the Dharma 
through the North and West of India. 


LXXIIILCảm Thành: Cam Thanh 
1) Chấp Vào Văn Tự Là Đi Vào Trâm Luân— To Attach to Words Means to Enter the Cycle gƒ 
Bỉnhh and Death 

Thiển Sư Thiện Hội (?-900), đời thứ hai dòng Vô Ngôn Thông. Ông là một thiển sư nổi tiếng của Phật 
giáo Việt Nam vào thế kỷ thứ 10. Ông quê tại Điển Lãnh. Thuở nhỏ ông theo sư Tiệm Nguyên với 
Pháp hiệu là Tổ Phong. Lớn lên, sư vân du khắp nơi để tìm minh sư tham học. Khi đến chùa Kiến Sơ, 
sư gặp Thiền sư Cảm Thành và trở thành một trong những đệ tử nổi tiếng của sư Cảm Thành. Sư ở lại 
chùa Kiến Sơ phục vụ Thầy trên mười năm. Một hôm sư hỏi Thầy: “Đức Phật Thích Ca Mâu Ni đã 
từng tu hành trải qua vô lượng kiếp mới thành Phật. Nay thầy dạy “tức tâm tức Phật." Con không hiểu 
lẽ đó. Xin thầy khai ngộ cho con.” Sư Cảm Thành hỏi: “Trong kinh người nào nói?” Thiện Hội thưa: 
“Nếu con không lầm thì tất cả kinh điển đều do Phật dạy.” Sư Cảm Thành nói: “Nếu vậy sao ngài Văn 
Thù Sư Lợi lại nói rằng Đức Phật trong suốt 49 năm hoằng hóa chưa nói một lời? Con phải luôn nhớ 
rằng nếu con chấp vào văn tự, con sẽ phải đi vòng vòng mãi chứ không bao giờ thấy Phật.” Qua đó 
Thiện Hội ngộ và sụp lạy Thầy ——Shen-Hui, second lineage of the Wu-Yun-TPung Sect. He was a 
famous Zen Master of the Vietnamese Buddhism ¡in the tenth century. He was from Điển Lãnh. When 
he was young, he studied with Master Tiệm Nguyên at Đông Lâm Temple with his Dharma name Tổ 
Phong. When he grew up, he wandered all over the country to seek the right master. When he arrived 
at Kiến Sơ Temple, he met Zen Master Cảm Thành and became one of the latter`s most outstanding 
disciples. He stayed to serve his master for over ten years. One day he asked his master: “Sakyamuni 
Buddha had cultivated innumerable aeons to become a Buddha. Now you say that “Mind is Buddha.' I 
really don”t understand. Please awaken me so that I can be clear.” Zen Master Cảm Thành said: “Who 
said so In the sutra?” Shen-Hui replied: “The Buddha teach ¡n all the sutras, am I right?” Zen Master 
Cảm Thành said: “But why Manjusri declared that the Buddha never teachs a word during 49 years. 
You should always remember that 1ƒ you attach to words, you will have to go around and around 
forever, you will never find the Buddha.” Shen Hui awakened right after this instruction. He bowed 
down to prostrate his Master. Zen Master Cảm Thành gave his name Shen-Hui since that time. 


2) Cảm Thành: Phật Là Mọi Thứ— Buddha Is Everything 

Sư quê ở huyện Tiên Du, trước tu ở chùa Phật Tích. Thiển Sư Cảm Thành (2-860), đời thứ nhất của 
dòng Vô Ngôn Thông. Khi mới xuất gia, sư lấy hiệu là Lập Đức, chuyên trì tụng kinh điển. Một hôm, 
có một vị Tăng đến gặp Thiền sư Cảm Thành (2-860), phái Vô Ngôn Thông để hỏi Sư: "Phật là gì?" 
Thiền sư Cảm Thành đáp: "Mọi thứ." Vị Tăng hỏi tiếp: "Phật Tâm là gì?" Thiển sư Cảm Thành đáp: 
"Không có gì che dấu." Vị Tăng hỏi tiếp: "Đệ tử không hiểu gì cả." Thiền sư Cảm Thành nói: "Ông đã 
lỡ cơ hội." Hành giả tu Thiền nên luôn nhớ rằng mỗi khi người ta đưa ra cho chúng ta cây gậy, hoặc 
chúng ta nắm được hoặc chúng ta để vuột mất. Không thể khác hơn được. Do dự chứng tỏ rằng chúng 
ta chưa đạt đến độ chín muôi. Nhưng mỗi lần thất bại, chúng ta không nên nuối tiếc. Chúng ta có thể 
quay về với sinh hoạt hằng ngày, đi lấy nước, nấu ăn và trồng trọt, và khi chúng ta càng ra sức nổ lực 
mới, chánh niệm càng lớn hơn—Zen Master Cảm Thành, a Vietnamese monk from Tiên Du, North 
Vietnam. He previously practiced Buddhism at Phật Tích Temple. He was the first lineage of the Wu- 
Yun-T”ung Sect. When he left home to become a monk, he focused In reciting sutras. One day, a monk 
came to Zen master Cam Thanh, a ninth-century monk ofthe Vo Ngon Thong Sect, and asked, "What 1s 
Buddha? Cam Thanh said, 'Everything.. The monk continued, "What ¡is the mind of Buddha?' Cam 
Thanh replied, Nothing has been hidden.' The monk said, TT dont understand.' Cam Thanh responded, 
"You missed!"" Zen practitioners should always remember that each time a staff 1s held out to us, we 
either grab 1t or miss 1t. There 1s no alternative. Hesitation shows that we are not yet ripe. But each 
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time we fail, we must not regret. We can only go back to our daily work of carrying water, cooking, 
and cultivating the earth, striIving anew with increased mindfulness. 


LXXTIV.Càn Phong: Kan-Feng 

1) Cử Nhất— Take Up the One 

Theo Ngũ Đăng Hội Nguyên, quyển XI, một hôm, Thiển sư Càn Phong thượng đường thị chúng, nói: 
“Cử một chẳng được cử hai. Bỏ qua một bậc, rơi tại thuư hai.” Vào lúc đó, Vân Môn bước ra khỏi 
chúng và nói: “Ngày hôm qua có một ông Tăng đến từ Thiên Thai, rồi lại sang Nam Nhạc (Thiên Thai 
tọa lạc trong tỉnh Triết Giang, Trung Hoa; trong khi Nam Nhạc tọa lạc trong tỉnh Hồ Nam, Trung Hoa. 
Cả hai đều xa chỗ Việt Châu của Càn Phong).” Càn Phong nói: “Điển tọa! Hôm nay sẽ không có phổ 
thỉnh (thường thì việc quản lý là trách nhiệm của Duy Na chứ không phải của Điển Tọa)!” Xem hai vị 
này, buông thì cả hai đều buông, thâu thì cả hai đều thâu. Trong Qui Ngưỡng tông, cái này được gọi là 
“viễn cảnh hòa hợp nhau.” Cảnh trí gió thổi, bụi dấy cỏ lay, tham cứu đến tận đầu mối. Cái này cũng 
được gọi là cách thân cú, ý thì thông mà ngữ lại cách. Đến trong đó phải là vạch trái xoay phải, mới là 
tác gia—According to the Wudeng Huiyuan, Volume XIIHI, one day, Zen master Kan-fêng entered the 
hall and addressed the monks, saying, “Take up the One; do not take up the Two. Neglect this first 
step, and you fall into that which 1s secondary.” At that time, Yun-Men stepped forward from the 
assembly and said, “Yesterday a monk came from Tien- ai, then went to Nan-Yue (Tien-Tai 1s 
located in Zhejiang Province, while Nan-Yue 1s located in Hunan Province. Both are far from Kan- 
fêng's place in Yue-chou).” Kan-fêng said, “Cook! There will be no work today (generally, managing 
work was the duty of the keeper of the temple, not the cook)!” Observe these two; when letting go, 
both let go; and when gathering In, both gather In. In the Kuei-Yang Tsung, this 1s called “merging of 
perspectives.” In the wind-blown dust the grasses move; thoroughly comprehend the whole from the 
surface. This 1s also called “a phrase which hinders one,” the meaning 1s conveyed but the words 
obstruct. When you get here, you must be able to sweep to the left and turn to the right; then you are 
an adept. 


2) Càn Phong Đình Chỉ Đại Vũ— Kan-ƒÊng 's Stopping Pouring Rain 

Hòa Thượng Càn Phong, tên của một vị Thiển sư Trung Hoa vào thời nhà Đường (618-907). Hiện nay 
chúng ta không có nhiều tài liệu chỉ tiết về Thiển sư Can Phong; tuy nhiên, có một chỉ tiết lý thú về lời 
dạy của ông trong trong Ngũ Đăng Hội Nguyên, quyển XII: Một hôm, Thiền sư Can Phong thượng 
đường thị chúng: "Mưa như trút đổ; làm sao mấy ông làm cho mưa tạnh đây?" Nói xong, Sư xuống ghế 
và rời khỏi sảnh đường. Kỳ thật, có nhiều tuyên bố mang tính phi lý trong Thiền. Vài người còn cho 
rằng Thiển vô lý cứng nhắt và điên rồ. Qua những câu hỏi rõ ràng là vớ vẩn và không hợp lý, Thiền 
muốn chúng ta có được một quan điểm hoàn toàn mới, để dễ dàng nhìn thấu vào những huyền diệu 
của đời sống và bí mật của thiên nhiên. Việc này là vì Thiền đã đi đến kết luận rằng tiến trình lý luận 
thông thường rốt cuộc không có sức mạnh cho chúng ta cái thỏa mãn sau cùng về những nhu cầu sâu 
thắm của tâm linh—Most Venerable Kan-fêng, name of a Chinese Zen master in the Trang dynasty. 
We do not have detailed documents on this Zen Master; however, there 1s an interesting detail on his 
teaching on Zen in The Wudeng Huiyuan, Volume XIH: One day, Zen master Kan-fêng entered the 
hall and addressed the monks, saying, "lt 1s pouring now; how would you stop 1t?" He then got off the 
seat and left the hall. In fact, there are many irrational statemenfs in Zen. Some may declare Zen 
1rrevocably Iinsane or silly. Through these apparent trivialiles and irrationalities, Zen wants us to 
acqurre an entirely new point of view whereby to look 1nto the mysteries of life and the secrets of 
nature. This 1s because Zen has come to the defimte conclusion that the ordinary logical process of 
reasoning is powerless to give final satisfaction to our deepest spiritual needs—See Kiển Phong Việt 
Châu Thiền Sư. 
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3) Càn Phong Nhất Lộ— Kan-feng's One Road 

Càn Phong Nhất Lộ hay một Đường Của Càn Phong. Theo thí dụ thứ 41 của Vô Môn Quan, một hôm, 
có một ông Tăng hỏi Hòa Thượng Càn Phong: "Chư Bạc già phạm mười phương cũng chỉ một đường 
niết bàn, không biết đầu đường ở đâu?" Càn Phong cầm gậy vạch một đường nói: "Đây!" Sau có ông 
Tăng đem chuyện nầy hỏi ngài Vân Môn. Vân Môn cầm quạt giơ lên bảo: "Quạt nhẳy một cái lên tận 
tầng trời thứ ba mươi ba, gõ lỗ mũi Đế Thích. Con lý ngư ngoài biển Đông đánh một hèo, trời mưa như 
trút. Có hiểu không?” Theo Vô Môn Huệ Khai trong Vô Môn Quan, một người đi dưới biển sâu, bụi 
bay mù mịt; một người đứng trên đỉnh cao, sóng trắng ngất trời. nắm đứng, buông đi, mỗi bên đều trỏ 
ngón mà nêu rõ tông phong, thật giống hai con ngựa chạy đụng vào nhau. trên đời e chẳng ai rõđược 
lẽ đó. Xét lại cho kỹ, cả hai ông lão đều không biết đầu đường ở đâu—According to example 41 of 
the Wu-Men-Kuan, one day, a monk asked Zen master Kan-feng, "Bhagavats In the Ten Directions, 
one sfraIght road to nirvana. I wonder where that road begins?” Kan-feng lifted up his staff, drew a line 
1n the air, and said, "Here, 1t 1s." Later a monk asked Yun-men about this. Yun-men held up his fan and 
said, “This fan Jumps up to Heaven of the Thirty-three and strikes the nose of the detty Sakradevendra. 
Give a carp of the Eastern sea one blow, and the rain comes down ĩn torrents. Do you understand?" 
According to Wu Men Hui-Kai in the Wu-Men-Kuan, one goes deep, deep to the bottom of the sea, 
and winnows the mud and pump up the sand. The other goes high, high to the top of the mountain, and 
raises foaming waves that spread over the entire sky. Maintainins, releasing, each using but one hand, 
they safeguard the vehicle of the Tao. They are like two children, running from different directions, 
who collide with each other. In this world, there 1s almost no one who can touch the true essence. In 
the view of the true eye, even these two ancient worthies do not know the road. 


4) Càn Phong Nhị Quang Tam Bệnh— Cognizing subject, cogrized obJect, and Three Ailnenfs 

Theo Truyền Đăng Lục, quyển XVII, một hôm Thiền sư Càn Phong thượng đường thị chúng: “Pháp 
thân có tam bệnh nhị quang. Chỉ khi nào vượt qua được những thứ này hành giả mới có thể ngôi trong 
yên bình được.” Từ trong chúng hội, Vân Môn bước ra và hỏi: “Tại sao cái gã trong nhà lại không biết 
cái gì đang xảy ra bên ngoài?” Càn Phong cười đắc chí. Vân Môn nói: “Đồ đệ vẫn chưa thỏa mãn.” 
Càn Phong hỏi: “Cái gì trong tâm ông?” Vân Môn nói: “Đồ đệ muốn thầy phải hoàn toàn làm rõ vấn 
để này.” Cần Phong nói: “Được, chỉ khi nào người ta cẩn trọng và xuyên suốt hết thì người ta mới có 
thể ngồi trong yên bình được.” Vân Môn đồng ý: “Chính xác là như vậy!” Lời thượng đường khai thị 
của Thiền sư Càn Phong là khi đến cảnh giới ngộ cần phải trừ bỏ, thoát khỏi nhị quang và tam bệnh. 
Nhị Quang Năng Thủ Sở Thủ: Muốn đạt đến giác ngộ, Thiền sinh phải bằng mọi cách loại trừ chủ thể 
nhận biết và đối tượng được nhận biết (cái được nhận thức hay được hiểu, và cái nhận thức hay cái 
hiểu). Tam bệnh bao gồm: Thứ nhất là Vị Đáo Tẩu Tác, còn trong pháp giới tương đối, không thể đạt 
đến trạng thái giác ngộ. Thứ nhì là Kỷ Đáo Chủ Trước, đạt được trạng thái giác ngộ, nhưng lại bám 
víu vào trạng thái này xem nó như là thứ gì đó có thật. Thứ ba là Giải Thoát Vô Y, có nghĩa là đạt 
được giải thoát giới, trong không còn trụ vào không, ngoài không còn vướng vào hiện tượng nữa, 
nhưng lại bám víu vào trạng thái không lệ thuộc. Có sách viết Tam Bịnh gồm: tham, sân, si. Với tham 
thì hành giả nên quán thân bất tịnh; với sân thì hành giả nên quán từ bị; với si thì hành giả nên quán 
nhân duyên—According to the Records of the Transmission of the Lamp (Chˆuan-Teng-Lmu), Volume 
XXVII, Zen master Kan-feng went to the hall and said: “The Dharmakaya has three types of sickness 
and two types of lipht. Only passing through these, one can sit in peace.” Yun men stepped forward 
from the assembly and asked: “Why is the fellow 1n the hut unaware of whafs going on outside?” Kan- 
feng gave a hearty laugh. Yun-men said: “Your student 1s still đissatisied.” Kan-feng asked: “Whats 
on your mind?” Yun-men said: “fd like you to be completely clear on this.” Kan-feng said: “Yes, only 
when one 1s careful and thorouegh can one truly sit in peace.” Yun-men agreed: “Exactly!” Zen master 
Kan-Feng's Instructions on realization of Zen: Cognizing subJect and cognized obJject: In order to 
achieve realization, Zen practiioners, by all means, must eliminate both cognizing subject and 
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cognized object (that which 1s perceived or apprehended, and that which perceives or apprehends). 
Three type of sickness include: First, missing the way prior to arrival, that means to be caupht in the 
realm of the relative, unable to attain the state of enlightenment. Second, attachment after arrival, that 
means to atfain the state of enlightenment but then cling to this state as though 1t were something 
substantial. Third, liberation free of all conditions, that means to attain the realm of liberation, not 
dwelling inwardly in emptiness (sunyata). nor clinging outwardly to phenomena, but then to cling to 
this state of nondependence. Some source mentions the three ailments or three điseases include: Lust 
(craving or greed), for which the meditation on uncleanness 1s the remedy; anger (hate or 1re), for 
which the meditation on kindness (từ) and pity (b1) 1s the remedy; stupidity (ignorance or unwilling to 
learn the truth), for which the meditation on causality 1s the remedy. 


LXXV.Cảnh Thanh: Chỉng-ch'ïng 
1) Bàn Luận Thì Chẳng Bằng Đạo Phó Cày Ruộng!—Discussion Can't Be Compared to My 
Hoeing the Ground! 

Một hôm, trong khi đang lao tác, Tuyết Phong nêu câu nói của Qui Sơn: "'Kiến sắc tiện minh tâm' hỏi 
Cảnh Thanh Đạo Phó (863/or 68-937) xem còn có lỗi hay không?" Cảnh Thanh nói: "Người xưa vì 
chuyện øì thế?" Tuyết Phong nói: "Tuy là như vậy cũng nên cùng ông bàn luận." Cảnh Thanh nói: 
"Nếu thế thì chẳng bằng Đạo Phó cày ruộng!"——One day, during the work session, Xuefeng said, "Zen 
master Guishan said, Seeing form 1s seeing mind.' Is there any error or not?” Ching-chng said, "What 
about the ancient teachers?" Xuefeng said, "Although thafs true, I still want you all to điscuss 1t." 
Ching-ching said, "In that case, 1t cant be compared to my hoeing the ground!" 


2) Cảnh Thanh: Con Đường Cái Quan— The Official Road 

Một hôm, Thiển Sư Cảnh Thanh Đạo Phó (863/or 68-937) thượng đường dạy chúng: "Nếu mấy ông 
chưa chứng nghiệm đại sự ngay trước chúng ta hôm nay, thì nên lắng nghe cho kỹ điều mà lão Tăng 
nói và xem coi nếu nó trúng điểm. Nếu trúng, thì tại sao sự lãnh hội của mấy ông về chuyện này lại 
thân thiết tới bổn phần thượng của mấy ông? Chẳng qua là do bỏ nhà mình quá lâu, lưu lạc nhiều năm. 
Trong nhiều năm đó chỉ toàn kinh qua duyên trần, đến nỗi thấy như thế. Điều này gọi là 'xoay lưng lại 
với giác ngộ để họp mặt với trần,' hay là bỏ cha mà chạy trốn.' Hôm nay lão Tăng thúc giục tất cả 
mấy ông không nên chịu thua, cũng không nên quay đi. Có phải là thất vọng lắm không khi mấy ông 
là con cái của các bậc đại đức mà không chịu cố gắng hết sức mình bằng cách này? Suốt ngày, hãy cố 
tìm mọi nơi cái con đường 'cái quan.' Nhưng đừng ai đến hỏi lão Tăng cái con đường 'cái quan' này." 
(mấy ông bấy lâu nay xa rời bổn lai diện mục, bỏ tự kỷ Phật để chạy đôn chạy đáo tìm Phật bên 
ngoài; bây giờ mấy ông phải tự ìm đường về lấy, chứ lão Tăng không tìm được cho mấy ông đâu)— 
One day, Zen master Ching-ching entered the hall and addressed the monks, saying, "If you have not 
already realized the great matter that 1s before us today, then listen carefully to what I say and see I 1t 
hits the mark. TỶ it hits the mark, then why does your understanding of 1t have some special quality? It 
1s only because 1t has been a long time since you have left your homes, and you have traveled for 
many years. During this whole time you have merely experienced the conditions and dust of the world. 
Thịs 1s called 'turning your back on enlightenment and facing the dust,' or forsaking your father and 
running away.' Today I urge you all to not give up, nor turn away. Wouldnt 1t be disappointing 1f you 
children of the great worthies did not exert yourself in this manner? Throughout the day, look 
everywhere for the 'official road.' But don't come ask me to give you the 'official road."” 


3) Cảnh Thanh: Đông Thời Thốt Trác!— Simultaneous Breaking In and Breaking Out! 

Trong thí dụ thứ 16 của Bích Nham Lục: Sau khi rời chỗ Tuyết Phong, Thiền Sư Cảnh Thanh Đạo Phó 
(863/or 68-937) trụ lại tại Việt Châu, bây giờ là thành phố Triệu Thanh trong tỉnh Triết Giang. Tại đó, 
một số lớn Tăng chúng đến học Thiền với Sư. Một ông Tăng hỏi Cảnh Thanh: "Học Nhân thốt thỉnh 
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Thây trác?" Cảnh Thanh bảo: "Lại được sống chăng?" Vị Tăng thưa: "Nếu chẳng sống bị người cười 
chê." Cảnh Thanh bảo: "Cũng là kẻ ở trong cổ." Theo Viên Ngộ trong Bích Nham Lục, Cảnh Thanh kế 
thừa Tuyết Phong. ông cùng các vị Bổn Nhơn, Huyễn Sa, Sở Sơn, Thái Nguyên Phu đồng thời yết kiến 
Tuyết Phong được yếu chỉ. Sau sư thường dùng cơ thốt trác (kêu mổ) để khai thị kẻ hậu học, khéo hay 
ứng cơ thuyết pháp. Sư dạy chúng: "Phàm người đi hành cước phải đủ con mắt đồng thời thốt trác, có 
cái dụng đồng thời thốt trác, mới gọi là Thiển Tăng. Như mẹ muốn mổ (trác) thì con không thể chẳng 
kêu (thốt), con muốn thốt thì mẹ không thể chẳng trác." Có vị Tăng hỏi: "Mẹ trác con thốt, ở trên phần 
của Hòa Thượng thành được việc gì?" Cảnh Thanh đáp: "Tin tức hay." Vị Tăng hỏi: "Mẹ trác con thốt, 
ở trên phần của học nhân thành được việc gì?" Cảnh Thanh đáp: "Bày cái bộ mặt." Vì thế đổ đệ của 
Cảnh Thanh có cơ thốt trác. Vị Tăng nầy cũng là khách trong môn đệ, nên hiểu được việc trong nhà, 
mới hỏi: "Học nhân thốt thỉnh thầy trác?" Câu hỏi nầy tông Tào Động gọi là tá sự minh cơ (mượn việc 
rõ cơ). Câu hỏi như thế, con kêu mẹ mổ thật hay. Đồng thời Cảnh Thanh cũng khéo, đáng gọi là tay 
chân tương ưng, tâm mắt chiếu nhau, liền đáp: "Lại được sống chăng?" Vị Tăng kia cũng khéo, liền 
biết có cơ biến, dưới một câu có khách có chủ, có chiếu có dụng, có chết có sống, liền thưa: "Nếu 
chẳng sống bị người chê cười." Cảnh Thanh bảo: "Cũng là kẻ ở trong cỏ." Bậc nhất vào bùn vào nước, 
thủ đoạn của Cảnh Thanh quả là ác. Vị Tăng nầy đã biết hỏi thế ấy, vì sao lại nói là "Kẻ ở trong cỏ?" 
Bởi vậy, các bậc tác gia phải nhãn mục thế ấy, như chọi đá nháng lửa, như làn điển chớp, kết được thì 
kết, bằng kết chẳng được chưa khỏi tan thân mất mạng. Nếu được thế ấy, liền thấy Cảnh Thanh nói 
"Kẻ ở trong cỏ." Nếu thấy được công án nây là thấy được vị Tăng kia cùng Cảnh Thanh chỗ thấy 
nhau——In example l6 of the Pi-Yen-Lu: After leaving Xuefeng, Ching-ch'ing resided in Yuezhou, now 
the city of Zhaoxing 1n Zhejiang Province. There, a large number of monks assembled to study with 
him. One day, a monk asked Ching-ching, "I am breaking out, I ask the Teacher to break in." Ching- 
ching said, "Can you live or not?” The monk said, "If I werent alive, LH be laughed at by people." 
Ching-ching said, "You too are a man in the weeds." According to Yuan-Wu in the Pi-Yen-Lu, Ching- 
chng was a successor of Hsueh-feng, and a contemporary of the likes of Pen-Jen, Hsuan-sha, Su-shan, 
and Fu of Trai Yuan. First he met Hsueh-feng and understood his message. Thereafter he always used 
'breaking in and breaking out devices to 1nstruct later students, He was well able to expound the 
teaching according to the potentialities of the listeners. Once Ching-ch1ng taught the assembly saying, 
"In general, foot-travellers must have the 'simultaneous breaking and breaking out eye and must have 
the 'simultaneous breaking and breaking out function; only then can they be called patchrobed monks. 
Its like when the mother hen wants to break 1n, the chick must break out, and when the chick wants to 
break out, the mother hen must break In." Thereupon a monk came forward and asked, "When the 
mother hen breaks In and the chick breaks out, from the standpoint of the teacher, what does this 
amount to?” Ching-ching said, "Good news." The monk asked, "When the chick breaks out and the 
mother hen breaks In, from the standpoint of the student, what does this amount to?” Ching-ch1ng said, 
"Revealing his face." From this we see that they did have the device of 'simultaneous breaking in and 
breaking out in Ching-ching school. The monk in this case was also a guest of Ching-chng's house, 
and understood the household affairs; therefore he questioned like this: "I am breaking out; I ask the 
Teacher to break 1n." Within the Tslao-tung tradition this 1s called using phenomena to 1llustrate one's 
condition. How so? When the chick breaks out and the mother breaks in, naturally they are perfectly 
simultaneous. Ching-ch1ng too does well; we could say his fists and feet are cơrdinated, his mind and 
eye illumine each other. He answered Iimmediately by saying, "Can you live or not?" The monk does 
too well; he also knows how to change with the circumstances. In this one sentence of Ching-chngs 
there 1s guest and there 1s host, there 1s illumination and there 1s function, there 1s killing and there 1s 
giving life. The monk said, "Tf I werentt alive, Fd be laughed at by people." Ching-chng said, "You too 
are a man In the weeds." He's first class at going Into the mud and water, but nothing stops his wIcked 
hands and feet. Since the monk understood enough to question in this way, why did Ching-ch1ng 
nevertheless say, "You too are a man In the weeds?” Because the eye of an adept must be this way, 
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like sparks struck from stone, like flashing lightning. Whether you can reach 1t or not, you Wworït avoid 
losing your body and life. lf you are this way, then you see Ching-ching calling him a man in the 
weeds. 


4) Cảnh Thanh: Hòa Thượng Chẳng Nên Bêu Xấu Con Như Vậy!— The Master Shouldn't Tarnish 
Me So! 

Một lần, Thiền Sư Cảnh Thanh Đạo Phó (863/or 68-937) hành cước du phương và rồi trở về với Tuyết 
Phong. Tuyết Phong hỏi Sư: "Từ đâu tới?" Cảnh Thanh nói: "Từ bên kia núi." Tuyết Phong hỏi: "Ông 
gặp Bồ Đề Đạt Ma ở đâu vậy?" Cảnh Thanh nói: "Có thể ông ấy ở bất cứ nơi nào?" Tuyết Phong nói: 
"Lão Tăng không tin ông đâu." Cảnh Thanh nói: "Hòa Thượng chớ nên bôi xấu con như vậy!" Tuyết 
Phong im lặng (hứa khả) —Once, Ching-ching went traveling and then returned to practice with 
Xuefeng. Xuefeng asked him, "From where have you come?” Ching-ching said, "From beyond the 
mountains." Xuefeng said, "Where did you see Bodhidharma?” Ching-ching said, "Could he be 
anyplace else?" Xuefeng said, "I dont believe you!” Ching-chng said, “The master shouldnt tarnish 
me so!” Xuefeng was silent (approved). 


5) Cảnh Thanh: Nếu Đã Là Nguồn Thì Cần Chỉ Phương Tiện Chỉ Giáo?—]ƒ Tt's That Source, 
How Could You Gef Any Expedient Guidance? 

Một hôm, có một vị Tăng hỏi Thiền Sư Cảnh Thanh Đạo Phó (8§63/or 68-937): "Kẻ học này chưa đến 
được nguồn. Xin Hòa Thượng dùng phương tiện chỉ giáo." Cảnh Thanh nói: "Là nguồn nào?" Vị Tăng 
nói: "Thì là nguồn đó." Cảnh Thanh nói: "Nếu đã là nguồn thì cần chi phương tiện chỉ giáo?" Vị Tăng 
lễ tạ rồi lui ra. Khi đó thị giả của Cảnh Thanh hỏi: "Vừa rồi Hòa Thượng há phải chăng ủng hộ hay 
không ủng hộ câu nói của vị Tăng ấy?" Cảnh Thanh nói: "Không." Thị giả hỏi: "Nếu vậy thì Hòa 
Thượng ủng hộ câu hỏi của y?" Cảnh Thanh nói: "Cũng không phải." Thị giả lại hỏi: "Nếu thế thì xin 
hỏi rốt lại là ý thế nào?" Cảnh Thanh nói: "Một giọt thì chỉ là mực đen. Hai giọt thì tạo thành rổng!"— 
One day, a monk said to Zen master Ching-chng, “This student has not yet arrived at the source. I ask 
for the masters expedient guidance." Ching-ching said, "What source 1s that?” The monk said, "The 
source.” Ching-ch1ng said, "Tf 1s that source, how could you get any expedient guidance?" The monk 
bowed in thanks and went away. Ching-ch1ng's attendant said, "Just now did the master give that monk 
support or not?" Ching-ching said, "No." The attendant said, "Then you đidnt answer his question." 
Ching-ching said, "No." The attendant said, "I dont understand the masters meaning." Ching-ching 
said, "One drop 1s Just black ink. Two drops and a dragon 1s created!" 


6)_ Cảnh Thanh: Nhất Túc Giác Là Người Xứ Nào?— Where Does the Overnight Guest Come? 

Hiện nay chúng ta có khá nhiều tài liệu chi tiết về Thiển sư Cảnh Thanh Đạo Phó (863/or 68-937); tuy 
nhiên, có một vài chỉ tiết lý thú về vị Thiển sư này trong Truyền Đăng Lục, quyển XVII: Thiền sư 
Cảnh Thanh là đệ tử của Thiền Sư Tuyết Phong Nghĩa Tôn. Ông đến từ cổ thành Vĩnh Gia, nằm trong 
khu vực mà bây giờ là thành phố Ôn Châu, tỉnh Triết Giang. Vào lúc sáu tuổi, ông đã từ chối ăn thịt 
và những thức ăn tanh mặn. Khi cha mẹ ông ép ông phải ăn cá khô, ông không chịu được nên ói hết ra 
ngay. Khi còn rất trẻ ông đã vào chùa Khai Nguyên, nơi ông đã thọ cụ túc giới. Về sau này ông hành 
cước du phương đến Phúc Kiến, nơi ông gặp Tuyết Phong Nghĩa Tổn trên núi Tượng Cốt. Ông trở 
thành đệ tử và truyền nhân nối pháp của thiển sư Tuyết Phong Nghĩa Tổn. Ông có năm người nối 
pháp. Chúng ta thấy tên của ông trong các thí dụ 16, 23 và 46 của Bích Nham Lục. Trong lần gặp gỡ 
đâu tiên với Tuyết Phong, Tuyết Phong hỏi: "Ông người xứ nào?" Cảnh Thanh đáp: "Con đến từ Ôn 
Châu." Tuyết Phong nói: "Nếu thế thì ông là đồng hương với ông Nhất Túc Giác." Cảnh Thanh nói: 
"Chỉ như ông Nhất Túc Giác là người xứ nào vậy?" Tuyết Phong nói: "Đáng ăn một gậy, nhưng thôi 
lão Tăng tha cho. "—Ching-ching Tao-fu, name of a Zen master In the lI0th century. We have pretty 
much detailed information on Zen Master Ching-ching Tao-fu; however, there 1s some Interesting 
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1nformation on him in The Records of the Transmission of the Lamp (Chˆuan-Teng-Lu), Volume 
XXVIII: Zen master Ching-ching Tao-fu was a disciple of Zen master Xuefeng Yicun. He came from 
ancient YongJ]1a, in the dictrict of the modern city of Wenzhou 1n Zhejiang Province. At the age Of sIX, 
he refused to eat meat or strong foods. When his parents forced hìm to eat dired fish he would 
1mmediately vomit It up. AÀs a youngster he entered the Kaiyuan Temple, where he received 
ordination. He later traveled to EuJian where he met Xuefeng Yicun on Elephant Bone Mountann. He 
then became a student and dharma successor of Hsueh-feng I-tsun. He had five dharma successors. 
We encounter him in examples 1ó, 23, and 46 in the Pi-Yen-Lu. Upon the first meeting with Xuefeng, 
Xuefeng asked, "Where are you from?” Ching-ching said, "From Wenzhou." Xuefeng said, "In that 
case youre from the same village as the Overnight Guest." Ching-ching said, "But from where does 
the Overnight Guest come?” Xuefeng said, "You deserve a blow from the staff, but FII let 1t pass.” 


7) Cảnh Thanh: Rút Tay!— Withdrawing oƒ His Hand 
(See Đạo Phó Súc Thủ) 


8) Cảnh Thanh: Tào Sơn Đáo Minh Thủy!— Ts'ao Shan Arrived At Clearwater! 

Khi Cảnh Thanh Đạo Phó (863/or 68-937) tham vấn Tào Sơn Bổn Tịch, Tào Sơn hỏi: "Ông từ đâu tới?” 
Cảnh Thanh nói: "Hôm qua con rời Minh Thủy." Tào Sơn hỏi: "Ông tới Minh Thủy lúc nào?" Cảnh 
Thanh nói: "Con đến lúc Hòa Thượng đến đó." Tào Sơn hỏi: "Ông nói lão Tăng đến Minh Thủy lúc 
nào?" Cảnh Thanh nói: "Mới vừa rồi, con còn nhớ mà." Tào Sơn nói: "Đúng vậy! Đúng vậy!"—When 
Ching-ching visited Tsao Shan Benji, Tsao Shan asked, "Where have you come from?” Ching-ch1ng 
said, "Yesterday I left Clearwater." Tsao Shan said, "When did you arrive at Clearwater?" Ching- 
chỉng said, "I arrived when you arrived there, Master." Tsao Shan said, "When do you say I arrived?” 
Ching-ching said, "Just now when I arrived here I remembered." Tsao Shan said, "Just so! Just so!" 


9) Cảnh Thanh: Tiếng Mưa Rơi— The Sound oƒ Raindrops 

Trong thí dụ thứ 46 của Bích Nham Lục. Thiển Sư Cảnh Thanh Đạo Phó (863/or 68-937) hỏi vị Tăng: 
"Ngoài cửa là tiếng gì?" Vị Tăng thưa: "Tiếng mưa rơi." Cảnh Thanh bảo: "Chúng sanh điên đảo quên 
mình theo vật." Vị Tăng thưa: "Hòa Thượng thì thế nào?" Cảnh Thanh bảo: "Toàn chẳng quên mình." 
Vị Tăng thưa: "Toàn chẳng quên mình ý chỉ thế nào?" Cảnh Thanh bảo: "Xuất thân vẫn còn dễ, thoát 
thể nói rất khó." Theo Viên Ngộ trong Bích Nham Lục, chỉ trong này khéo tiến lấy, cổ nhân dùng một 
cơ một cảnh cần tiếp người. Một hôm, Cảnh Thanh hỏi Tăng: "Ngoài cửa là tiếng gì?" Vị Tăng thưa: 
"Tiếng mưa rơi." Cảnh Thanh bảo: "Chúng sanh điên đảo quên mình theo vật." Cảnh Thanh lại hỏi vị 
Tăng: "Ngoài cửa là tiếng gì?" Vị Tăng thưa: "Tiếng chim bột cưu." Cảnh Thanh bảo: "Muốn được 
chẳng chuốc nghiệp vô gián, chớ chê bai chánh pháp Như Lai." Cảnh Thanh lại hỏi: "Ngoài cửa là 
tiếng gì?" Vị Tăng thưa: "Tiếng rắn bắt nhái kêu." Cảnh Thanh bảo: "Sẽ bảo chúng sanh khổ, lại có 
khổ chúng sanh." Những câu này với công án ở trước không có hai thứ. Hàng thiển Tăng ở trong đây 
thấu được thì ở trong thinh sắc chẳng ngại tự do. Nếu thấu chẳng được liễn bị thinh sắc lôi. Công án 
này, các nơi gọi là "tôi luyện". Nếu là "tôi luyện" chỉ thành công hạnh, không thấy được chỗ vì người 
của cổ nhân. Cũng gọi lời này là "thấu thinh sắc", một sáng đạo nhãn, hai sáng thinh sắc, ba sáng tâm 
tông, bốn sáng vọng tình, năm sáng triển diễn. Song nếu không chín chắn, sao khỏi thành hang ổ. 
Cảnh Thanh hỏi: "Ngoài cửa là tiếng gì?" Vị Tăng thưa: "Tiếng mưa rơi." Lại nói: "Chúng sanh điên 
đảo quên mình theo vật." Người ta lầm hội, cho là cố ý chuyển người, quả thật không dính dáng. Đâu 
chẳng biết có thủ đoạn vì người, mật lớn chẳng nệ một cơ một cảnh, rất mực chẳng tiếc lông mày. 
Cảnh Thanh đâu chẳng biết tiếng mưa rơi, tại sao lại hỏi? Phải biết cổ nhân dùng sào dò bóng cỏ, cốt 
nghiệm vị Tăng này. Vị Tăng này khéo xô đẩy liền hỏi: "Hòa Thượng thì sao?" Liền được Cảnh 
Thanh vào bùn vào nước, nói với ông: "Toàn chẳng quên mình." Vị Tăng kia quên mình theo vật là 
phải, Cảnh Thanh vì sao cũng quên mình? Phải biết nghiệm trong câu kia liền có chỗ xuất thân. Vị 
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Tăng này quá lầm lẫn cốt cắt đứt lời này, hỏi: "Chỉ cái chẳng quên mình ý chỉ thế nào?" Nếu là tông 
môn Đức Sơn, Lâm Tế thì gậy hét đã hiện. Cảnh Thanh thông qua một bước, tùy kia tạo sắn bìm, nói 
với kia "Xuất thân còn là dễ, thoát thể nói rất khó." Tuy vậy, người xưa nói tương tục cũng rất khó. 
Cảnh Thanh chỉ một câu vì vị Tăng này sáng việc lớn dưới gót chân——In example 46 of the Pi-Yen-Lu, 
Chíng Ching asked a monk, "What sound 1s that outside the gate?" The monk said, "The sound of 
raindrops." Ching Chñng said, "Sentient beings are inverted. They lose themselves and follow after 
things." The monk said, "What about you, Teacher?” Ching Chỉng said, "I almost dont lose myself." 
The monk said, "What 1s the meaning of 'I almost dont lose myself?” Ching Chỉng said, "Thouph 1t 
sữll should be easy to express oneself, to say the whole thing has to be difficult.” According to Yuan- 
Wu ¡in the Pi-Yen-Lu, you too should understand right here. When the Ancients imparted their 
teaching, with one device, one obJect, they wanted to guide people. One day Ching Ching asked a 
monk, "What 1s the sound outside the gate?" The monk said, “The sound of quail." Chíng Chỉng said, 
"H you wish to avoid uninterrupted hell, don't slander the Wheel of the True Dharma Ching Ching of 
the Tathagata." Another time Ching Ching asked, "What is the sound outside the gate?" A monk said, 
“The sound of a snake eating a frog." Ching Chng said, "I knew that sentient beings suffer: here 1s 
another suffering sentient being." These words are the same as the case. If patchrobed monks can 
penetrate here, nothing can block therr independence within the heaps of sound and form. If you cant 
penetrate then you are constrained by sound and form. In various places they call this "tempering 
words." If it were tempering, it would only amount to mental activity. Those with this view do not see 
where the ancient man Ching Chỉng helped people. Ching Chỉng's words in the case are also called 
"penetrating sound and form,” "explainng the mind source,” "explainng forgetting feelings," 
"explaining preaching." Though such interpretations are undeniably detailed, nevertheless they still are 
stuck in clichés. When Ching Chỉng asked this way, "What 1s that sound outside the gate?" The monk 
said, “The sound of raindrops." But then Ching Chỉing said, "Sentient beings are inverted. They lose 
themselves and follow after things." People all misunderstand and call this intentionally upsetting the 
man, but this has nothing to do with it. How little they realize that Ching Chỉng has the skill to help 
people. Ching Chỉng 1s so brave he I1snt bound by a single device and a single obJect. Above all he 
doesnt spare his eyebrows. How could Ching Ching not have known that it was the sound of 
raindrops? Why was 1t still worth asking? You must realize that the Ancient was using his probing pole 
and reed shade to see Into the depths to examine this monk. The monk too pressed back well, 
1mmediately saying, "What about you, Teacher?" What happened then was that Ching Ch1ng went Into 
the mud and water to say to him, "I almost dont lose myself.”" The reason for saying this was that the 
monkwas losing himself, pursuing things. Why dịd Chíng Chỉng lose himself too? You must realize 
that Ching Chỉng had a place to get out himself within the phrase he used to test the monk. This monk 
was very đull; he wanted to beat this statemernt Into the ground, so he asked, "What 1s the meaning of 'I 
almost dont lose myself?'" If it had been the schoolof Te Shan or Lin Chi the blows and shouts would 
already have been falling. But Ching Ching put through a single continuous path and followed him 
creating complications: he went on to say more to him, “Though it still should be easy to express 
oneself, to say the whole thing has to be difficult.” Nevertheless, as an Ancient said, "Continuity 1s 
indeed very difficult." Chíng Chỉng 1lluminated for this monk the great affair under his feet. 


10) Cảnh Thanh: Tiểu Phó Áo Vải— Litle Patch-Robed Fu 

Theo Cảnh Đức Truyền Đăng Lục, quyển XVIII, một hôm, Cảnh Thanh Đạo Phó (863/or 68-937) hỏi 
Tuyết Phong: "Như các bậc cổ đức, há chẳng lấy tâm truyền tâm?" Tuyết Phong nói: "Kể cả chẳng lập 
chữ nghĩa câu cú." Cảnh Thanh nói: "Nếu chẳng lập chữ nghĩa câu cú thì thầy truyền thế nào được?" 
Tuyết Phong ngồi im lặng. Cảnh Thanh lễ tạ rồi lui ra. Tuyết Phong nói: "Ông có muốn hỏi lão Tăng 
một cái gì khác không?" Cảnh Thanh nói: "Tốt hơn là Hòa Thượng nên hỏi con." Tuyết Phong nói: 
"Nếu là như vậy, thì còn gì nữa để luận bàn?" Cảnh Thanh nói: "Bằng cách này thì Hòa Thượng được 
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đấy." Tuyết Phong nói: "Còn ông thì sao?" Cảnh Thanh nói: "Cô phụ và giết người khác thôi." Hôm 
khác, Tuyết Phong nói với chúng rằng: "Thật là uy nghiêm! Thật là vi tế!" Thiền Sư Cảnh Thanh Đạo 
Phó (863/or 68-937) bước ra nói: "Cái gì uy nghiêm? Cái gì vi tế?" Tuyết Phong nói: "Ông nói cái gì?" 
Cảnh Thanh lui lại rồi đứng đó. Tuyết Phong nói: "Chuyện đó tôn quý thế nào? Chuyện đó vi tế thế 
nào?" Cảnh Thanh nói: "Đạo Phó con đến đây mấy năm rồi, mà chưa từng nghe Hòa Thượng chỉ dạy 
bằng cách này." Tuyết Phong nói: "Mặt dầu lúc trước thì không, nhưng nay thì có, cái mà lão Tăng 
hiển thị đây chưa bao giờ khiếm khuyết. Vậy thì có gì khó khăn không?" Cảnh Thanh nói: "Không 
đâu! Đây là cái mà Hòa Thượng chưa từng dạy, nhưng nay đã được trình bày." Tuyết Phong nói: "Và 
nó đã làm cho lão Tăng nói như thế." Từ chỗ này, Cảnh Thanh tìm được cửa vào, và nổi bật trong 
chúng hội. Thời đó người ta gọi Sư là Tiểu Phó Áo Vải —According to The Records of the 
Transmission of the Lamp, Volume XVIH, one day, Ching-chng asked Xuefeng, "Didnt the virtuous 
of old use mind to transmit mind?” Xuefeng said, "Nor dịd they establish wriften or spoken words."” 
Ching-ching said, "Then without using wriften or spoken words, how would the master transmit the 
teaching?” Xuefeng sat silently. Ching-ch1ng bowed in thanks. Xuefeng asked, "Would you like to ask 
me something else?” Ching-chng said, "Rather that the master should ask me.” Xuefeng said, "T this 
1S SO, 1S there anything else to discuss?” Ching-chng said, "In just this way the masfer affains 1." 
Xuefeng said, "And how about you?” Ching-ching said, "Betraying and killing others." Another day, 
Xuefeng said to the congregation, "Šo majesticl So subtlel" Ching-chng came forward and said, 
"What Is 1t that's majJestic and subtle?" Xuefeng said, "What?” Ching-chng retreated and stood there. 
Xuefeng said, ”This matter 1s In this way esteemed, in this way subtle." Ching-ch1ng said, "In the years 
since I came here, [ve never heard the master give Instruction in this manner." Xuefeng said, 
"Although I have not done so, what 1s now revealed has never been lacking. Is there any difficulty?” 
Ching-ching said, "None at all! This is what the master has not taught, but what has been present." 
Xuefeng said, "And it makes me speak thus." From this, Ching-chng found an entrance, and more 
over gained prominence In the congregation. At that time he was called "Little Patch-robed Eu." 


LXXYVI.Cao Phong Nguyên Diệu: Kao-ƒfeng Yuan-miao 
1) Chẳng Bao Giờ Có Ngộ Nếu Không Có Nghỉ!— There's No Enlightenment When There's No 
Sptrif 0ƒ Inqguirny! 

Thiền Sư Cao Phong Nguyên Diệu (1238-1295) là người chủ trương tu tập công án như vầy: “Công án 
tôi thường đặt cho các môn nhân là “Vạn pháp qui Nhất, Nhất qui hà xứ? Tôi khuyên họ hãy tham 
cứu câu nầy. Tham cứu câu ấy tức là đánh thức một mối nghi tình lớn đối với ý nghĩa cứu cánh của 
công án. Vạn pháp thiên sai vạn biệt được qui về Một, nhưng rỗi Một trở về đâu? Tôi bảo họ, hãy đem 
hết sức mạnh bình sinh mà đeo mỗi mối nghi tình nầy, đừng lúc nào xao lãng. Dù đi, đứng, nằm, ngồi, 
hay làm các công việc, đừng để thời giờ luống trôi qua. Rồi ra cái Một trở về đâu? Hãy cố mà đi tìm 
một câu trả lời chính xác cho câu hỏi nây. Đừng buông trôi mình trong cái vô sự; đừng luyện tập tưởng 
tượng phiêu du, mà hãy cố thực hiện cho được cái trạng thái toàn nhất viên mãn bằng cách đẩy nghi 
tình lướt tới, bên bĩ và không hở. Đó là lúc nghi tình đã được đúc thành một khối, lay cũng không 
động, đuổi cũng không đi, sáng tỏ linh diệu, thường hiện ở trước mặt. Đó là lúc có thể tiến triển. Đến 
trạng thái này phải giữ vững chánh niệm của mình, coi chừng không được khởi nhị tâm. Cho đến khi đi 
không biết mình đi, ngồi không biết mình ngôi, lạnh, nóng, đói, khát, thảy đều không biết. Rồi các 
ngươi sẽ thấy mình như một kẻ bịnh ngặt, chẳng còn muốn ăn uống gì nữa. Lại như một thằng khờ, 
không hiểu cái gì ra cái gì hết. Cái cảnh giới này hiện tiễn, tức là có điềm sắp đến nhà (giác ngộ). 
Nghĩa là khi công phu đến đây, giờ là lúc tâm hoa của các ngươi bừng nở trong một tương lai gần. Tuy 
nhiên, các ngươi phải nắm tới, phải bắt được, chỉ còn đợi thời cơ đến mà thôi. Không được nghe nói 
như vậy mà khởi một niệm tâm tinh tấn cầu nó, cũng không được đem tâm đợi nó, cũng không được 
buông thả, bỏ rơi. Mà phải giữ vững chánh niệm lấy ngộ làm phép tắc. Lúc ấy có tám vạn bốn ngàn 
quân ma rình rập trước cửa lục căn của các ông. Tất cả các sự kỳ dị thiện ác tùy theo tâm các ông mà 
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hiện. Các ông vừa mẩy may tâm nhiễm trước là rơi ngay vào bẫy rập của chúng, bị chúng điều khiển, 
chỉ huy; lúc ấy miệng nói lời ma, thân làm việc ma, chính nhân Bát Nhã từ đó mãi dứt, hạt giống Bồ 
Đề thôi không nẩy mầm. Lúc ấy chỉ không được mống khởi tâm, như con quỉ giữ thây ma, mà giữ đi 
giữ lại, khối nghi bỗng nổ một tiếng lớn, lúc đó mấy ông đạt đến trạng thái kinh thiên động địa.” Thật 
vậy, chúng ta không để khởi công án hiện tiền, mà phải đặt nó vào trong tâm bằng tất cả sức mạnh 
của nghỉ tình. Một khi công án được chỉ trì bởi một tinh thân như thế, thì nó giống như một ngọn lửa 
cháy lớn đốt cháy tất cả những con sâu hý luận đang xăm tới. Và cũng chính vì vậy mà tất cả các 
Thiên sư đều đồng ý rằng “Trong sự tham Thiễn, điều trọng yếu nhất là giữ vững nghi tình; nghi tình 
càng mạnh, ngộ càng lớn. Quả thực chẳng bao giờ có ngộ nếu không có nghi—Zen master Kao-Feng- 
Yuan-MIao talked about the koans as follows: “Phe koan I ordinarily give to my pupils 1s “All things 
return to Ône; where does the One return?ˆ Ï make them search after this. To search after It means to 
awaken a great inquiring spirit for the ulimate meaning of the koan. The multtudiness of things 1s 
reducible to the One, but where does the One finally return? I say to them: “Make this inguiry with all 
the strength that les in your personality, øiving yourself no time to relax 1n this effort. In whatever 
physical positon you are, and in whatever business you are employed, never pass your time idÌly. 
Where does the One finally return? Try to get a definite answer to this query. Do not g1ve yourself up 
to a state of doing nothing; do not exercise your fanfastic imagination, but try to bring about a state of 
1dentification by pressing your spirit of inquiry forward, steadily and uninterruptedly. It 1s the time 
when the Inquiring spirit becomes one whole, continuous piece which will not be dislodged, no matter 
how hard you attempt to shake 1t. Even though you try to push 1t away, 1t will persist 1n sticking to you. 
At all times 1t 1s clearly before you. Now this is when you can progress. On reaching this stage you 
should keep your mind straight and refrain from having secondary thoughts. When you find yourself 
not knowing that you are walking while walking or sitting while sitting, and unconscious of cold, heat, 
hunger. You wIll be then like a person who 1s critically 1ll, having no appetite for what you eat or drink. 
Again you will be like an idiot, with no knowledge of what 1s what, then you are about to reach home 
(enlightenment). Ït 1s to say when your searching spirit comes to this stage, the time has come for your 
menrtal flower to burst out in a near future. However, you should be able to to catch up and hold on. 
You do not have to do anything but wait until the time comes. But do not let this remark influence you 
to wait 1dly, nor excite you to exert yourself, striving for such a stage with anxious mind. Nor should 
you just let go and give up. Rather, you should perceive your mindfulness, keeping 1t steady until you 
reach Enlightenment. At times you will encounter eighty-four thousand demons waiting for thetr 
chance to enter the gate of your six organs. The proJections of your mind will appear before you In the 
guise oŸ good or bad, pleasant or unpleasant, strange or astonishing visions. The slightest clinging to 
these things will entrap you into enslavemernt to their commands and directions. You wiÏll then talk and 
act as a devil. Thenceforth the right cause of Prajna will die away forever, and the seed of Bodhi will 
never sprout. Át such time you should refrain from stirring up your mind, and should make yourself like 
a living corpse. Then, as you hold on and on, suddenly and abruptly you will feel as though you were 
being crushed to pieces. You will then reach a state which will frighten the heaven and shake the 
earth.” In fact, we can't just hold up a koan before the mind, we must make 1t occupy the very center 
Of attention by the sheer strength of an Inqurring spirit. When a koan 1s cultivated with such a spIrIf, 1f 1S 
like a great consuming fire which burns up every Insect of idle speculation that approaches 1t. 
Therefore, 1t 1s almost a common sense saying among Zen masters to declare that, “In the mastery of 
Zen the most Important thing 1s to keep up a spirit of inqurry; the stronger the spirit the greater w1ll be 
the enlightenment that follows; there 1s, indeed, no enlightenment when there 1s no SpIrIt Of Inqu1ry. 
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2) Cao Phong Nguyên Diệu: Cơ Lai Khiết Phạn, Khốn Lai Đả Miên— To Eat When We Are Hungry 
and to Sleep When We Are Tired 

Công án “Đói thì ăn, mệt thì ngủ.” Trong Cao Phong Tự Truyện, Thiển sư Cao Phong viết: "Khoảng 
năm 1255, tôi đến gặp ngài Tuyết Nham, thầy hỏi, 'Ngay giữa ban ngày rành rành ông làm chủ được 
mình không?' Tôi đáp, 'Được.' Tuyết Nham lại hỏi, "Trong khi ngủ nằm mộng, có làm chủ được mình 
không?' Tôi đáp, 'Được.' Thầy lại hỏi, Ngay lúc ngủ không mộng, thì ông chủ ở chỗ nào?' Nghe câu 
hỏi đó tôi không có lời nào đáp được, không có lý lẽ nào để trình bày. Thầy dặn dò: "Từ nay tôi không 
cần ông học Phật, học Pháp, thấu triệt cổ kim, chỉ cần ông đói thì ăn, mệt thì ngủ." Bất hạnh nhất cho 
hành giả hôm nay là họ không thể nhận ra rằng trạng thái Thiền định, dù có đáng ước ao đi nữa, khi 
người ta bám chặt vào nó, nó ngăn cản sự thành đạt của một tri giác nội tâm chân thật và sự biểu dương 
của ánh sáng vượt ngoài các giác quan. Một vị chân hành giả chỉ cần giữ cho thân tâm thanh tịnh, khi 
đói thì ăn, khi mệt thì ngủ, vậy thôi!—The koan “To eat when we are hungry and to sleep when we 
are tired.” In Kao Feng's autobiography, Zen Master Kao Feng wrote: "Around 1253, I was asked by 
Zen Master Hsueh Yen, Can you master yourself in the daytime? I answered, 'Yes, I can. The Zen 
Master asked again, 'Can you master yourself when dreaming?' Again my answer was, 'Yes, [ can.' The 
Zen Master asked again, Where, in dreamless sleep, 1s the Master?' To this question I had no answer 
or explanation. Master Hsueh Yen said to me, From now on I do not want you to study Buddhism or 
learn the Dharma, nor to study anything, either old or new. I just want you to eat when you are hungry 
and to sleep when you are tired.” It is most unfortunate for present-day Zen practitioners that they are 
unable to realize that the state of concentration, however desirable it may be, when one becomes 
attached to 1t hinders the attainment of true inner perception and the manifestation of the light which 1s 
beyond the senses. A true Zen practiioner only need to keep the body and mind pưre, to eat when 
hungry and to sleep when he or she feels tired, thats all! 


3) Cao Phong Nguyên Diệu: Đả Thành Nhút Phiến— To Stuƒƒ Everything Into One Mass 

Hòa hợp làm một hay làm thành một mối hay làm cho các sự vật khác biệt thành ra giống nhau. Hành 
giả tu Thiền, nếu các bạn muốn tu tập Thiển một cách đúng đắn thì các bạn phải hết tâm hết sức cẩn 
trọng. Điều quan trọng nhất là phải gặp đúng thầy và phải có chánh kiến. Vì thế mà thời xưa người ta 
bằng mọi cách tầm sư học đạo, và các đệ tử tìm kiếm lời khuyên bảo của các bậc thầy từ sáng đến tối 
(sáng tham thiền, chiều thưa hỏi). Vì chỉ bằng cách tiếp cận sốt sắng này, hành giả mới phá bỏ được 
những nghi hoặc để có được kinh nghiệm chánh tông và hiểu rõ cứu cánh của Thiển. Theo Thiển sư 
Cao Phong Diệu Tổ, để hiểu được vấn đề này của Thiền đòi hỏi phải có tâm tha thiết, ngay khi có tâm 
tha thiết, mối nghi chân chánh liền khởi dậy. Có lúc nghi cái này, có lúc nghi cái kia; mối nghi tự nó 
khởi lên. Từ sáng đến tối hành giả nên bám vào cái khối nghi ấy từ đầu đến chân. Nó trở thành một 
khối (đả thành nhất phiến), một khối liên tục, dầu bạn có cố gắng thế mấy cũng không bứt rời nó 
được. Đến trạng thái này phải giữ vững chánh niệm của mình, coi chừng không được khởi nhị tâm. 
Cho đến khi đi không biết mình đi, ngồi không biết mình ngôi, lạnh, nóng, đói, khát, thảy đều không 
biết. Rồi các ngươi sẽ thấy mình như một kẻ bịnh ngặt, chẳng còn muốn ăn uống gì nữa. Lại như một 
thằng khờ, không hiểu cái gì ra cái gì hết. Cái cảnh giới này hiện tiền, tức là có điềm sắp đến nhà 
(giác ngộ)—To bring things together, or into order or to knock all into one or to stuff everything 1nto 
one mass. Zen practitioners, 1Ÿ you want to practice Zen correctly, you must be extremely earnest and 
careful. The most Iimportant thing 1s to meet the right master and to have a right view. This 1s why in 
olden times masters were searched for in all possible ways, and their advice sought day and night. For 
only through this earnest approach may one clear away one's doubfs, and be assured of the authenticity 
of one's Zen experience and understanding. According to Zen master Kao-fêng Miao-tsu, to 
understand this matter of Zen requires great determination and earnestness, for as soon as you have 
them, the real "doubt-sensation” will arise. At times, you will doubt this and doubt that; the doubt 
automatically and Instinctively arising by 1(self. From dawn to dusk 1t sticks to you from your head to 
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your feet. It becomes one whole, continuous piece which will not be dislodged, no matter how hard you 
attempt to shake 1t. Even though you try to push 1t away, 1t wIll persist in sticking to you. At alÏ times 1t 
1s clearly before you. Now this is when you can progress. Ôn reaching this stage you should keep your 
mind straight and refrain from having secondary thoughts. When you find yourself not knowing that 
you are walking while walking or sitting while sitting, and unconscious of cold, heat, hunger; then you 
are about to reach enlightenmernt. 


4) Cao Phong Nguyên Diệu: Nhất Ngõa Phiến Phao Ư Thâm Đàm Trực, Trầm Đáo Để Vi Chỉ 

(Tấm Ngói Chìm Xuống Tới Đáy)—A Piece gƒ Tủe Sinks Dndil It Reaches the Bottom 
Trong Thiển tham thoại đầu, Thiền Sư Cao Phong Nguyên Diệu (1238-1295) nói: "Người học tu tập 
Thiên, có thể ví như đem một tấm ngói ném xuống ao sâu; nó chìm mãi tới đáy mới thôi." Nói cách 
khác, trong tham thoại đầu, chúng ta nên nhìn thấu đến tận đáy của thoại đầu cho đến khi nào chúng 
ta xuyên thấu nó mới thôi. Thiển sư Cao Phong Nguyên Diệu còn đi xa hơn và phát nguyện: "Nếu như 
có ai đó cử một thoại đầu, mà không khởi lên một niệm thứ hai, trong bẩy ngày mà không đạt ngộ, tôi 
chịu đọa địa ngục cắt lưỡi mãi mãi." Qua câu chuyện trên chúng ta mới biết sự hiểu biết của cổ nhân 
quyết liệt và vững chắc và họ giác ngộ một cách trực tiếp và giản dị biết chừng nào!——In working on a 
head phrase, Zen master Kao-Feng-Yuan-MIiao (1238-1295) said, "“When one pracfices Zen he should 
do so as though he were throwing a piece of tile into a deep ponđd; it sinks until 1t reaches the bottom.” 
In other words, in our working on a head phrase, we should look into the very bottom of the head- 
phrase until we completely break through 1t. Zen master Kao-Feng-Yuan-Miao went farther and made 
a vow: "If anyone takes up one head-phrase without a second thought arising 1n seven days, and does 
not attain Enlightenment, I shall fall forever to the bottom of the Tongue-cutting Hell!" Erom this story 
we know how Zen Masters of old times had thetrr decisive and unshakable understandinss, and how 
simply and directly they came to their Realizationl 


5) Cao Phong Nguyên Diệu: Nhất Niệm Vô Vi, Thập Phương Tọa Đoạn— One Non-Active Thought, 
AlI Things Were Settled 
Một niệm vô vi thì chỉ cần ngồi bình thản mà thấu rõ hết thảy sự việc mười phương, nên cắt được tất 
cả vọng tưởng phiển não. Một niệm bao trùm chúng sanh trong cả tam thiên đại thiên thế giới. Nhất 
niệm hoặc nhất tâm chứa đựng mười pháp giới. Mỗi pháp giới chứa đựng mười pháp giới, như vậy có 
tất cả là một trăm pháp giới. Mỗi pháp giới có ba mươi thế giới; như vậy một trăm pháp giới chứa đựng 
ba ngàn thế giới. Ba ngàn thế giới có trong một niệm. Ở đây, con số một trăm hay một ngàn không 
phải là điều quan trọng, nhưng điều quan trọng là tất cả thực tại hội và nhập khiến chỉ một niệm dung 
chứa tất cả thực tại. Trong Cao Phong Tự Truyện, Thiển sư Cao Phong viết: "Khi tôi đến gặp ngài 
Tuyết Nham, thầy hỏi, Ngay giữa ban ngày rành rành ông làm chủ được mình không?' Tôi đáp, 
'Được.' Tuyết Nham lại hỏi, 'Trong khi ngủ nằm mộng, có làm chủ được mình không?' Tôi đáp, Được." 
Thầy lại hỏi, Ngay lúc ngủ không mộng, thì ông chủ ở chỗ nào?' Nghe câu hỏi đó tôi không có lời nào 
đáp được, không có lý lẽ nào để trình bày. Thây dặn dò: 'Từ nay tôi không cần ông học Phật, học 
Pháp, thấu triệt cổ kim, chỉ cần ông đói thì ăn, mệt thì ngủ. Ngay khi vừa ngủ dậy, phấn chấn tinh thần 
tự hỏi, khi ta thức dậy, chủ nhân rốt cuộc an thân lập mệnh ở chỗ nào?' Tôi nguyện nhất định phải 
minh bạch cho bằng được sự việc này dầu có phải bỏ cả đời có vẻ như là kẻ ngu sỉ ngớ ngẩn. Năm 
năm trôi qua, một hôm đang ngủ thức giấc, chính vì vẫn đang hoài nghi về việc ấy, bỗng vị đạo hữu 
ngủ chung phòng làm rơi cái gối xuống đất gây nên tiếng động, lúc ấy tự nhiên tôi thấu triệt được khối 
nghi như mới vừa thoát ra khỏi lưới bẫy. Thì ra tất cả những công án bí hiểm của Phật, của Tổ; các 
nhân duyên sai biệt cổ kim, chẳng có gì mà không hiểu rõ. Từ đây nhà yên nước định, thiên hạ thái 
bình. Nhất niệm vô vi, thập phương tọa đoạn."—Nothing under the sun remained but peace. In one 
thought to survey or embrace the three thousand worlds with all 1ts forms of existence. One thought 
conftains ten dharma realms. Each dharma realm also contains the ten đharma realms, so there are one 
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hundred dharma realms , Each dharma realm contains thirty worlds; so one hundred dharma realms 
confain three thousand worlds. These three thousand worlds are contained in one thought. Here, 1t 1s 
not the number one hundred or three thousand which 1s 1mportant, but the idea that all reality 1s 
1nterpenetrating and inclusive, so that one short thought contains all of reality. In Kao Feng's 
autobiography, Zen Master Kao Feng wrote: "When I was asked by Zen Master Hsueh Yen, 'Can you 
masfer yourself in the daytime?' I answered, 'Yes, I can.' The Zen Master asked again, Can you master 
yourself when dreaming?' Again my answer was, 'Yes, I can.' The Zen Master asked again, Where, in 
dreamless sleep, 1s the Master? To this question I had no answer or explanation. Master Hsueh Yen 
said to me, 'From now on I do not want you to study Buddhism or learn the Dharma, nor to study 
anything, either old or new. Ï Just want you to eat when you are hungry and to sleep when you are 
tired. As soon as you wake from sleep, alert your mind and ask yourself, Who 1s the Master of this 
awakening, and where does he rest his body and lead his life?' I them made up my mind that I would 
understand this thing in one way or another even though 1t meant that I should appear to be an 1diot for 
the rest of my life. Five years passed. One day, when I was questioning this matter while sleeping, my 
brother monk who slept beside me In the dormitory pushed hs pillow so that it fell with a heavy thud to 
the floor. At that moment my doubts were suddenly broken up. I felt as 1f I had jumped out of a trap. Ít 
turned out to be all the puzzling koans of the Masters and the Buddhas and all the different 1ssues and 
events of both present and ancient times became transparently clear to me. Henceforth all things were 
setiled; nothing under the sun remained but peace.”" 


6) Cao Phong Nguyên Diệu: Trăm Năm Lão Hán Ấy Luôn Luôn Cử Động!—One Hundred Years, 
Thịs Same Old Fellow Moved On Forever! 
Thiền Sư Cao Phong Nguyên Diệu (1238-1295) là một đại sư cuối đời nhà Tống. Khi sư phụ ngài lần 
đầu trao cho ngài công án chữ “Vô” của Triệu Châu để tham quán, ngài chuyển hết khí lực bình sanh 
vào đề án. Ngày kia, bất thần sư phụ hỏi: “Ai mang cho ông cái thân vô tri giác ấy?” Ngài khựng, 
không biết sao mà thưa thốt, mà thầy ngài thì khắc nghiệt, thường là hỏi đâu thì đánh đó. Sau đó, lúc 
nửa đêm khi đang ngủ, Sư sực nhớ trước kia thầy cũ có giao cho sư tìm ra diệu nghĩa câu nói 'Muôn 
vật trở về một.` Thế là suốt đêm ấy và mấy đêm sau, Sư không sao ngôi yên hay chợp mắt được, trong 
tâm thần căng thắng cực độ ấy. Ngày kia sư bất chợt thấy mình đang đọc bài thơ của Ngũ Tổ Pháp 
Diễn viết trên chân dung của Tổ, trong đó có câu: 
"“I[răm năm, ba vạn sáu ngàn ngày 
Lão hán ấy luôn luôn cử động." 

Thế là những thắc mắc của sư về câu hỏi “Ai mang cho ông cái thân vô tri giác ấy?' phút chốc được 
giải trừ ngay. Ngài được ấn chứng và trở thành một người hoàn toàn mới. Trong bộ Cao Phong Ngữ 
Lục, sư có viết: “Trước kia, khi còn ở Trường Khánh, trước khi vào Thiển đường một tháng, đêm kia 
trong giấc ngủ say tôi bất chợt thấy tôi để hết tâm trí vào câu hỏi 'Muôn vật trở về một, một trở về 
øì?' Tôi chiếu cố đến để án chuyên nhất đến nỗi quên mất ngủ nghỉ ăn uống, không còn phân biệt 
phương hướng ngày đêm gì hết. Khi trải khăn bàn, hay sắp chén dĩa, hay đi tiểu tiện, dầu động hay 
tịnh, dầu nói hay im, toàn thể cuộc sống của tôi như gói trọn trong nghi niệm “Cái một trở về gì?' 
không xen lộn mảy may niệm nào khác; vả lại dầu muốn, tôi vẫn không thể nghĩ gì lệch ngoài trung 
tâm điểm ấy, dầu chỉ nghĩ thoáng qua thôi. Tưởng chừng như tôi bị đóng cứng hoặc chôn chân tại chỗ; 
dầu tôi cố vùng vẫy mấy nó vẫn không buông tha; dầu giữa đám đông, giữa Tăng chúng, tôi vẫn cảm 
thấy như hoàn toàn chỉ có một mình tôi từ sáng đến tối, từ tối đến sáng, tinh khiết làm sao, thanh tịnh 
làm sao, tư tưởng của tôi trang nghiêm, lướt trên muôn vật. Một niệm thanh khiết làm sao, không gợn 
mẩắy bụi! Một niệm bao trùm muôn thuở! Thế giới bên ngoài vắng lặng làm sao, tôi không còn biết có 
ai khác nữa. Như một kẻ ngốc, như một tên ngu đại, trải qua sáu ngày sáu đêm như vậy, kế tôi vào 
chánh điện với chư Tăng khác, và khi đang đọc kinh, mắt tôi chợt đặt trên câu thơ của Ngũ Tổ Pháp 
Diễn. Thế là đột nhiên tôi thức tỉnh cơn mê, và ý nghĩa câu hỏi 'Ai mang cho ông cái thân vô tri giác 
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ấy' vụt sáng trong tôi, câu hỏi mà thầy tôi trao cho tôi ngày trước. Tôi cảm như cả không gian vô biên 
nầy vỡ tan từng mảnh và đại địa sụp đâu mất. Tôi quên tôi, tôi quên thế gian; đó như một tấm gương 
phản chiếu một tấm gương, tôi thử tham quán vài công án khác, sao mà công án nào cũng sáng rỡ đến 
vậy! Từ nay tôi không còn nghi hoặc diệu dụng của trí Bát Nhã nữa.”—Kao-Feng was one of the great 
masfers in the end of the the Sung dynasty. When his first let him attend to the Chao-Chou”s Wu, he 
exerted himself hard on the problem. One day his master, Hsueh-Yen, suddenly asked him: “Who 1s 1t 
that carries for you this lifeless corpse of yours?” The poor fellow địd not know what to make of the 
quesftion, for the master was merciless and 1t was usually folowed by a hard knocking down. Later, in 
the midst of his sleep one mpght, he recalled the fact that once when he was under another master he 
was told to find out the ulimate sigmificance of the statement “All things return to one,” and this kept 
him up the rest of that nght and through the several days and nights that succeeded. While in this state 
of an extreme mental tension he found himself one day looking at Fa-Yen”s verse on his portralt, 
which partly read: 
“One hundred years, 
thirty-six thousand morns. 
This same old fellow moved on forever.” 

This at once made him dissolve his eternal doubt as to “Who carying around this lifeless body of 
yours?” He was baptized and became an altogether new man. He leaves us in his Saying Records: “On 
olden days when I was at Shuang-Ching, and before one month was over after my return to the 
Meditation Hall there, one night while deep in sleep, I sudenly found myself fixing my attention on the 
question “All things return to the One, but where does this One return?* My attention was so rigidly 
fixed on this that I neglected sleeping, forgot to eat, and did not đistinguish east from westf, nor morning 
from night. While spreading the napkin, producing the bowls, or attending to my natural wants, whether 
I moved or rested, whether I talked or kept silent, my whole existence was wrapped up with the 
question “Where does this one return?° No other thoughts ever disturbed my consciousness; even If I 
wanted to stir up the least bit of thought 1rrelevant to the central one, I could not do so. lt was like 
being screwed up or glued; however, much I tried to shakemyself off, 1t refused to move. Though I was 
1n the midst of a crowd or congregation, I felt as 1f Ï were all by myself. From morming till evening, 
from evening till morning, so transparent, so tranguil, so maJestically above all things were my 
feelings! Absolutely pure and not a particle of dust! My one thought covered eternity; so calm was the 
outside world, so oblivious of the existence of other people I was. Like an Idiot, like an imbecile, six 
days and nights thus elapsed when I entered the Shrine with the rest, reciting the Sutras, and happened 
to raise my head and looked at the verse by Fa-Yen. This made me all of a sudden awake from the 
spell, and the meaming of “Who carries this lifeless corpse of yours?” burst upon me, the question once 
øiven by my old master. I felt as 1f this boundless space 1tself were broken I1nto pieces, and the great 
earth were altogether levelled away. I forgot myself, I forgot the world, it was like one mirror 
reflecting another. I tried several koans in my mind and found them so transparently clear! Ï was no 
more deceived as to wonderful working of Prajna (transcendental wisdom). 


LXXYVII.Câu Chỉ: Chu-chih 

1) Cát Thị Giả Chỉ— To Cut Oƒfƒ the Attendant's Finger 

Thiền sư Câu Chi, khoảng thế kỷ thứ IX, đệ tử và truyền nhân nối pháp của Hàng Châu Thiên Long. 
Lúc về già thì Câu Chi cần một thị giả giúp đỡ. Một hôm, có người hỏi vị đệ tử thị giả nầy: "Thầy mày 
dạy thứ pháp nào vậy?' Đệ tử cũng chỉ đưa một ngón tay lên. Câu Chi nghe thấy chuyện nầy, bèn lấy 
dao chặt đứt ngón tay của đứa đệ tử ấy đi. Vị đệ tử vừa chạy vừa la vì quá đau đớn. Câu Chi gọi cậu 
ta tới bên mình. Cậu học trò quay đầu về phía thầy. Câu Chi lại đưa một ngón tay chỉ lên trời. Người 
thị giả cố bắt chước Thầy như thường lệ, đưa ngón tay lên, nhưng không thấy ngón tay nữa, đột nhiên 
ý nghĩa này bừng sáng trong ông. Vị đệ tử hốt nhiên đại ngộ—Chu-Chih, a Chinese Zen master of 
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about the 9th century; a student and đdharma successor of Zen master Hang-chou Tien-lung. As Chu- 
chih became older, he needed the services of an attendant. One day, an outsider asked the attendant, 
"What kind of dharma does the master teach?' The attendant also Just held up a finger. Chu-chih heard 
about 1t, immediately grabbed a kitchen knife, and cut the attendants finger off. The attendant 
overwhelmed with pain, ran away screaming. Then Chu-chih shouted to him to come back. The 
attendant turned his head around. Then Chu-chih once more held his finger up. The attendant tried to 
1mifate the master as usual, but the finger was no more there, and then suddenly the significance of 1ts 
all dawned upon him. All of a sudden, the attendant attained enlightenment." 


2) Câu Chỉ Thụ Chỉ—Chu-chih: Raises One Finger 

Thiền sư Câu Chi ít được biết đến, tên của ông chỉ xuất hiện trong một công án nổi tiếng thứ 3 của Vô 
Môn Quan và Bích Nham Lục, thí dụ thứ 19. Buổi đầu Thiển sư Câu Chi ở am ở Kim Hoa Vụ Châu, 
có một vị Ni tên là Thật Tế đến am, đi thẳng vào chẳng lột nón, cầm tích trượng đi nhiễu giường thiển 
ba vòng nói: "Nói được thì lột nón." Hỏi như thế đến ba lần mà Câu Chi không đáp được. VỊ Ñi liền đi. 
Câu Chi nói: "Trời đã chiều, cô hãy ở lại nghỉ." Vị Ni nói: "Nói được thì ở lại." Câu Chi cũng không 
đáp được. Vị Ni liền đi. Câu Chi than: "Ta tuy mang hình trượng phu mà không có khí trượng phu. Liền 
phát phẫn quyết rõ được việc nây." Câu Chi toan bỏ am ra đi các nơi để tham thỉnh, làm người hành 
cước tôi luyện. Đêm ấy, Sơn thần đến mách: "Chẳng cần rời chỗ nầy, ngày mai có nhục thân Bồ Tát 
đến, vì Hòa Thượng nói pháp." Quả thật ngày hôm sau có Hòa Thượng Thiên Long đến am, Câu Chi 
tiếp đón thưa rõ việc qua. Thiên Long liền đưa ngón tay lên chỉ đó. Câu Chi bỗng nhiên đại ngộ. Bởi 
Câu Chi hiện thời trịnh trọng chuyên chú, nên thùng thông dễ lủng đáy. Sau nầy có ai hỏi, Sư liền đưa 
một ngón tay lên chứ không thể hiện điều gì khác. Khi Câu Chi sắp thị tịch, ông nói với đệ tử của 
mình: "Ta nhận được Thiền từ ngón tay giơ lên của Thiên Long và ta đã áp dụng nó suốt cả một đời 
không hết.' Nói xong ông thị tịch." Theo Vô Môn Huệ Khai trong Vô Môn Quan, hành giả tu thiển nên 
luôn nhớ rằng chỗ ngộ của Câu Chi cũng như của vị đệ tử không phải ở ngón tay. Nếu thấy được chỗ 
nây thì hành giả có thể xâu được Thiên Long. Câu Chi, vị đệ tử và cả mình nữa vào chung một mối. 
Theo Viên Ngộ trong Bích Nham Lục, thí dụ thứ 19, nếu nhằm trên đầu ngón tay hiểu thì cô phụ Câu 
Chi. Nếu chẳng nhằm trên đầu ngón tay hiểu thì giống như rèn sắt làm đổ dùng. Hiểu cũng thế ấy, mà 
chẳng hiểu cũng thế ấy; cao cũng thế ấy, mà thấp cũng thế ấy; phải cũng thế ấy, mà quấy cũng thế 
ấy. Do đó nói: "Một hạt bụi vừa dở lên thì cả quả đất toàn thâu, một đóa hoa chớm nở thì toàn thế giới 
rung động; một sợi lông sư tử hiện thì trăm ức sợi lông hiện." Viên Minh nói: "Lạnh thì khắp trời đất 
đều lạnh; nóng thì khắp trời đất đều nóng: núi sông quả đất thấu tột huỳnh tuyển; vạn tượng sum la 
thông tận hư không." Hãy nói là vật gì mà kỳ quái thế ấy. Nếu biết được thì chẳng tiêu một cái ấn tay. 
Nếu biết chẳng được thì chướng ngại dẫy đầy. Loại thiền nầy thật là dễ tham mà khó hội. Như người 
đời nay, có ai hỏi đến liền đưa ngón tay hay đưa nắm tay lên, đây thật không hơn øì sự bắt chước trơ 
trẽn. Bắt chước là nô lệ. Chúng ta không thể cứ bắt chước hễ ai nói gì thì mình nói theo như vậy, mà 
phải giữ vững tinh thần của mình. Sự khẳng địng cao hơn nằm nơi tinh thần. Theo Thiển thì tinh thần 
nằm ngay trong những việc như là đi, đứng, nằm, ngồi hằng ngày và chúng sẽ làm tất cả những nhu 
cầu của chúng ta trong đó. Vì vậy hành giả tu thiển cần phải thấu cốt thấu tủy, phải thấy thấu mới 
được Master Chu-chih, about whom hardly any thíing else 1s known, appears in a famous koan 
number 3 of Wu-Men-Kuan and the Pi-Yen-Lu, example 19. During the time when Zen Master Chu- 
chih first dwelt in a hermitage in Chín Hua Wu Chou, there was a nun named Shih Chi (Reality) who 
came to his hut. When she got there she went straight in; without taking off her rain hat, she walked 
around his meditation seat three times holding her staff. "If you can speak," she said, "II take off my 
rain hat." She questioned him like this three times; Chu-chih had no reply. Then as she was leaving 
Chu-chih said, "Its rather late, would you stay over here during the night?" The nun said, "If you can 
speak, Ill stay over." Again Chu-chih had no reply. The nun then walked out. Chu-chih sighed 
sorrowfully and said, "Although I inhabit the body of a man, still I lack a man spirit." After this he 
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arouse d his zeal to clarify this matter. He meant to abandon his hermifage and travel to various places 
to call on teachers to ask for Instruction, and had wrapped up his things for foot-travelling. But that 
mght the spirit of the mountain told him, "You dont have to leave this place. Tomorrow a flesh and 
blood Bodhisattva will come and expound the truth for you, Master. You dont have to go.” Ás 1t turned 
out, the following day, Master Tien Lung actually came to the hermitage. Chu-chih welcomed him 
ceremonmiously and gave a full account of the previous events. T'ien Lung just lifted up one finger to 
show him; suddenly Chu-chih was greatly enlightened. At the time Chu-chih was most earnest and 
sinpleminded, so the bottom of his bucket fell out easily. Later, whenever anything was asked, Chu- 
chih Just raised one finger. As Chu-chih was getting ready to depart from the world, he spoke to his 
students and said, T received the one-finger Zen from Tien-ling, I used it my whole life long and never 
used 1t up.' According to Wu Men Hui-Kali in the Wu-Men-Kuan, Zen practtloners should always 
remember that the enlightenment of Chu-Chih and his disciple has nothing to do with the end of the 
finger. If you can realize this, then Tien-Lung, Chu-chih, the disciple, and you yourself are all run 
through with a single skewer. According to Yuan-Wu in the Pi-Yen-Lu, example 19, 1f you understand 
at the finger, then you turn your back on Chu-chih; 1ƒ you dont go to the finger to understand, then 1t's 
like cast Iron. Whether you understand ot not, Chu-chih still goes on this way; whether youTre high or 
low, he still goes on this way; whether youTe right or wrong, he still goes on this way. Thus, 1ts said, 
"As soon as a speck of dust arises, the great earth 1s contained therein; when a single flower 1s about to 
open, the world immediately comes Into being. The lion on the típ of a single hair appears on the tips 
of ten billion hairs." Yuan Ming said, "When 1s cold, all throughout heaven and earth are cold; when 
1s warm, all throughout heaven and earth are warm.”" The mountains and rivers and the great earth 
reach down through the Yellow Springs (Hades); the myriad Images and multitude of forms penetrate 
upward through the heavens. Tell me, what 1s so extraordinary? For those who know, 1s not worth 
taking hold of; for those who dont know, 1t blocks them off utterly. This kind of Chan 1s easy to 
approach but hard to understand. People these days who Just hold up a finger or a fist as soon as they re 
questioned; this 1s no more than a shameless Imitation. Copying 1s slavery. The letter must never be 
followed, only the spirit 1s to be grasped. Higher affirmations live in the spirit. In Zen, you can seek the 
Spirit in your everyday experience such as going, standing, lying down, and sitting, and therein lies 
abundance of proof for all we need. Therefore, 1t 1s still necessary for Zen practifioners fo pierce the 
bone, penetrate to the marrow, and see all the way through In order to get 1t. 


LXXYVIIIChang Chen Chỉ: 

l1) Dung Hoát— The State gƒ Flexible Hollowness 

Theo Chang Chen Chi trong quyển "Tu Tập Thiển,"thuật ngữ Trung Hoa "Dung Hoát" cực kỳ khó 
khăn để phiên dịch một cách đầy đủ sang tiếng Anh. Chúng ta có thể nói đây là trạng thái "không hư 
nhu thuận". "Dung" có nghĩa là hòa, tan, hay hài hòa; và "Hoát" có nghĩa là trống không, rỗng, hay 
khoảng khoát. Khi hai chữ nà y kết hợp lại thì thuật ngữ này được dùng theo một ý nghĩa đặc biệt, biểu 
thị một cảm thức "hoàn toàn tự do" mà các hành giả tu Thiển thể nghiệm. Trong Thiền, một vị hành 
giả đạt được trạng thái "Dung Hoát" ắt bên trong chẳng thấy có thân tâm, bên ngoài chẳng có thế giới. 
Chỉ khi ấy mới là lúc vị hành giả bắt đầu tiến gần đến chỗ vào Đạo. Chỉ ngay trong trạng thái đó, 
hành giả mới thấy được "Đạo viên đồng thái hư, vô khiếm vô dư" (Đạo tròn đầy như thái hư, chẳng 
thiếu chẳng thừa)—According to Chang Chen Chi in "The Practice of Zen," the Chinese term "Yung- 
huo” 1s extremely difficult to translate adequately into English. We can say this 1s the state of "flexIble- 
hollowness". "Yung” means "merging", "melting” or "harmonious”"; and "huo"” means "empty”, 
"hollow”, or ”spacious", etc. When "Yung” and "huo”"huo” are combined, the term 1s used in a special 
sense denoting an all-free sensation that Zen practitioners experience. In Zen, a practiioner who has 
really attained the state of flexible hollowness sees no world without and nobody or mind within. Only 
then can he be considered as having drawn near the entrance of the Way. Only right in that state, a Zen 
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practitioner 1s able to see the Way 1s like the great Void, 1s all-inclusive. It lacks nothing and nothing 
remains 1n 1t." 


2) Chang Chen-Chỉ: Mặc Chiếu— Observing One's Mind in Tranquility 

Theo Giáo sư Chang Chen-Chi trong tác phẩm "Thiền Đạo Tu Tập", chữ Trung Hoa, "mặc" có nghĩa là 
"im lặng" hay "nh lặng"; "chiếu" có nghĩa là "suy tưởng". Như vậy "mặc chiếu" có nghĩa là "suy 
tưởng tỉnh lặng". Nhưng cả hai chữ "tnh lặng" và "suy tưởng" ở đây có những ý nghĩa đặc biệt và 
không được hiểu chúng theo những nghĩa thông thường. Sâu xa hơn, chữ "mặc" chỉ sự "yên lặng" hoặc 
"vên tĩnh"; nó hàm nghĩa siêu việt tất cả ngôn ngữ và tư tưởng, nó biểu thị một trạng thái siêu việt, 
của sự an bình lan tràn khắp nơi. Cũng vậy, ý nghĩa của chữ "chiếu" cũng sâu xa hơn cái nghĩa thông 
thường của nó là "suy tưởng về một vấn để hay một ý tưởng." Nó không hề có mùi vị của hoạt động 
tỉnh thần hoặc tư tưởng suy niệm, nhưng nó là một trực thức sáng như gương, luôn chiếu diệu và rực rỡ 
trong cái tự thể nghiệm thuần túy của nó. Nói một cách gọn gàng hơn nữa, "mặc" có nghĩa là sự tĩnh 
lặng của vô niệm và "chiếu" có nghĩa là ý thức sống động và sáng tỏ. Do đó "mặc chiếu" là ý thức 
sáng tỏ trong sự tĩnh lặng vô niệm——According to Professor Chen-Chi in "The Practice of Zen" (p.58), 
Chinese word, "mo” means "silent” or "serene"; "chao” means "to reflect”. Thus, "mo-chao” may be 
translated as "serene reflection". But both the "serene” and the "reflection" have special meanings 
here and should not be understood 1n their common connofations. The meaning of "serene” øoes much 
deeper than mere "calmness” or ”quietude”; 1t implies transcendency over all words and thoughts, 
denoting a state of "beyond”, of pervasive peace. The meaning of "reflection" likewise goes much 
deeper than 1ts ordinary sense of ”contemplation of a problem or an idea”. It has no savour of mental 
acfivity or of contemplative thought, but 1s a mirror-like clear awareness, ever 1lluminating and bright 
1n 1s pure self-experience. To speak even more concisely, ”"serene” means the tranquility of no- 
thought, and "reflection" means vivid and clear awareness. Therefore, serene-reflection 1s clear 
awareness in the tranquility of no-thought. 


3) Chang Chen-Chỉ: Mâu Thuẫn Tưởng— Discordant Thinking 

Tư tưởng có tính cách mâu thuẫn là một lối suy tưởng khác của con người. Tình cẩm và lý trí là hai 
yếu tố tuyệt đối, nhưng lại xung đột, những yếu tố cấu tạo nên thành phần chính của tâm trí con người 
luôn dao động không ngừng. Tình cảm chất vào chúng ta những cảm giác mạnh mẽ về những cái mà 
chúng ta thích làm, nhưng lý trí lại lạnh lùng cảnh báo với chúng ta những øì chúng ta không nên làm. 
Bị hai nguồn lực xung đột này điều khiển, cuộc đời của chúng ta chính là một trận chiến thường xuyên 
giữa sự lạnh lùng của lý trí và nhiệt lực của tình cảm. Khảo sát hai đối thủ này, chúng ta chẳng những 
thấy chúng đối nghịch nhau, làm sai trật nhau, giống như nước và lửa, mà chúng ta còn khám phá ra sự 
kiện đáng chú ý rằng chúng không đồng thời khởi lên. Khi lý trí đạt đến đỉnh cao nhất, thì tình cảm 
xuống đến mức thấp nhất, và ngược lại. Thật vậy, trong tâm trí con người lý trí và tình cảm là những 
phản lực đè nén, nhưng không đồng hữu với nhau. Nếu điều này cũng đúng với tâm Phật thì những 
hậu quả thật là tai hại vô cùng. Hãy thử tưởng tượng bạn đang đối diện với một vấn để sanh tử, và 
không còn biết trông cậy vào ai mà chỉ biết gởi lời cầu nguyện khẩn cấp đến Phật. Nhưng Ngài lại 
đáp rằng: "Hãy đợi đấy bạn a! Đừng cầu nguyện lên Ta bây giờ, hiện giờ không phải là lúc, vì lý trí 
của Ta đang hoạt động mà tình cảm của Ta đang ở mức thấp. Hiện giờ Ta không có tâm trạng để ban 
ơn. Hãy thử lại ngày mai xem sao, có thể khi ấy tâm trí Ta khá hơn!" Theo Chang Chen-Chi trong 
quyển "Tu Tập Thiền", truyện này nghe có vẻ kỳ cục; nhưng nó biểu thị sâu sắc và có ý nghĩa về 
chân lý của Phật tánh. Một đức Phật toàn hảo trước tiên phải có cả lý trí và tình cảm của mình hòa 
hợp viên mãn và không thay đổi thành một khối trước khi Ngài có thể đạt được Phật tánh. Tình cảm 
và lý trí lúc bấy giờ biến thành Bi và Trí, phải đồng khởi lên vào tất cả mọi lúc không hể mất quân 
bình hay không hể dao động, và phải dung hợp thành một toàn thể vĩ đại và mật thiết. Sự đồng khởi 
lên của Bi và Trí thật là một trong những đại thần thông kỳ diệu của Phật quả, một chủ để hấp dẫn và 
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trọng yếu được các học giả Phật giáo Đại thừa khắp nơi thảo luận rất nhiều—Discordant thinking is 
another human way of thinking. Emotion and reason are two paramount, yet conflicting, elements that 
constitute the maJor portion of the ever fluctuating human mind. Emotion ñills us with strong feelings of 
what we would like to do, but reason warns us coldly of what we should not do. Driven by these two 
conflicting forces, our life 1s mainly a constant battle between the cold of reason and the heat of the 
emotions. In examining these two opponents, we find that they are not opposife to, and offsetting each 
other, like water and fire, but also discover the interesting fact that they do not arise simultaneously. 
When reason has reached 1ts highest peak, emotion 1s at 1ts lowest ebb, and vice versa. In fact, in the 
human mind reason and emotion are hostile forces offsetting, but not coexisting with, each other. If this 
were also true 1n the Mind of Buddha, the consequences would indeed be catastrophic. Imagine that 
you are facing a vital problem and have no other resort but to send an urgent and desparate prayer to 
Buddha. But He responds, "Wait, wait, my friend! Do not pray to me now; this 1s not the proper time, 
because my reason 1s very acfive at present but my emotions are low. Ï am not in the mood to grant 
favours. Try again tomorrow, when I may be in a better frame of mind! According to Chang Chen-Chi 
in "The Practice of Zen”, this may sound ridiculous; but 1t 1llustrates a deep and significant truth of 
Buddhahood. A perfect Buddha must first have brought His reason and emotion together Into complete 
and unalterable harmony before he could ever have reached Buddhahood. Emotion and reason, now 
transformed into Compassion and Wisdom, should arise simultaneously at all trmes without imbalance 
or fluctuation, and should merge together Into one great, inseparable whole. The simultaneous arising 
of Compassion and Wisdom 1s indeed one of the great wonders of Buddhahood, a fascinating and vifal 
topic much discussed by Mahayana Buddhist scholars everywhere." 


4) Chang Chen-Chỉ: Nghệ Thuật Thiền— The Art oƒ Zen 

Sau thời Lục Tổ Huệ Năng, Thiển dân dần đã trở thành một "Nghệ thuật," một nghệ thuật độc nhất để 
truyền Chân lý Bát Nhã, như tất cả những nghệ thuật vĩ đại, từ chối không chịu theo một hình thức, 
khuôn mẫu, hay hệ thống nhất định nào trong việc biểu hiện. Thái độ phóng khoáng đặc biệt này phát 
sinh ra những cách biểu thị quá khích và đôi khi "hoang dại" đó của Thiển, góp phần lớn lao cho tính 
phức tạp và khó hiểu của vấn để. Hành giả tu Thiền nên luôn nhớ rằng Chân lý Bát Nhã cứu cánh mà 
Thiển cố gắng chuyển tải không thể nào có thể là một cái gì hẹp hòi, hữu hạn hoặc chuyên biệt; nó 
phải là một cái gì bao la, đại đồng và vô hạn, hàm chứa tất cả và bao trùm tất cả; không thể định 
nghĩa và mệnh danh được. Đó là lý do tại sao cứu cánh Chân lý Bát Nhã không thể định nghĩa cũng 
không thể lãnh hội được bằng phàm trí. Thật vậy, theo Chang Chen-Chi trong quyển "Tu Tập Thiền," 
ngay chữ "định nghĩa" khiến chúng ta liên tưởng đến một ngón tay chỉ vào một đối tượng đặc thù, và 
chữ "lãnh hội," gợi ý một bàn tay cầm chắc một cái gì không để cho nó thoát ra. Hai hình ảnh này 
miêu tả một cách linh động cái bản tính eo hẹp, bưng bít và chấp trước của tâm trí con người. Với tính 
chất hạn hẹp và bưng bít đáng thương này bắt rễ sâu xa trong lối suy tưởng của con người, không lạ gì 
cái Chân lý Bát Nhã tự do và bao hàm tất cả trở nên một chiếc bóng mãi mãi treo lơ lửng trong sự cố 
nắm bắt của con người. Tại sao hành giả chúng ta lại gọi Thiển là một nghệ thuật đặc biệt trong Phật 
giáo để diễn tả chân lý Bát Nhã? Lý do duy nhất mà Thiền được xem như là một nghệ thuật trong cái 
ý nghĩa để tự diễn tả, nó chỉ tuân theo những trực giác và nguồn cảm hứng của riêng nó, chứ không 
phải là những giáo điều và quy luật. Đôi khi nó cũng có vẻ nghiêm trọng và trang nghiêm, đôi khi lại 
tầm thường và vui vẻ, giản dị và xác thực, hoặc bí ẩn và quanh co. Khi những Thiền sư thuyết giảng 
không phải các ngài chỉ luôn luôn dạy bằng miệng, mà cả bằng tay chân, bằng những dấu hiệu biểu 
trưng, hay những hành động cụ thể. Các ngài đánh, hét, đẩy, và khi bị cật vấn các ngài bỏ chạy, hoặc 
chỉ ngậm miệng giả câm. Những trò khôi hài này không có chỗ đứng trong tu từ học, triết học hay tôn 
giáo, và chỉ có thể được diễn tả đúng nhất là "nghệ thuật Thiển". Đại khái thì cái "nghệ thuật Thiền" 
không chính thống và không hợp cách này chỉ được áp dụng cho vài mục tiêu khác nhau trong việc 
dạy dỗ đổ đệ: đem từng đệ tử đến chỗ đạt ngộ trực tiếp, để giải minh một giáo lý Phật giáo nào đó, để 
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diễn tả cái phong cách và cơ trí Thiền, và để thử thách thâm độ và xác thực tính của tri thức và sự 
chứng nghiệm của người đệ tử, vân vân—After the period of the Sixth Patriarch Hui-nêng (638-713), 
Zen gradually became an "Art", a unique art for transmitting the PraJna-Truth, refusing, as all great arts 
do, to follow any set form, pattern, or system 1n expressing 1(self. This exceptionally liberal attitude 
gave birth to those radical and sometimes "wild' Zen expressions, which also contribute so greatly to 
the complexity and incomprehensibility of the subject. Zen practiioners should always remember that 
the ultimate Prajna-Truth that Zen tries to convey cannot be a thing that 1s narrow, finite, or exclusive; 
1t must be something vast, universal, and Iinfimte; all-inclusive and all-embracing; defying definition 
and designation. Thatfs why the ulumate Prajna-Truth cannot be defined and grasped by ordinary 
Iintellect. As a matter of fact, according to Chang Chen-Chi in the "Practice of Zen (p.17)," the very 
word "defining” suggests a finger pointing to a particular obJect, and the word "grasping”, a hand 
holding something tightly and not letting 1t go. These two pictures vividly portray the narrow, tight, and 
clinging nature of the human mind. With this deplorable limitation and tightness deeply rooted In the 
human way of thinking, no wonder the free and all-inclusive PraJna-Truth becomes an evasive shadow 
forever eluding ones graps. Why do we, Zen practitioners, call Zen a special Buddhist art of 
expressing the Prajna-Truth? The only reason that Zen 1s considered as an art in the sense that, to 
express 1tself, 1t only follows 1fs own Intuition and 1nspirations, but not dogmas and rules. At times 1t 
appears to be very grave and solemn, at others trivial and gay, plain and direct, or enigmatic and 
round-about. When Zen masters preach they do not always do so with their mouths, but with thetr 
hands and legs, with symbolic signals, or with concrete action. They shout, strike, and push, and when 
questioned they sometimes run away, or simply keep their mouths shut and pretend to be dumb. Such 
antics have no place 1n rhetoric philosophy, or religion, and can be best described as "art”. This 
unorthodox and radical "Zen art” 1s apphed, roughly speaking for some different purposes 1n 1nstructing 
disciples: to bring the ¡individual disciple to direct Enlightenment, to 1llustrate a certain Buddhist 
teaching, to express the Zen humour and wit, and to test the depth and genuineness of the disciple's 
understanding and realization, and so on. 


LXXIX.Chánh Thọ Lão Ông: Shoju Rojin 

1) Giáo Huấn Đệ Tử Bạch Ẩn Huệ Hạc— Training His Disciple Hakuin 

Một lần khác, vào một buổi chiều hè, Bạch Ấn đến trình chỗ sở ngộ của mình cho Lão Ông, lúc ấy 
đang hóng gió trước mái hiên. Lão Ông bảo: "Trò nhắm!" Bạch Ẩn lặp lại trong một tiếng cười gần 
hơi mai mỉa: "Trò nhầm!" Lão Ông bèn nắm lấy người học trò, đánh đá lung tung, rồi xô ra ngoài mái 
hiên. Đang mùa mưa, Bạch Ẩn té xuống vũng sình. Lát sau tỉnh lại, Bạch Ấn lại vào lạy thầy, và lần 
nữa bị thầy mắng: "Đồ súc sinh ở hang động." Hôm sau, Bạch Ấn nghĩ rằng thầy mình không hiểu nổi 
kiến giải cao thâm tuyệt diệu của mình, nên nhất quyết bằng mọi cách phải làm cho ra lẽ. Vừa gặp cơ 
hội, ông vào ngay phương trượng, và đem hết biện tài ra tranh luận với thầy, lần này nhất định không 
nhường một tấc đất nào. Lão Ông nổi cơn thịnh nộ, chụp lấy Bạch Ấn, giáng cho mấy bạt tai, rỗi xô ra 
khỏi cửa. Bạch Ẩn rơi từ gác cao xuống chân bức tường đá, nằm mê man bất tỉnh. Lão Ông dòm 
xuống ông Tăng bất hạnh, cười ha hả. Tiếng cười đánh thức Bạch Ấn tỉnh cơn chết giấc: ông ráng leo 
lên, mô hôi đầm đìa. Nhưng Lão Ông vẫn chưa chịu buông tha, và như trước, lại mắng: "Đồ súc sinh ở 
hang động!" Trong cơn tuyệt vọng, Bạch Ẩn tính bỏ thây ra đi. Ngày nọ, trên đường khất thực, ông 
dừng bước trước nhà một bà lão, bà không cho cơm, ông cứ đứng yên trước cửa như không biết gì đến 
sự từ khước của bà. Tâm thần ông đang tập trung cao độ vào câu hỏi làm bận tâm ông nhất mấy lúc 
gần đây. Bà lão nổi giận, tưởng ông không đếm xỉa gì đến lời bà nói, và cố xin cho kỳ được mới nghe. 
Sẵn cây chối lớn cầm trên tay, bà đập vào đầu ông, bảo phải cút đi ngay. Cây chổi đập nặng quá làm 
xệp cái nón từ lư của ông, còn ông thì ngã xuống đất xỉu. Giây lâu ông tỉnh dậy, và ô kìa, dưới mắt 
ông, tất cả hiện ra sáng rõ, thông suốt. Tai nạn tình cờ hốt nhiên mở mắt ông trước chân lý Thiển, mà 
từ trước bị hoàn toàn khuất lấp ở ông. Ông mừng rỡ không kể siết, vội trở về trong tâm trạng phấn 
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khích cực độ. Chưa đặt chân đến cửa ngoài thì Lão Ông đã nhận ra, đưa tay ra dấu, và nói: "Bữa nay 
đem tin vui gì về đây? Vào đây mau, lẹ đi!" Bạch Ẩn thuật lại sự việc vừa qua trong ngày. Lão Ông 
nhẹ nhàng vỗ vai ông, nói: "Được rồi đó, được rồi đó." Đó là cách mà người xưa dùng để biến một 
thiển sinh bình thường thành một Tổ Sư Thiễển vĩ đại. Các thiển sư thường dùng những thủ đoạn hầu 
như quá tàn nhẫn. Tuy nhiên, trong những trường hợp này, lòng tin phải tuyệt đối đặt ở chân lý Thiền, 
và ở sự triệt ngộ của thầy. Thiếu lòng tin ấy tức là thiếu luôn lòng tin ở khả năng tự tri tự giác của 
chính mình. Hơn thế nữa, hành giả tu Thiển nên luôn nhớ rằng trong sự tu tập Thiền, sức nội quán 
chiếu diệu phải đi đôi với đức độ khiêm hạ sâu dày và một cái tâm nhẫn nhục cao độ—Another time, 
1n one summer evening when Hakuin presented his view to the old master, ShoJu, who was cooling 
himself on the veranda, Shoju said, "Stuff and nonsense." Hakuin echoed, loudly and rather satirically, 
"Stuff and nonsense!" “Thereupon ShoJu seized him, struck him several times, and finally pushed him 
off the veranda. It was soon after the rainy weather, and poor Hakuin rolled in the mud and water. 
Having recovered himself after a while, he came up and reverentially bowed to the teacher, who then 
remarked again, "O you, denizen of the dark cavern!" Another day Hakuin thought that the master did 
not know how deep his knowledge of Zen was and decided to have a settlement with him anyhow. As 
soon as the time came Hakuin entered the masters room and exhausted all his Ingenuity In contest 
with ShoJu, making his mind up not to give way an ¡nch of ground this time. ShoJu was furious, and 
finally taking hold of Hakuin gave him several slaps and let him go over the porch again. Hakuin fell 
several feet at the foot of the the stone wall, where he remained for a while almost senseless. The 
master looked down and heartily laughed at the poor fellow. This brought Hakuin back to 
consciousness. He came up again all in perspiration. Shoju, however, did not release him yet and 
stigmaftized him as ever with, "O you, denizen of the dark cavern!" Hakuin grew desperate and thought 
of leaving the old master altogether. When one day he was going about begging ¡in the village, a 
certain accident made him all of a sudden open his mental eye to the truth of Zen, which until this time 
completely shut off from him. His Joy knew no bounds and came back 1n a most exalted state of mind. 
Before he crossed the front gate, the master recognized him and beckoned to him, saying "What good 
news have you brought home today? Come right in, quick, quick!" Hakunm told ShoJu all about what he 
had been through that day. The master tenderly stroked him on the back and said, "You have 1t now, 
you have 1t now.” Thats the way the ancients turn an ordinary student to a great Zen patriarch. Zen 
masters always resort to methods seemingly Iinhuman. In these cases, however, there must be 
absolutely faith in the truth of Zen and in the master's perfect understanding of it. The lack of this faith 
will also mean the same in ones own spiritual possibilities. Eurthermore, Zen practitioners should 
always remember that In the study of Zen the power of an 1lluminating 1nsight must go hand in hand 
with a deep sense of humility and meekness of mind. 


2) Chánh Thọ Lão Ông: Hành Trình Đi Tìm Vị Bồ Tát Bên Trong— The Journey to Find the 
Bodhisattva Within 
Thiển sư Chánh Thọ Lão Ông (1642-1721), tên của một vị thiển sư trong Phật giáo Nhật Bản, vào 
cuối thế kỷ thứ XVI, đầu thế kỷ thứ XVII, còn gọi là Đạo Cảnh (Đạo Kính Huệ Đoan), thuộc Thiển 
phái Lâm Tế, đệ tử và người nối pháp duy nhất của Vô Nan Thiền Sư; và là thầy của thiển sư Bạch 
Ấn Huệ Hạc. Ngài làm du Tăng đi khắp nước Nhật, theo học với nhiều bậc thầy Thiển khác nhau. 
Ngài là tác giả của bộ “Góp Nhặt Cát Đá,” một tác phẩm rất phổ thông, tập hợp những câu chuyện và 
truyền thuyết đầy chất hài hước mà các thầy Thiền thường dùng khi thuyết giảng tư tưởng của mình. 
Lúc còn là một người trẻ, Đạo Kính Huệ Đoan, tức Thiền Sư Chánh Thọ Lão Ông, đã từng là người 
hầu cận trong nhà của Lãnh chúa Matsudaira of Nagano. Sự thích thú về Thiền nơi ông khởi lên khi 
một số chiến sĩ yêu cầu một vị du Tăng viết tên của Đại Bi Bồ Tát như một lá bùa an toàn cho họ. 
Huệ Đoan cũng xin một cái, nhưng vị Tăng thấy có cái gì thâm sâu nơi người trẻ Huệ Đoan hơn là cái 
mà ông đã cảm giác nơi một chiến sĩ. Vị Tăng bảo Huệ Đoan: “Bồ Tát không thể tìm được từ bên 
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ngoài. Những thứ giỡn chơi này không có giá trị gì đâu. Hãy m Bồ Tát từ bên trong.” Những lời nói 
của vị Tăng ở lại với Đạo Kính Huệ Đoan trong một thời gian rất dài, và ông luôn bận rộn tìm hiểu coi 
chúng có nghĩa gì. Vấn đề Bồ Tát Bên Trong đã trở thành khối Đại Nghi trong lòng Huệ Đoan, và ông 
ta tập trung cao độ trong nhiều tháng đến nỗi ông thường lơ là trong khi thực hiện những nhiệm vụ 
được giao phó khác. Một hôm, Huệ Đoan té ngả từ một cái thang và bị bất tỉnh. Đến khi tỉnh lại, vấn 
để đã được giải quyết. Ông cảm thấy chắc chắn bây giờ ông đã biết cái gì là Bồ Tát Bên Trong, nhưng 
muốn sự hiểu biết của mình được một vị Thiển sư xác nhận—Name of a Japanese Zen master in the 
late seventeenth century and early eighteenth century. Zen master ShoJu Rojin, also called Dokyo 
Etan, belonged to the Japanese Lin-Chi school, a disciple and the only đharma successor of Bưnan 
Shido; and the master of Hakuin Zenji. He wandered through Japan and trained under masters of 
varlous Zen schools. He 1s the author of the Collection of Sand and Stone, a popular anthology of 
frequently humorous Buddhist stories and legends, which Zen masters are fond of quoting 1n their 
teaching. As a young man, Dokyo Etan had been a retainer In the household of Lord Matsudarra of 
Nagano. His Interest in Zen was roused when a number of older samurai asked an 1tinerant monk to 
write down the name of the Bodhisattva of Compassion as talismans for their safety. Etan asked for 
one as well, but the monk recognized something deeper In the young man than he had sensed in the 
other soldiers. He told Etan, “ “he Bodhisattva 1snt to be sought without. These trifles are of no value. 
Seek the Bodhisattva within.” The monk's words stayed with Etan for a very long time, and he became 
preoccupied with seeking to understand what they meant. The matter of the Bodhisattva Within 
became his mass of Great Doubt, and he focused on it for many months with such Intensity that it often 
distracted him while he was carrying out his assipned duties. One day, he fell from a ladder and was 
knocked unconscious. When he came to, the question was resolved. He felt certain he now knew what 
the Bodhisattva Within was, but he wanted to have his understanding confirmed by a Zen master. 


3) Chánh Thọ Lão Ông: Nắm Mũi Bạch Ẩn Huệ Hạc— Took Firm Hold oƒ Hakuin's Nose 

Sau khi lưu lại với Vô Nan được ít lâu, Huệ Đoan lui về trong một túp lều ẩn cư trong vùng núi tên là 
Chánh Thọ Am (Shoju-an). Mẹ ông, đã là một ni sư, cũng gia nhập với ông ở đây. Cà hai người sống 
đời khổ hạnh. Ông thực hành những phép tu như tọa thiển trong nghĩa địa, trong một biến cố xảy ra, 
ông ngồi trong tư thế thiển định bất động trong khi những con chó hoang đang ngửi vào thân thể ông 
ta. Những câu chuyện đương thời diễn tả ông đi lại với quần áo rách bươm đầu tóc rối bời. Người ta 
gọi ông là “Lão Ông tại lều ẩn cư Chánh Thọ” hay “Chánh Thọ Lão Ông.” Đây là cái tên mà ông 
được biết đến vào khoảng năm 1710, khi một trong những đệ tử của ông là Doju Sokaku đưa một 
chàng thanh niên đầy kiêu hãnh tới tham vấn ông, đó là chàng Sugiyama Iwajiro. Khi Bạch Ẩn đến 
tham kiến Thiền sư Chánh Thọ Lão Ông, tự khoe mình đã ngộ đạo, muốn được Chánh Thọ ấn khả. 

Chánh Thọ hỏi Bạch Ấn đã ngộ Thiền nhiều hay ít? Bạch Ấn đáp: "Nếu có bất cứ vật gì có thể bầy, Ta 
trên tay, tôi sẽ ói hết ra rồi." Thế là Bạch Ẩn làm hành động nôn ói ra. Chánh Thọ kéo mũi Bạch Ẩn, 

hỏi: "Đây là cái gì? Chẳng phải ta đã nắm được nó rồi sao?" Hành giả hãy suy nghĩ về mẫu đối thoại 
này cùng Bạch Ấn để tự mình phát hiện ra việc tiếp cơ sống động như thế của Chánh Thọ là muốn nói 
cái gì. Theo Thiền sư D.T. Suzuki trong tác phẩm "Thiền Học Nhập Môn", thật ra, Thiển không hoàn 
toàn phủ định, cũng không bắt buộc trong lòng không có điều gì cả, phẳng phất là hư vô thuần túy vì 
điều đó sẽ tự giết mất trí huệ. Trong Thiển có một loại khẳng định tự ngã nào đó, nhưng đó là sự tự do 
tuyệt đối, không có bất cứ một giới hạn nào, cũng không thể thảo luận về nó thông qua phương pháp 
trừu tượng. Thiển là thực tướng của sinh mệnh, nó không phải là tảng đá hay hư vô không có sinh 
mệnh. Mục đích của việc tu Thiển là phải tiếp xúc với thực tướng tràn đầy sức sống này, nói trực tiếp 
hơn chính là nắm bắt nó ngay trong những hành động đi, đứng, nằm, ngỗi—After remaining with 
Munan a while longer, Efan retired to a hermitage in the mountains known as Shojuan. His mother, 
who had become a nun, joined him there. They both lived ascetic lives. He undertook practices such as 
meditating in cemeteries, in one 1ncident remaining in meditation posture motionless while wild dogs 
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smffed at his body. Contemporary accounts describe him as going about In a tattered robe with 
unkempt hair. People called him “The Old Man of ShoJu Hermitage” or “ShoJu Rojin.” Thịs 1s the 
name he was known by in 1710, when one of his disciples, DoJu Sokaku, brought a proud young man 
named Sugiyama Iwajiro to visit hm. While still a young monk, Hakuin eagerly bent on the monastery 
Of Zen, had an interview with Zen master ShoJu Rojin. Hakuin thought that he fully comprehended Zen 
and was proud of his attainment, and this interview with ShoJu RoJin was in fact intended to be a 
demonstration of his own high understanding. ShoJu Rojin asked Hakuin how mụuch he knew of Zen. 
Hakuin answered disgustingly, "If there 1s anything I can lay my hand on, I wIll get 1t all out of me." So 
saying, he acted as 1f he were going to vomit. ShoJu Rojin took firm hold of Hakuins nose and said: 
"What 1s this? Have I not after all touched 1t?” Zen practiioners should think 1t over on Hakuins 
I1nterview with Zen master ShoJu Rojin and try to find out for yourselves what 1s that something which 
1S SO realistically demonstrated by ShoJu Rojin. According to Zen master D.T. Suzuki in "An 
Introduction To Zen Buddhism,” Zen 1s not all negation, leaving the mind all blank as 1 it were pure 
nothing; for that would be ¡intellectual suicide. There 1s in Zen something self-assertive, which, 
however, being free and absolute, knows no limitations and refuses to be handled in abstraction. Zen 1s 
a live fact, 1t 1s not like an inorganic rock or like an empty space. To come 1nto contact with this living 
fact, directly speaking, to take hold of 1t in every phase of life such as walking, standing, lying down 
and sitting, 1s the aim of all Zen điscipline. 


4) Chánh Thọ Lão Ông: Sự Cao Ngạo Của Ông Chỉ Khiến Cho Ta Gọi Ông Là Đô Quỷ Trong 
Hang— Your Arrogance Only Caused Me to Call You A Cave-Dwelling Demon 
Về sau này có lúc Bạch Ấn (1686-1769) tự nhận, niềm tự hào của ông vọt cao lên như núi, và ông tin 
rằng trong vòng ba trăm năm trở lại đây không ai có được cái ngộ thâm sâu như cái mà ông đã kinh 
qua. Vì vậy mà ông hoàn toàn không chuẩn bị khi đi đến Shotetsu để được xác nhận và Shotetsu đã từ 
chối làm việc này, mà lại diễn đạt một vài nghi ngờ về sự đạt ngộ của Bạch Ẩn. Shotetsu không nhận 
đệ tử, nhưng ông đề nghị Bạch Ấn cần làm việc với một vị thầy để làm rõ cái mà Bạch Ấn đã thành 
tựu. Một trong những đệ tử của Đạo Kính Huệ Đoan (Chánh Thọ Lão Ông), Doju Sokaku cũng đang 
tham dự những bài thuyết giảng của Shotetsu đã khuyên Bạch Ẩn đến sặp thầy mình. Vào năm 1708, 
Doju Sokaku và Huệ Hạc (1686-1769) đến đi đến chùa Shoin-ji để gặp Thiển sư Chánh Thọ Lão Ông. 
Khi họ tới gần, họ thấy một vị lão sư, mà bây giờ được biết như là Chánh Thọ, đang chẻ củi. Vị thầy 
chào đệ tử của mình và mời hai người đi vào trong lều của mình. Tại đây, Huệ Hạc, theo cách quen, 
trình lên vị thầy một bài kệ trong đó tóm lược sự hiểu biết của mình. Chánh Thọ nhìn sơ qua bài kệ rồi 
bỏ tờ giấy qua một bên, nói: “Những thứ này chỉ là văn tự. Tỏ bày cho lão Tăng cái mà ông biết đi.” 
Huệ Hạc bịt miệng lại mà nói thành tiếng để trả lời: “Nếu con có bất cứ thứ gì để bày tỏ cho thây, con 
sẽ phẩi nôn mữa ra hết.” Chánh Thọ đòi: “Tỏ cho lão Tăng thấy ông biết gì về 'Mu'.” Huệ Hạc nói: 
“Làm sao người ta có thể tiếp xúc được nó?” Chánh Thọ bước tới nắm lấy lổ mũi của Huệ Hạc, rồi 
vặn một cái thật mạnh: “Đây này, người ta tiếp xúc với nó bằng cách này đây!” Huệ Hạc chới với và 
không biết trả lời thế nào. Chánh Thọ nói bác ra rằng: “Ông thật đáng thương, là đổ quỷ trong hang. 
Ông thật sự thỏa mãn với cái thứ hiểu biết tầm thường này phải không?” Niễm hãnh diện trước đây 
của Huệ Hạc khô héo, và ông hỏi Chánh Thọ: “Còn thiếu thứ gì?” Thiển sư Chánh Thọ bắt đầu kể câu 
chuyện về cuộc nói chuyện cuối cùng của một vị Thiển sư Trung Hoa với đệ tử của mình: “Khi Nam 
Tuyển sắp thị tịch, các đệ tử hỏi trong một trăm năm tới đây ông ở đâu...” Trước khi Chánh Thọ có thể 
kể xa hơn, Huệ Hạc đã bịt tai lại và chạy nhanh ra khỏi phòng. Chánh Thọ gọi lớn: “Đồ quỷ ở trong 
hang!” Từ lúc đó trở đi, Huệ Hạc quyết định ở lại với Chánh Thọ, gặp gỡ thầy thường xuyên, hy vọng 
sự giác ngộ của mình được xác nhận. Nhưng mỗi lần ông trình diện trước mặt thầy, Chánh Thọ đều gọi 
ông là “Đồ quỷ ở trong hang” và đuổi đi—Some time later, Hakuin confessed that his pride soared up 
“like a mountain,” and he believed that no one for the last three hundred years could possibly have had 
as profound an awakening as he had experienced. So he was entirely unprepared when he went to 
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Shotetsu to have his awakening acknowledged and Shotetsu refused to do so, expressing some doubt 
about Hakuins attainment. Shotetsu did not take students, but he suggested that Hakuin needed to 
work with a teacher to clarify what he had accomplished. One of Dokyo Etan's disciples, DoJu Sokaku, 
had also been attending Shotetsus lectures and he advised Hakuin to come with him to meet his 
teacher. In 1708, the two, Doju Sokaku and Ekaku, set out for ShoJu-an. As they approached, they saw 
the old master, now known as ShoJu, chopping firewood. He welcomed his disciple back and Iinvited 
the two travelers Into his hut. There, Ekaku, following the customary practice, presented the master 
with a verse in which he summed up his understanding. ShoJu looked at the poem briefly then tossed 
the paper aside, saying, “These are Just words. Show me what you know.” Ekaku made a gagging 
sound and replied, “If I had anything to show you, I would vomit it up.” Dokyo Etan demanded, “Show 
me how you understand Mu.” Ekaku said, “How can one touch 1t?” Dokyo Etan reached forward, 
grabbed Ekaku's nose, and gave 1t a sharp twist: “Here 1s how one can touch 1t!” Ekaku was stunned 
and đid not know how to reply. Dokyo Etan said dismissively, “You poor cave-dwelling demon. Are 
you really so easily satisfiied with this meager understanding?” Ekaku's former pride 1n his attainment 
withered, and he asked: “Whats missing?” Zen master Dokyo Etan began to relate the story of the 
Chinese masters last conversation with his disciples: “When Nasen was dying, his disciples asked 
where he would be a hundred years to come...” Before the master could go any further, Ekaku put his 
hands over his ears and rushed from the room. Dokyo Etan called out after him, “You cave-dwelling 
demon†” From that time on, Ekaku decided to remain at the hermitage, meeting with Dokyo Etan 
regularly in the hope of having his awakening confirmed. But each time he presented himself to the 
old master, Dokyo Etan called him as “cave-dwelling demon” and sent him on his way. 


5) Chánh Thọ Lão Ông: T: hây Nói Cái Gì Vậy?— Master, What Are You Saying? 

Cơ hội đến khi ông được cử theo hầu Matsudaira trong chuyến đi Giang Hộ. Tại thành phố này, Huệ 
Đoan tìm gặp Thiền sư Chí Đạo Vô Nan, người bảo vị chiến sĩ trẻ tuổi này đã có một sự đạt ngộ chân 
thực, nhưng cần được tu tập thêm nữa. Huệ Đoan xin phép chủ mình nghỉ việc để xuất gia làm Tăng. 
Tự thân Matsudaira là một Phật tử thuần thành, sẵn sàng chấp thuận yêu cầu. Trong vòng một năm, 
Huệ Đoan trải qua sự huấn luyện mãnh liệt với Thiển sư Vô Nan, sau đó vị thầy đã cấp cho Huệ Đoan 
tờ chứng nhận đạt ngộ. Lúc đó Huệ Đoan vừa mới hai mươi tuổi. Sau đó, Vô Nan đã khuyến khích 
Huệ Đoan bắt đầu cuộc hành hương truyền thống đi đến các tự viện khác để làm thâm sâu hơn sự hiểu 
biết của mình. Sau khi kết thúc chuyến hành hương, Huệ Đoan trở về Giang Hộ, ông mới biết là Vô 
Nan có những tham vọng cho ông mà ông không được biết trước đây. Theo những câu chuyện phổ 
thông, một tối, Thiển sư Vô Nan gọi Huệ Đoan vào phương trượng. Vị thầy ngồi ngay trước lò than đỏ 
rực dùng làm ấm căn phòng lạnh lẻo này. Vị thầy bảo Huệ Đoan: “Lão Tăng đã già, và ông là người 
duy nhất trong những đệ tử có khả năng gánh vác giáo pháp của ta.” Huệ Đoan lặng lẽ cúi đầu, ghi 
nhận sự tin tưởng mình của Vô Nan. Vô Nan mang đến một văn bản và đưa nó cho người trẻ tuổi Huệ 
Đoan: “Đây là bản văn mà lão Tăng đã nhận từ thầy mình, Gudo Toshoku, người cũng nhận nó từ thầy 
của ông ta, vân vân. Lão Tăng có ghi thêm một vài điều diễn tả sự hiểu biết của mình. Đây là một thứ 
ký lục quan trọng. Lão Tăng phó thác nơi ông.” Huệ Đoan nói: “Nếu nó quan trọng như vậy, có lẽ 
thây nên giữ lấy nó.” Nói xong, Huệ Đoan nhẹ đẩy văn bản trở lại tay thầy Vô Nan. Vô Nan đưa bản 
văn trở lại cho Huệ Đoan lần nữa và nói: “Lão Tăng muốn ông có nó như một bằng chứng ông là 
truyền nhân nối pháp của ta.” Huệ Đoan nói: “Thầy không dùng văn bản viết bằng văn tự khi con 
nhận giáo pháp của thầy; bây giờ con không cần nó đâu.” Vô Nan thừa nhận: “Thì đúng là như vậy, 
nhưng văn bản này đã được truyền từ thầy qua trò đã bảy đời rồi, vì vậy mà con làm ơn giữ nó như là 
một biểu tượng rằng con là người nối pháp.” Vô Nan đặt văn bản trong lòng của Huệ Đoan. Huệ Đoan 
cầm lấy văn bản và ném nó vào lò lửa đang cháy đỏ. Vô Nan thét lên một cách giận dữ: “Ông đang 
làm cái gì vậy?” Huệ Đoan cũng thét lớn lại: “Thầy nói cái gì?” Vô Nan không từ bỏ ý định của mình 
sắp đặt Huệ Đoan làm người nối pháp cho mình, và khi các đệ tử gây quỹ để làm một ngôi chùa cho 
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mình, Vô Nan không chịu làm người trụ trì khai sơn mà để cái vinh dự đó cho Huệ Đoan. Huệ Đoan 
lại từ chối, và ông đi ẩn dật trong làng của mình cho đến khi nghe nói đã có người được bổ nhiệm vào 
vị trí trụ trì —The opportunmty came when he was assigned to be part of Matsudaira's entourage 
(attendant of a distinguished person) during a visit to Edo. In that city, Etan sought out Zen master 
Shido Munan who told the young samurai that he had had a genuine awakening, but that it needed to 
be cultivated further. Etan sought permission from his lord to leave his service and became a monk. 
Matsudarra, himself a devout Buddhist, readily granted the request. For one year, Etan underwent 
strenuous training with Munan, after which the teacher gave him a certificate of Inka. Etan was Just 
twenty years old at that time. Munan then encouraged Etan to go on the traditional pilgrimage to other 
temples 1n order to deepen his understanding. After he completed his pilgrimage and returned to Edo, 
he discovered that Munan had ambitions for him that Etan diịd not share. According to a popular stOry, 
one evening, Zen master Munan called Etan to his quarters. The master was seated In front of a brazIer 
of coals that warmed the chilly room. The master told Etan, “Im old and you alone of my disciples 
have the capacity to carry on my teaching.” Etan bowed In silence, acknowledging Munan's confidence 
in him. Munan brought out a manuscript and present 1t to the younger man: “This 1s a text which I 
received from my teacher, Gudo Toshoku, who received 1t in turn from his teacher, and so on. ve 
added some notes in which Ï express my understanding. Ifs a kind of important record, and Ứm 
enfrusting 1t to you.” Etan said, “If Ifs so important, perhaps you should keep 1t.” Then, Etan gently 
pressed the manuscript back into Munan's hands. Munan said, once again presenting 1t to Etan, “I want 
you to have 1t as evidence that youre my successor.” Etan said, “You used no written text when I 
received your teaching; I dont need one now.” Munan admitted, “Thafs true, but the document has 
been passed from teacher to student for seven generations, so please accept 1t as a symbol that youTre 
the heir of that teaching.” Munan placed the manuscript in Etans lap. Etan took 1t up and tossed 1t onto 
the coals of the brazier. Munan shouted angrily, “What are you doing?” Etan shouted back, Just as 
loudly, “What are you saying?” Munan did not g1ve up his intention to 1nsfall Etan as his successor, and 
when his disciples raised funds to establish a temple for him, Munan refused to serve as 1ts founding 
abbot and gave the honor to Etan. Etan, too, turned 1t down, and hid in his home village untl he heard 
that someone else was appointed to the position. 


6)_ Chánh Thọ Lão Ông: Thị Tịch Kệ— Death Poem 
Huệ Đoan sống đến năm 80 tuổi. Ngay trước lúc thị tịch, ông ngôi trong tư thế thiền tọa và lấy bút ra 
viết bài kệ thị tịch: 
“Vội vã chết, 
Khó tìm lời cuối. 
Nếu lão Tăng nói không lời, 
Sẽ là chẳng nói gì cả!” 
Viết xong bài kệ, ông đặt bút xuống, mỉm cười rồi an nhiên thị tịch—Etan lived eighty years. Just 
before he passed away, he assumed meditation posture and took up his brush to write his death poem: 
“Hurrying to die, 
Ifs difficult to find a last word. 
IfI spoke the wordless word, 
I wouldnt speak at all!” 
Then he laid down his brush, chuckled (cười mím), and peacefully passed away. 


LXXX.Charlotte Joko Beck: 

1) Chấp Tâm—Atachment to the Mind Which Chngs to Thỉngs as Real 

Tâm chấp vào mọi thứ hay chấp rằng vạn hữu là thật. Charlotte Joko Beck viết trong quyển 'Thiển 
Trong Đời Sống Hằng Ngày': Thay vì loại bỏ, quá trình tu tập nhắm vào chỗ nhìn thấy bản chất của 
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cái mà chúng ta tham ái. Chúng ta có thể rất giàu nhưng không có chấp tâm với cái giàu, hay chúng ta 
có thể không có gì mà lại chấp vào chỗ không có gì ấy. Thường thường, nếu chúng ta nhìn thấy bản 
chất của cái chấp, chúng ta có khuynh hướng giảm bớt sở hữu, nhưng điều này không cần thiết. Phần 
lớn các công phu tu tập vướng mắc trong những chuyện không ra gì này của ngoại cảnh hay của tâm 
mình. "Tâm tôi nên tĩnh lặng." Cái tâm của chúng ta chẳng đáng kể, điều quan trọng là thái độ xả 
chấp đối với những hoạt động của tâm. Và những cảm xúc của chúng ta vô hại trứ phi chúng chế ngự 
chúng ta; nghĩa là nếu chúng ta quá tham chấp vào chúng, và lúc đó chúng sẽ gây nên sự không hòa 
hợp cho mọi người. Vấn để quan trọng nhất trong tu tập là thấy rằng chúng ta có chấp tâm. Khi chúng 
ta kiên trì và nhẫn nại tọa thiền, chúng ta bắt đầu biết rằng chúng ta chẳng là gì ngoài sự chấp trước 
cả: chỉ là những chấp thủ chi phối cuộc sống của chúng ta. Chúng ta không bao giờ xả được một chấp 
trước chỉ bằng kêu nó đi. Chỉ khi nào chúng ta đạt được ý thức về bản chất thực của nó, một cách nhẹ 
nhàng, kín đáo, chúng sẽ tự biến đi; giống như một tòa lâu đài bằng cát bị những đợt sóng phủ tràn và 
san bằng, và cuối cùng, chúng ta sẽ tự hỏi: Nó đâu rồi? Nó đã từng là cái gì nhỉ?—Charlotte Joko 
Beck wrote in Everyday Zen: “The process of practice 1s to see through, not to eliminate, anything to 
which we are attached. We could have great financial wealth and be unattached to 1t, or we might have 
nothing and be very attached to having nothing. Ủsually, If we have seen through the nature of 
attachment, we will tend to have fewer possessions, but not necessarily. Most practice gets caught in 
this area of fiddling with our environment or our mind. My mind should be quiet.' Our mìnd doesnt 
matter; what matfers 1s nonattachmetnt to the activitles of the mind. And our emotions are harmless 
unless they dominate us; that 1s, 1Ý we are attched to them, then they create disharmony for everyone. 
The first problem 1n practice 1s to see that we are attached. As we do consistent, patilent zazen we 
begin to know that we are nothing but attachment: they rule our lives. But we never lose an attachment 
by saying 1t has to go. Only as we gain awareness of 1fs true nature does it quietly and imperceptibly 
wither away; like a sandcastle with waves rolling over, 1t Just smoothes out and finally, where 1s 1t? 
What was 11?" 


2) Charlotfe Joko Beck: Chú Tâm Có Nghĩa Là Chú Tâm!— Attention Means Attenfion! 

Charlotte Joko Beck viết trong quyển 'Thiển Trong Đời Sống Hằng Ngày': “Thiền đường không phải 
nơi để cho chúng ta có hỷ lạc hay thư giản, mà là lò nung cháy các mê hoặc tự kỷ. Chúng ta cần đến 
công cụ nào để làm chuyện này? Chỉ có một công cụ. Chúng ta thường nghe nói đến nhưng hiếm khi 
sử dụng đến. Nó được gọi là Chú Tâm.” Có một câu chuyện Thiển xưa kể lại rằng một hôm, có một vị 
Tăng đến và hỏi Thiển sư Nhất Hưu Tông Thuần: “Xin thầy vui lòng chỉ cho con biết một cái gì đó về 
đại trí huệ.” Nhất Hưu cầm bút lông lên và viết một chữ “Chú tâm.” Vị Tăng hỏi: “Chỉ có vậy thôi 
sao?” Nhất Hưu lại viết: “Chú tâm. Chú tâm.” Vị Tăng lấy làm khó chịu nói: “Cái đó đối với con thì 
có cái gì sâu sắc đâu?” Nhất Hưu lại viết một lần nữa: “Chú tâm. Chú tâm. Chú tâm.” Vị Tăng bực 
dọc hỏi: “Nhưng từ 'chú tâm' có nghĩa gì?” Thiền sư Nhất Hưu đáp: “Chú tâm có nghĩa là chú tâm!”—— 
Charlotte Joko Beck wrote in Everyday Zen: “A zendo 1s not a place for bliss and relaxation, but a 
furnace room for the combustion of our egoistic delusions. What tools do we need to use? Only one. 
WerTe all heard of it, yet we use 1t very seldom. Its called Attention.” There's an old Zen story that one 
day, a monk came and asked Zen master Ikkyu Sojun: “Please write for me something of great 
wisdom.” Ikkyu Sojun picked up his brush and wrote one word “Attention.” The monk said: “Is that 
all?” Ikkyu SoJun wrote: “Attention. Attention.” The monk became 1rritable and said: “That does not 
seem profound to me.” In response, Ikkyu SoJun wrote one more time: “Attention. Attenfion. 
Attention.” In frustration, the monk demanded: “What does this word 'attention' mean?” Zen master 
Ikkyu Sojun replied: “ Attention means aftention!” 
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3) Charlotte Joko Beck: Cuộc Sống Của Chúng Ta Chính Là Cuộc Sống Này— Our LỰC Is Always 
Just Thỉs LỰc 

Charlotte Joko Beck viết trong quyển 'Không Có Thứ Gì Đặc Biệt Cả': "Không ý thức cảm giác của 
mình, chúng ta sống không trọn vẹn. Đa số người ta không thỏa mãn với cuộc sống của mình vì họ 
luôn vắng mặt và bỏ lỡ cơ hội kinh nghiệm. Nếu chúng ta tọa thiển trong nhiều năm, chúng ta ít mắc 
phải sai lầm này. Tuy nhiên, tôi không biết có ai luôn luôn sẵn sàng để không bỏ lỡ cơ hội. Chúng ta 
giống như những con cá vừa bơi lang thang để tìm đại dương cho cuộc đời, mà quên mất đi môi trường 
chung quanh mình. Giống như con cá, chúng ta chỉ lang thang đi tìm ý nghĩa cuộc đời mà không ý thức 
rằng nước quanh ta và chính chúng ta là đại dương. Và cuối cùng khi con cá gặp một vị đại sư người 
thấu hiểu mọi thứ. Con cá hỏi: 'Đại dương là gì? Thầy chỉ cười. Tại sao vậy? Đại dương chính là cuộc 
sống của nó. Khi tách con cá ra khỏi nước, con cá không sống được. Tương tự, nếu chúng ta tự tách rời 
khỏi cuộc sống của mình, vốn là những gì mình thấy, nghe, xúc chạm, ngửi, vân vân, chúng ta bị chia 
cắt với chính mình. Cuộc sống của chúng ta luôn luôn chính là cuộc sống này."—Charlotte Joko Beck 
wrote in Nothing Special: "Without awareness of our sensations, we are not fully alive. Life 1s 
unsatisfactory for most people because they are absent from their experience much of the time. If we 
have been sitting for several years, we do 1t somewhat less. I dont know anyone who 1s fully present 
all of the time, however. Werre like the fish that 1s swimming about, looking for the great ocean of life, 
yet oblivious to 1ts surroundings. Like the fish, we wonder about the meanming of life, not awake to the 
water all around us and the ocean that we are. The fish finally met a teacher who understood. The fish 
asked, 'What 1s the great ocean?' And the teacher simply laughed. Why?... The ocean was its life. 
Separate a fish from water, and there 1s no life for the fish. LikewlIse, 1Ÿ we separate ourselves from our 
life, which 1s what we see, hear, touch, smell, and so on, we have lost toụuch with what we are. Our life 
1s always Just this life." 


4) Charlotte Joko Beck: Hãy Trở Về Làm Công Việc Của Một Bạch Huyết Câu Là Được! —Go 
Back and Do the Work oƒa White Blood Cell, That 's Enough! 
Loài người chúng ta, có lẽ với hầu hết những năng khiếu to tát hơn mọi tạo vật khác, chúng ta là 
những sinh vật duy nhất trên địa cầu này nói: “Tôi không biết ý nghĩa cuộc đời của mình. Tôi không 
biết tại sao tôi lại có mặt ở đây...” Không một tạo vật nào khác, nhất là những bạch huyết cầu, phải 
mơ hồ lộn xộn như thế. Bạch huyết cầu làm việc cho chúng ta không mỏi mệt. Nó ở bên trong thân 
thể chúng ta, lúc nào nó còn sống là nó không ngừng làm công việc sạch sẽ tẩy sạch cho cơ thể. Và lẽ 
tất nhiện là đó chỉ là một trong số hàng trăm ngàn chức năng khác trong bộ máy thông minh đồ sộ của 
cơ thể chúng ta. Nhưng bởi vì chúng ta có một bộ óc lớn, được ban cho chúng ta để chúng ta có thể 
vận hành, chúng ta lại lạm dụng những năng khiếu bẩm sinh và phạm phải những chuyện không dính 
líu gì đế lợi ích cho cuộc sống. Có được khả năng tư duy, chúng ta dùng sai nó và đi trật đường. Chúng 
ta bị đuổi ra khỏi Vườn Địa Đàng. Chúng ta suy nghĩ không phải công việc cần làm cho cuộc sống, 
nhưng theo cách phục vụ cái ngã riêng biệt của mình, một ý tưởng không bao giờ xảy ra trong một tế 
bào bạch cầu. Chỉ trong một khoảng thời gian ngắn đời sống của nó sẽ chấm dứt; và nó sẽ được thay 
thế bởi những tế bào khác. Nó không suy nghĩ gì cả, mà nó chỉ làm công việc của nó thôi—We 
humans, with propably the most Immense øIffs of any creature, are the only beings on earth that say, “I 
dont know the meaning of my life. I dont know what Ứm here for...” No other creature, certainly not 
the white blood cell, 1s confused like that. The white blood cell works tirelessly for us; 1fs inside of us, 
cleaning as long as 1t lives. And of course thafs Just one of hundred thousand functions that take place 
within this enormous 1ntelligence that we are. But because we have a large brain, which 1s given to us 
SO We€ can function, we manage to misuse our nafive gifts and to do mischief that has nothing to do with 
the welfare of life. Having the gift of thinking, we misuse 1t and go astray. We expel ourselves from 
the Garden of Eden. We think not in terms of work that needs to be done for life, but in terms of how 
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wWwe can serve our separate self, an enterprise that never occurs to a white blood cell. In a short time 1ts 
life wIll be over; and it will be replaced by others. It doesnt think; 1t Just does 1ts work. 


5) Charlotte Joko Beck: Lo Âu Và Hướng Tâm Trong Thiên Tập—Anxiety and being centered in 
Zen Pracfice 

Charlotte Joko Beck viết trong quyển 'Không Có Thứ Gì Đặc Biệt Cả': "Lo âu luôn là khoảng cách 
giữa sự vật như chúng là và sự vật theo cách suy nghĩ của chúng ta. Lo âu là khoảng không trải dài từ 
cái thật đến cái không thật. Lòng ham muốn của con người khiến người ta tránh né cái thật và thay 
vào đó sống với những ý tưởng của chúng ta về thế giới: "Tôi ghê gớm,' 'Bạn ghê gớm,' 'Bạn thật tuyệt 
vời.' Ý nghĩ cách xa thực tế và lo âu nằm trong khoảng cách giữa ý nghĩ và thực tế của sự vật theo 
đúng bản chất của chúng. Khi chúng ta không còn tin vào vật do chúng ta tạo dựng nên, có thể nói khi 
chúng ta không còn rời xa thực tại nữa, thì mọi vật lại bật trở vào trung tâm. Dó là ý nghĩa của hướng 
tâm. Lo âu biến mất."—Charlotte Joko Beck wrote ¡n 'Nothing Special': "Anxiety ¡is always a gap 
between the way things are and the way we think they ought to be. Anxiety 1s something that stretches 
between the real and unreal. Our human desire 1s to avoid whaf's real and instead to be with our Ideas 
about the world: 'm terrible.' 'Youre terrible.' 'Youre wonderful.' The idea 1s separate from reality, 
and anxiety 1s the gap between the idea and the reality that things are Just as they are. When we cease 
to believe 1n the obJect that we've created, which 1s off to one side of reality, so to speak, things snap 
back to the center. Thafs what being centered means. The anxIety then fades out." 


6)_ Charlotte Joko Beck: Mất Một Nơi Tùm Một Nẻo!— To Lose Things in One Place, But to Look for 
Irừn Another Place! 

Charlotte Joko Beck viết trong quyển 'Không Có Gì Đặc Biệt: “Có một câu chuyện xưa về một người 
đàn ông làm mất chùm chìa khóa bên phía tối của con đường, anh ta băng qua bên kia đường có trụ 
đèn và có ánh sáng để tìm chìa khóa. Khi một người bạn hỏi tại sao anh lại tìm chìa khóa quanh cột 
đèn mà không tìm ngay chỗ anh đánh rớt, anh ta đáp, 'Tôi tầm ở đây vì có nhiều ánh sáng.' Đó là cái 
mà chúng ta đang làm với cuộc sống của chúng ta: một khung cảnh quen thuộc là nơi mà chúng ta 
muốn tìm. Nếu có trở ngại chúng ta đi theo cái khung quen thuộc: suy nghĩ, buồn đau, phân tích, tiếp 
tục công việc điên rổ của cuộc sống bởi vì chúng ta đã quen làm như vậy. Không cần biết là làm như 
vậy không đem lại hiệu quả. Chúng ta lại quyết tâm hơn, và lại tiếp tục tìm kiếm quanh cột đèn. 
Chúng ta không có hứng thú với cuộc sống nằm ngoài thời gian và không gian vẫn liên tục tạo tác một 
thế giới thời gian và không gian; thật tình, nó làm cho chúng ta sợ hãi.”—Charlotte Joko Beck wrote in 
Nothing Special: “There's an old story about a man who dropped his keys on the dark side of the street 
at nieht, then crossed the street to the lamppost where 1t was bright to look for the keys. When a friend 
asked why he was looking under the lamp Instead of where he dropped the keys, he replied, m 
looking here because there 1s more light.' Thats what we do with our lives: a familiar framework 1s 
where we want to look. If we have a problem, we follow a familiar framework: thinking, stewing, 
analyzing, keeping the crazy business of our lives going because thafs what we used to doing. Never 
mind that 1t doesnt work. We Just get more determined, and keep searching under the lamppost. We re 
not Interested 1n that life which 1s out of space and time, consfantly creating the world of space and 
time. WeTre not Interested 1n that; 1n fact, 1ts frightening to us.” 


7) Charlotte Joko Beck: Mọi Khoảnh Khắc Đều Phải Được Tu Tập—Every Moment Must Be 
Moment 0ƒ Practice in Le 

Với mọi khoảnh khắc đều được tu tập trong đời sống, chúng ta sẽ có nhiều cơ hội hơn để thấy sự vật 

như chúng là. Theo Charlotte Joko Beck trong quyển 'Thiển Trong Đời Sống Hằng Ngày, việc tu tập 

thông minh chỉ dựa vào một điều duy nhất: cái sợ từ trong căn bản của sự hiện hữu của con người, nỗi 

lo sợ về việc "Tôi không tổn tại". Và tất nhiên là tôi không tổn tại, nhưng đó là điều sau cùng mà tôi 
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muốn biết. Tôi vô thường trong hình hài của con người, bề ngoài có vẻ bển vững nhưng thật ra đang 
thay đổi một cách nhanh chóng. Tôi sợ phải thấy cái tôi đích thực: một trường năng lượng đang thay 
đổi một cách liên tục. Tôi không muốn như vậy. Vì vậy, tu tập chân chính là tập trung vào nỗi sợ hãi 
này. Cái sợ có nhiều dạng khác nhau như suy nghĩ, tự biện, phân tích, và tưởng tượng mộng mơ. Với 
tất cả những động thái đó chúng ta tạo ra một lớp mây phủ nhằm giữ cho chúng ta an toàn trong cái tu 
tập vờ vĩnh. Tu tập chân chính không là sự an toàn, nó là tất cả mọi thứ trừ sự an toàn. Nhưng chúng ta 
không thích điều đó, vì thế chúng ta bị ám ảnh với những nỗ lực nóng sốt nhằm đạt được phiên bản 
của giấc mơ riêng của chúng ta. Việc tu tập mê muội như vậy tự nó chỉ là một đám mây mù khác ngăn 
cách giữa chúng ta và thực tại. Điều quan trọng duy nhất là phải thấy sự vật không bằng quan điểm 
chủ quan: thấy sự vật như chúng là. Khi rào cản cá nhân được gỡ bỏ, tại sao chúng ta cần phải đặt cho 
nó cái tên gì nữa? Chỉ cần chúng ta sống cuộc sống của mình. Và khi chết đi, chỉ cần chết. Không có 
vấn đề gì nữa. Thật vậy, mỗi khoảnh khắc đều là cơ hội để cho chúng ta trải nghiệm cái gì đó. Khi 
việc tu tập Thiên chân chính vẫn được thực hiện trong sinh hoạt hằng ngày của chúng ta, mỗi khoảnh 
khắc đều là cơ hội để cho chúng ta trải nghiệm cái gì đó, để cho chúng ta mở đôi mắt ra để thấy rõ 
hơn—With every moment 1s moment of practice 1n life, we will have more opportunities to see things 
as they are. According to Charlotte Joko Beck in Everyday Zen, Intelligent practice always deals with 
Just one thing: the fear at the base of human existence, the fear that [ am not. And of course I am not, 
but the last thing I want to know 1s that. Ï am Iimpermanence 1(self in a rapidly changing human form 
that appears solid. I fear to see what I am: an ever-changing energy field. I dont want to be that. So 
good practice 1s about fear. Fear takes the form of constantly thinking, speculating, analyzing, 
fantasizing. With all that activity we create a cloud cover to keep ourselves safe in make-believe 
practice. True practice 1s not safe; 1fs anything but safe. But we dontt like that, so we obsess with our 
feverish efforts to achieve our version of the personal dream. Such obsessive practice 1s 1tself just 
another cloud between ourselves and reality. The only thing that matfers 1s seeing with an impersonal 
searchlight: seeing things as they are. When the personal barrier drops away, why do we have to call 1t 
anything? We Just live our lives. And when we die, we Just die. No problem anywhere. As a matter of 
fact, each moment 1s an opportunity to experience something. When True Zen practice 1s carried on 1n 
the midst of activities, each momernt 1s an opportumty to experience something, to open our eyes more 
clearly. 


8) Charlotte Joko Beck: Ngoại Cảnh Hay Nội Tâm ?— External World or Inner Mind? 

Tính ích kỷ là tính chỉ nghĩ đến riêng mình và chỉ làm mọi việc nhằm thoả mãn chính mình mà thôi, 
chứ chẳng cần quan tâm gì đến người khác. Đức Phật luôn nhắc nhở hàng đệ tử của Ngài: “Một Phật 
tử thuần thành không thể nào ích kỷ, vì ngươi ấy biết rằng lòng bi mẫn là một trong bốn cái tâm lớn 
mà người chân Phật tử phải có. Bên cạnh đó, người ấy luôn đối xử với mọi người như đối xử với chính 
mình vậy.”Charlotte Joko Beck viết trong quyển 'Thiển Trong Đời Sống Hằng Ngày': "Cố gắng từ bỏ 
tính ích kỷ và lòng ham muốn để tu thân cũng giống như cố gắng tháo bỏ những bức tranh xấu xí từ 
bức tường trong phòng của bạn và treo lên những bức khác đẹp đẽ hơn. Nhưng nếu căn phòng ấy là 
một cái xà lim trong tù, bạn đã thay đổi được phần trang trí và quang cảnh có vẻ khá hơn, nhưng sự tự 
do vẫn chưa có được ở đây; bạn cũng vẫn là tù nhân trong cùng gian phòng ấy. Thay đổi ngoại cảnh 
hay thay đổi những bức tranh trên tường từ tham, sân, s¡ để biến chúng thành lý tưởng có lẽ cải thiện 
được phân trang trí nhưng vẫn không mang lại tự do cho nội tâm của chúng ta."—Selfishness means 
thinking of ourselves alone and doing things to please ourselves without thinking of others. The 
Buddha always reminded his disciples: “A sincere Buddhist cannot be selfish for he knows that 
compassion 1s one of the the four great minds a true Buddhist must possess. Besides, he should treat 
everybody as he would wish to be treated himself.” Charlotte Joko Beck wrote In Everyday Zen: "To 
move from being selfish and greedy to trying not to be that way 1s like taking down all the drab and 
ugly pictures In your room and putting up pretty pictures. But 1f that room 1s a prison cell, you've 
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changed the decorations and they look a little better; but still the freedom you want 1snt there; you Tre 
sữill imprisoned in the same room. Changing the external worls or changing the pictures on the wall 
from greed, anger, and Iignorance into ideals, that we should not be greedy, angry, or 1gnorant, 
1mproves the decoration, perhaps, but leaves us without freedom of our inner mind.” 


9) Charlotte Joko Beck: Nguyên Nhân Thật Sự Của Vấn Đề— The Real Causes oƒ Probleims 
Charlotte Joko Beck viết trong quyển 'Không Có Gì Đặc Biệt: “Có một câu nói của người xưa là khi 
đến bước đường cùng, con người nằm trong tay Thượng Đế. Khi mọi thứ làm cho chúng ta vui thích, 
chúng ta cố gắng bám víu lấy thú vui. Trong lúc cố bám víu vào thú vui, chúng ta hủy hoại nó. Tuy 
vậy, khi chúng ta ngồi xuống và thực sự tĩnh lặng, sự đau đớn và khó chịu kéo chúng ta trở về với hiện 
tại. Ngồi làm rõ nét hơn ý muốn trốn chạy và tẩu thoát. Khi chúng ta đã ngôi đúng cách rồi thì không 
còn chỗ nào để mà đi nữa. Chúng ta có khuynh hướng không chịu nhận biết điều này trừ phi chúng ta 
cảm thấy khó chịu. Càng không ý thức về sự khó chịu và ý muốn trốn chạy, càng nhiều tổn hại 
nghiêm trọng được tạo ra trong thế giới hiện tượng, từ chiến tranh giữa các quốc gia, cho đến sự tranh 
cãi giữa các cá nhân, hoặc ngay bên trong chúng ta; tất cả những vấn đề như vậy khởi lên chỉ vì chúng 
ta tự tách rời khỏi kinh nghiệm của chính mình. Những khó chịu và đau đớn không phải là nguyên 
nhân của vần để; nguyên nhân của vấn đề là ở chỗ chúng ta không biết phải làm gì với những khó 
chịu và đau đớn này.”—Charlotte Joko Beck wrote in Nothing Special: “There's an old saying to the 
effect that human extremity 1s Gods opportunity. When things are pleasant, we try to hold on to the 
pleasantness. In trying to cling to pleasure, we destroy it. When we are siting and are truly stil, 
however, the discomfort and pain draw us back to the present. Sitting makes more obvious our desire 
fo escape or evade. When we are sitting well, there's no place to go. We tend not to learn that unless 
weTe uncomfortable. The more unconscious we are of our điscomfort and efforts to escape, the more 
mayhem 1s created within phenomenal life, from war between nations down to personal arguments 
between individuals, to arguments within ourselves; all such problems arise because we separate 
ourselves from our experience. The discomfort and pain are not the cause of our problems; the cause 1s 
that we dont know what to do about these discomfort and pain.” 


10) Charlotte Joko Beck: Nhiếp Tâm— To Collect the Mind (To Concentrate the Attention) 

Thu nhiếp ái tâm tán loạn lại làm một (Phật dạy trong Kinh Di Giáo: “Thường nên thu nhiếp cái tâm ở 
tâm.”). Charlotte Joko Beck viết trong quyển 'Không Có Gì Đặc Biệt: Tu tập là học cách ứng phó với 
khổ đau. Không phải vì khổ đau là điều quan trọng hay có giá trị trong tự thân, nhưng vì khổ đau là 
thây dạy của chúng ta. Đó là mặt phía bên kia của cuộc sống, mà cho đến khi nào chúng ta có thể 
thấy hết toàn bộ, chúng ta mới có được niềm vui. Thực tình mà nói, tham dự buổi nhiếp tâm là trải qua 
cơn đau khổ có kiểm soát. Chúng ta có cơ hội đương đầu với đau khổ trong cảnh tu tập. Khi chúng ta 
ngồi, tất cả những thuộc tính truyền thống của một thiền sinh tốt được đem ra thử thách: tính bền bỉ, sự 
nhẫn nhục, lòng kiên nhẫn, từ tâm. Trong kinh sách, các từ này nghe rất kêu, nhưng chúng không hấp 
dẫn như lúc chúng ta đau khổ. Vì vậy, nhiếp tâm không nên quá dễ: chúng ta phải học cách sống cùng 
đau khổ, và hơn thế nữa, ứng xử một cách thích hợp. Khi chúng ta biết chấp nhận một trải nghiệm, dầu 
nó có như thế nào, chúng ta có ý thức nhiều hơn về niềm vui vốn là chính cuộc sống của chúng ta. 
Nhiếp tâm là một cơ hội tốt để học bài học này——Powers of mind-control or power of collecting the 
mind. Charlotte Joko Beck wrote in Nothing Special: "Practice 1s about dealing with suffering. Its not 
that the suffering 1s Important or valuable In 1tself, but that suffering 1s our teacher. Its the other side of 
life, and until we can see all of life, there's not going to be any Joy. To be honest, sesshin 1s controlled 
suffering. We get a chance to face our suffering in a practice situation. As we sit, all the traditional 
attributes of a good Zen student come under fire: endurance, humility, patience, compassion. These 
things sound great In books, but theyTre not so attractive when were hurting. Thats why sesshin 
(collecting the mind--tâm tập trung) ought not to be easy: we need to learn to be with our suffering and 
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sữill act appropriately. When we learn to be with our experience, whatever 1f 1s, We are more aware Of 
the Joy that 1s our life. Sesshin 1s a good chance to learn this lesson.” 


11) Charlotte Joko Beck: Phát Hiện Và Đương Đầu Với Ham Muốn—Discover and Face Our 
Destres 

Charlotte Joko Beck viết trong quyển 'Không Có Gì Đặc Biệt: "Trở ngại của con người xuất phát từ 
những ham muốn. Tuy nhiên, không phải tất cả những ham muốn đều tạo ra trở ngại. Có hai loại ham 
muốn: đòi hỏi (tôi phải có cái này) và các điều ưa chuộng. Cái ưa chuộng vốn dĩ vô hại; chúng ta có 
thể có nhiều như chúng ta muốn. Ham muốn theo loại đòi hỏi phải được thỏa mãn, chính nó là trở 
ngại. Như thể chúng ta bị một cơn khát thường xuyên, và để làm dịu đi cơn khát, chúng ta cố gắn một 
cái ống nước vào vòi nước trên bức tường cuộc đời. Chúng ta tiếp tục tin tưởng rằng nhờ cái vòi nước 
đó, chúng ta có thể luôn luôn có được nước mà chúng ta cần... Nhưng chúng ta phải gắn cái ống vào 
vòi nước nào để làm dịu đi cơn khát? Cái vòi này có thể là một công việc mà chúng ta đang mong có 
được. Cái vòi kia có thể là một người 'bạn đời tốt, hoặc một đứa con ngoan'. Lạ lùng thay, đến một 
lúc, chúng ta lại không tha thiết, với những mong đợi ấy. Lúc đó, chúng ta phát hiện một vòi nước 
khác mà trước kia chúng ta chưa hề thấy. Chúng ta lại gắn cái ống của chúng ta vào và sung sướng 
nhận thấy nước tuôn ra mạnh mẽ. Chúng ta nghĩ: Được rồi đó, ta đã có được rồi đó!" Và rồi cái gì xẩy 
ra? Thêm một lần nữa, nước lại tắt. Chúng ta đã mang những đòi hỏi vào trong tu tập và thêm một lần 
nữa chúng ta lại bị khát. Việc tu tập trở thành một quá trình thất vọng triển miên. Chúng ta phải biết 
rằng những gì mà chúng ta đồi hỏi và ngay cả khi chúng ta có được những điều chúng ta muốn, cuối 
cùng làm cho chúng ta thất vọng. Điều phát hiện này chính là thây của chúng ta."—Charlotte Joko 
Beck wrote in Nothing Special: "Our human trouble arises from desire. Not all desires generate 
problems, however. There are two kinds of desires: demands (I have to have 1£) and preferences. 
Preferences are harmless; we can have as many as we want. Desire that demands to be satisfied 1s the 
problem. Its as 1ƒ we feel constantly thirsty, and to quench our thirst, we try to attach a hose to a faucet 
1n the wall of life. We keep thinking that from this or that faucet we wIÏll get the water we demand... 
What are some of the faucets we try to attach ourselves to, in order to quench our thirst? One might be 
a Job we feel that we must have. Another might be the right partner,' or 'a child who behaves as he or 
she should.' A strange thing happens when we let go of all our expectations. We catch a glimpse of yet 
another faucet, one that has been 1nvisible. We attach our hose to 1t and discover to our delight that 
water 1s gushing forth. We think, T've got 1t now! ve got it!' And what happens? Once again, the water 
dries up. We have brought our demands Into practice 1(self, and we are once again thirsty. Practice has 
to be a process of endless disappointment. We have to see that everything we demand, and even when 
we get things we want, eventually đisappoint us. This discovery 1s our teacher.”" 


12) Charlotte Joko Beck: Phật Tánh— Buddha Nature 

Charlotte Joko Beck viết lại một câu chuyện lý thú trong quyển 'Thiển Trong Đời Sống Hằng Ngày': 
Đây là câu chuyện về ba người ngắm nhìn một vị Tăng đứng trên đỉnh đổi. Sau khi nhìn một hồi lâu, 
một người nói: "Đây chắc hẳn là một người chăn cừu đang đi tìm một con cừu bị lạc." Người thứ hai 
nói: "Không, anh ta chẳng hể nhìn quanh, tôi nghĩ rằng anh ta đang đợi một người bạn." Người thứ ba 
nói: "Có lẽ đó là một vị Tăng. Tôi dám cá ông ta đang thiển định." Ba người tiếp tục tranh cãi về 
chuyện vị Tăng đang làm øì, và sau rốt, họ quyết giải quyết cho ra lẽ, nên họ leo lên đỉnh đồi, đến 
gần vị Tăng và hỏi: "Có phải ông đang tìm kiếm một con cừu hay không?" "Không, tôi không đi tìm 
cừu." "Vậy chắc ông đang chờ một người bạn?" "Không, tôi chẳng chờ ai." "Vậy chắc ông đang thiền 
quán?" "Không, không phải thế. Tôi đứng đây và tôi đứng đây. Tôi chẳng làm gì cả." Thấy được Phật 
tánh đòi hỏi chúng ta phải hoàn toàn hiện hữu trong mọi lúc, cho dầu chúng ta đang làm gì, đi tìm con 
cừu, đang chờ người bạn hay đang thiền quán, chúng ta vẫn đứng nơi đây, vào lúc này đây, và không 
làm gì cả—Charlotte Joko Beck wrote an interesting story in Everyday Zen: "There's a story of three 
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people who are watching a monk standing on top of a hill. After they watch him for a while, one of the 
three says, He must be a shepherd looking for a sheep he's lost.' The second person says, No, he's not 
looking around. I think he must be watting for a friend.' And the third person says, 'He's probably a 
monk. I]II bet hes meditating.' They begin arguing over what this monk 1s doing, and eventually, to 
setile the squabble, they climb up the hill and approach him. 'Are you looking for a sheep?' No, I don!t 
have any sheep to look for. 'Oh, then you must be waiting for a friend. No, m not waiting for 
anyone.' 'Well, then you must be meditating.' "Well, no. Ïm Just standing here. Ứm not doïng anything at 
all... Seeing Buddha-nature requires that we... completely be each moment, so that whatever acfIvity 
we are engaged in, whether weTre looking for a lost sheep, or watting for a friend, or meditating, we 
are standing right here, right now, doïng nothing at all." 


13) Charlotte Joko Beck: Sợ Hãi Và Sân Hận— Fear and AÁnger 

Charlotte Joko Beck viết trong quyển 'Không Có Thứ Gì Đặc Biệt Cả': “Trong mỗi người chúng ta, có 
một con cá mập sát thủ. Và nó là nỗi sợ hãi mà chúng ta chưa trải nghiệm. Cái cách mà bạn đang che 
dấu nó là tỏ ra dễ thương, làm nhiều việc và tuyệt vời với mọi người, mong rằng không ai biết được 
con người thật của chính bạn, vốn là một kẻ đang sợ muốn chết. Khi chúng ta để lộ ra các lớp phẫn nộ, 
không nên điên cuồng lên. Chúng ta không nên trút cơn giận của mình lên người khác. Trong tu tập 
chân chánh, cơn giận dữ chỉ là một khoảnh khắc thời gian rồi sẽ qua đi. Nhưng trong một khoảnh khắc 
thời gian ngắn, chúng ta cảm thấy không được dễ chịu cho lắm. Tất nhiên là không tránh khỏi như thế; 
chúng ta sẽ trở nên lương thiện hơn, và cái kiểu giả tạo bên ngoài của chúng ta bắt đầu biến đi. Tiến 
trình này không kéo dài mãi mãi, nhưng trong suốt thời gian đó, cảm giác thật là khó chịu. Có khi 
chúng ta có thể nổ bùng lên, nhưng như thế vẫn tốt hơn là trốn chạy hoặc che dấu phản ứng của chính 
mình.”—Charlotte Joko Beck wrote in 'Nothing Special: ““There's a killer shark in everybody. And the 
kiler shark 1s unexperienced fear. Your way of covering 1t up 1s to look so nice and do so much and be 
so wonderful that nobody can possibly see who you really are, which 1s someone who 1s scared to 
death. ÀAs we uncover these layers oÝ rage, 1s Important not to act out; we shouldnt Inflict our rage on 
others. In genuine practice, our rage 1s sinply a stage that passes. But for a time, we are more 
uncomfortable than when we started. Thatfs Inevitable; were becoming more honest, and our false 
surface style 1s beginning to dissolve. The process doesnft go on forever, but 1t certainly can be most 
uncomfortable while 1t lasts. Occasionally we may explode, but thats better than evading or covering 
Our reaction.” 


14) Charlotte Joko Beck: Tập Trung Vào Cái Được Gọi Là Thiền Tập Là Không Cần Thiết— 
Focusing On Something Called 'Zen Practice' Is Not Necessary 

Charlotte Joko Beck viết trong quyển 'Không Có Gì Đặc Biệt: "Tập trung vào cái được gọi là 'Thiển 
Tập' là không cần thiết. Nếu từ sáng đến tối chúng ta chỉ toàn tâm toàn ý lo hết việc này đến việc 
khác, mà không có những suy tư như là 'Tôi cũng giỏi làm việc này đó chứ' hay 'Rằng tôi có thể chu 
toàn hết mọi việc không phải là tuyệt vời lắm sao?' như thế là đủ rồi."——Charlotte Joko Beck wrote in 
Nothing Special: "Focusing on something called 'Zen practice' 1s not necessary. lIf from morning to 
mpght we just took care of one thing after another, thoroughly and completely and without 
accompanying thoughts, such as 'Ým a good person for doing this' or Tsnt it wonderful, that I can take 
care of everything?,' then that would be sufficient." 


15) Charlotte Joko Beck: Thiền Quán Thực Sự Đi Vào Cuộc Sống Hằng Ngày —Zen Readlly Enters 
Daih LỰC Activifies 

Thiển quán thực sự đi vào cuộc sống hằng ngày. Càng đi chúng ta càng khám phá ra rằng triết lý 

Thiển quán trong cuộc sống hằng ngày quan trọng hơn tất cả những thứ khác. Trong trường hợp mà 

khoa học không cung ứng một giải đáp thỏa đáng, thì chúng ta phải trông cậy vào phương pháp tư duy 
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của Thiên để soi tỏ vào bất cứ vấn để nào được nêu ra. Trước tiên, hành giả phải tìm thấy con đường 
rồi bắt đầu đi trên đó. Mỗi bước tiến nhờ vào tư duy sẽ đưa người vượt qua lớp sóng của nhân sinh, 
tiến lần đến cõi hư không của thiên giới và cuối cùng đạt đến giác ngộ viên mãn như Đức Phật. Quán 
là con mắt trực thị và đồng thời là bước chân trên con đường chân thực. Thiển định và quán là thấu 
kính trong đó những đối tượng bên ngoài bị hội tụ để rồi phân tán và khắc ấn tượng lên mặt của những 
âm bản bên trong. Sự tập trung vào thấu kính nây chính là định (samadhi) và định càng sâu thì giác 
ngộ càng mau chóng. Những øì khắc đậm hơn vào lớp phim âm bản là huệ (prajna) và là căn bản của 
những hoạt động trí thức. Qua ánh sáng trí huệ rọi ra bên ngoài, hành giả nhìn và thấy lại cái ngoại 
giới sai biệt lần nữa rồi theo đó mà hành sự thích nghi vào cuộc sống thực tế. Charlotte Joko Beck viết 
trong quyển 'Thiển Trong Đời Sống Hằng Ngày': Khi tu tập, chúng ta hầu như đoạn tuyệt với cuộc 
sống bình thường, và diễn tiến của quá trình này đổi thay tùy theo từng người. Đối với một số người, 
tùy theo cơ duyên và hoàn cảnh riêng, quá trình này diễn ra một cách êm ẳ và sự giải thoát sẽ đến 
châm. Đối với một số người khác, quá trình này diễn ra một cách dồn dập, theo từng đợt sóng cảm 
xúc. Như một con đập bị vỡ. Chúng ta sợ bị tràn ngập. Cứ như thể chúng ta đã dựng lên một bức tường 
ngăn cách chúng ta với đại dương, và khi đập vỡ, nước lại nhập với nước, giải thoát nhẹ nhõm, vì nước 
có thể cùng cuồn cuộn trôi đi với mọi dòng chảy trong bao la của đại dương——Zen really enters daily 
life activities. As we go on, we discover that philosophy of Daily Zen 1s mụch more 1mportant than 
anything else. In case science and philosophy do not give a satisfactory result, we must resort to the 
meditative method of Zen In order to get 1nsight into any given problem. First, find out your way and 
begin to walk on 1t. The foot acquired by meditation can carry you across the wave-flux of human life, 
and over and above the air region of the heavenly world and finally make you perfect and enlightened 
like the Buddha. Contemplation 1s the eye which gives Insight, and, at the same time, the foot which 
pocures a proper walk. Zen (meditation and concenftration) 1s the lens on which diverse obJects 
outside will be concentrated and again dispersed and impressed on the surface of the negative plates 
1nside. The concenftration on the lens 1tself 1s concenftration (samadh) and the deeper the concentration 
1s, the quicker the awakening of intuifive Intellect. The further impression on the negative film 1s 
wIsdom (prajna) and this is the basis of Intellectual activity. Through the light of reflection (prajna) 
outwardly, 1.e., insight, we see and review the outer world of diversity once again so as to function or 
act appropriately toward actual life. Charlotte Joko Beck wrote in Everyday Zen: "When we practice 
weTe cutfing deep Into our life as we've known 1t, and the way this process unfolds varies from person 
to person. For some people, depending on the1r personal conditioning and history, this process may øo 
smoothly, and the release 1s slow. For others 1t comes in waves, enormous emofional waves. Ifs like a 
dam that bursts. We fear being flooded and overwhelmed. 1ts as though we've walled off aprt of the 
ocean, and when the dam breaks the water just reJoins that which 1t truÌy 1s; and 1fs relieved because 
now 1t can flow with the current and vastness of the ocean.” 


16) Charlotte Joko Beck: Thiền Quán Trong Đời Sống Giúp Chúng Ta Kinh Nghiệm Được Tự 
Thân— Zen Practices in Daily Le Can Help Ús Experiencing Qurselves 
Chúng ta có thể quan sát diễn tiến của sự việc, nhưng không thể quan sát kinh nghiệm; chỉ có Thiền 
quán trong đời sống sẽ giúp chúng ta kinh nghiệm được tự thân. Charlotte Joko Beck viết trong quyển 
"Thiển Trong Đời Sống Hằng Ngày': Chúng ta có thể quan sát diễn tiến của sự việc, nhưng không thể 
quan sát kinh nghiệm. Vào lúc chúng ta quan sát một sự kiện, nó đã là quá khứ, nhưng kinh nghiệm 
không bao giờ là quá khứ. Vì vậy kinh sách nói rằng chúng ta không thể chạm vào nó, trông thấy nó, 
nghe thấy nó, suy nghĩ về nó, vì vào giây phút chúng ta dự định làm như thế, đã hình thành một 
khoảng thời gian và khoảng cách (sự pháp giới, thế giới hiện tượng). Khi tôi quan sát cánh tay của tôi 
đưa lên, nó không phải là tôi. Khi tôi quan sát các ý niệm của tôi, chúng cũng không phải là tôi.Khi tôi 
nghĩ: "Ấy là tôi", tôi muốn ngoại xuất "cái tôi". Tuy nhiên, thật sự, khi tôi quan sát bất kỳ thứ gì của 
tôi, kể cả một cái gì đó thú vị liên quan mật thiết với tôi, đó cũng không phải là tôi. Đó là ứng xử cửa 
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tôi, sự pháp giới. Con người của tôi đang là cũng chỉ là kinh nghiệm tự thân, vĩnh viễn xa lạ. Khi tôi 
gọi tên, nó đã đi xa rồi—We can observe behavior, but we cannot observe experience; only Zen 
practices in daily life can help us experiencing ourselves. Charlotte Joko Beck wrote in Everyday Zen: 
"Behavior is what we observe. We cannot observe experience. By the time that we have an 
observation about an event, 1s past, and experience 1s never In the past. Thats why the sutras say that 
we carit touch 1(, we cant see 1(, we cant hear 1(, we cant think about 1t, because the minute we 
attempt to do that, trme and separation (our phenomenal world) have been created. When I observe my 
arm lifting, 1s not me. When I observe my thoughts, they re not me. When I think, "This 1s me, Ï try to 
protect the Tne.' In fact, however, whatever I observe about myself, even thouegh 1fs an Interesting 
phenomenon with which I am closely associated, 1s not me. Thats my behavior, the phenomenal world. 
Who I am 1s simply experiencing 1tself, forever unknown. The moment I name 1t, 1t 1s gone.” 


17) Charlotte Joko Beck: Thiền Tập—Zen Practice 

Theo Charlotte Joko Beck trong quyển 'Không Có Gì Đặc Biệt Cả', đôi khi tu tập Thiền được gọi là 
một phương cách biến đổi. Tuy nhiên, nhiều người bắt đầu tu Thiền với mục đích đạt được nhiều thứ 
hơn. "Tôi muốn được hạnh phúc hơn", "Tôi muốn bớt lo âu." Chúng ta hy vọng Thiền có thể mang lại 
cho chúng ta những cảm giác đó. Nhưng nếu chúng ta biến đổi, cuộc sống của chúng ta sẽ được nâng 
lên trên một nên tẳng hoàn toàn mới. Lúc đó chúng ta có cảm tưởng rằng mọi thứ đều có thể xảy ra, 
một bụi hoa hồng có thể trở thành một cây hoa huệ, một người thô lỗ tàn bạo và nóng nảy có thể trở 
thành một người dịu dàng. Khoa giải phẫu thẩm mỹ cũng không làm được điều đó. Một sự biến đổi 
thật sự ám chỉ rằng ngay cả mục tiêu của cái "tôi" khao khát hạnh phúc ấy cũng biến đổi. Chẳng hạn, 
giả thử tôi tự xem mình như là một con người trầm uất hay luôn lo sợ bất cứ thứ gì. Sự biến đổi không 
chỉ nhằm vào việc điều trị cái mà tôi nói là trầm uất thôi; nó có nghĩa là cái "tôi", toàn bộ cá nhân tôi, 
toàn bộ hội chứng mà tôi gọi là "tôi" cũng phải được biến đổi. Quan điểm này rất khác với cách nghĩ 
của đa số người học Thiền. Chúng ta không thích tiếp cận tu tập theo cách này bởi vì nó có nghĩa rằng 
để cho chúng ta thật sự sung sướng, chúng ta phải sẵn sàng là bất cứ thứ gì. Chúng ta phải mở lòng ra 
để biến đổi theo hướng mà cuộc sống muốn chúng ta hướng theo. Chúng ta nghĩ rằng chúng ta sắp trở 
nên những phiên bản mới của hiện trạng chúng ta đang là lúc này. Tuy nhiên, sự biến đổi thật sự có 
nghĩa là rất có thể trong giai đoạn kế tiếp chúng ta trở thành một kẻ cùng khổ——According to Charlotte 
Joko Beck in Nothing Special', Zen practice 1s sometimes called the way of transformation. Many who 
enter Zen practice, however, are merely seeking Incremenfal change: "I want to be happler." "Ï want to 
be less anxIous." We hope that Zen practice will bring us these feelings. But 1ƒ we are transformed, our 
life shifts to an entirely new basis. Ifs as 1ƒ anything can happen, a rosebush transformed Into a lily, or 
a person with a rough, abrasive nature and bad temper transformed into a gentle person. Cosmetic 
surgery worrit do 1t. True transformation Implies that even the aim of the "I” that wants to be happy 1s 
transformed. For example, suppose I see myself as a person who 1s basically depressed or fearful or 
whatever. Transformation 1sn't merely that I deal with what I call my depression; 1t means that the "L,” 
the whole individual, the whole syndrome that I call "I,” 1s transformed. This 1s a very different view of 
practice than 1s held by most Zen students. We dont like to approach practice 1n this way because 1t 
means that 1Ý we want to genuinely Joyful, we have to be willing to be anything. We have to be open to 
the transformation that life wants us to go through... We think weTre going to be wonderful new 
Versions of who we are now. Yet true transformation means that maybe the next step 1s to be a bag 
lady. 


18) Charlotte Joko Beck: Tu Tập Thông Minh —Intclligent Pracfice 

Charlotte Joko Beck viết trong quyển 'Thiển Trong Đời Sống Hằng Ngày': “Tu tập thông minh chỉ dựa 
vào duy nhất một việc: nỗi lo sợ từ trong căn đế của con người, cái sợ về chuyện 'Tôi không tổn tại'. 
Và lẽ tất nhiên là tôi không tổn tại, nhưng đây là chuyện cuối cùng mà tôi muốn biết. Thân tôi dưới 
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hình hài một con người nhìn có vẻ vững vàng, nhưng thật ra nó vô thường và dễ dàng thay đổi. Tôi sợ 
phải thấy cái tôi: một trường năng lượng liên tục thay đổi. Tôi không muốn như vậy. Vì vậy việc tu tập 
tốt là phải tập trung vào nỗi lo sợ. Nỗi lo sợ dưới những hình thức thường xuyên suy nghĩ, tư biện, phân 
tích, tưởng tượng... Với tất cả những hoạt động đó chúng ta tạo ra một đám mây bao bọc giữ cho chúng 
ta được an toàn trong một loại tu tập mà chúng ta tự đặt ra và tự tin tưởng. Tu tập chân chánh không 
mang lại sự an toàn. Nó là mọi thứ ngoài sự an toàn. Nhưng chúng ta lại không thích điều đó, nên 
chúng ta bị ám trong những nỗ lực phát sốt của chính mình để đạt được một phiên bản về giấc mơ của 
riêng mình. Việc tu tập mê ám như vậy tự nó chỉ tạo ra một đám mây khác che mờ giữa chú ng ta và 
thực tại. Điều quan hệ duy nhất là chúng ta phải thấy sự vật trên quan điểm khách quan; thấy đúng 
như chúng là. Một khi gỡ bỏ rào chắn cá nhân, chúng ta cần gì phải gọi nó bằng bất cứ cái tên nào? 
Chúng ta chỉ cần sống đời mình sống. Và khi chết, chúng ta chỉ chết. Không có vấn đề gì ở bất cứ đâu 
nữa.”—Charlotte Joko Beck wrote in Everyday Zen: “Intelligent practice always deals with one thing: 
the fear at the base of human existence, the fear that Ï am not. And of course I am not, but the last 
thing I want to know 1s that. Ï am impermanence 1(self in a rapidly changing human form that appears 
solid. I fear to see what I am: an ever-changing energy field. I dont want to be that. So good practice 1s 
about fear. Fear takes the form of constantly thinking, speculating, analyzing, fantasizing... With all 
that activity we create a cloud cover to keep ourselves safe in make-believe practice. True practice 1s 
not safe; Its anything but safe. But we dont like that, so we obsess with our feverish efforts to achieve 
our version of personal dream. Such obsessive practfice 1s 1fself Just another cloud between ourselves 
and reality. The only thing that matters 1s seeing with an Iimpersonal searchlight: seeing things as they 
are. When the personal barrier drops away, why do we have to call it anything? We Just live our lives. 
And when we die, we Just die. No problem anywhere.” 


19) Charlotte Joko Beck: Tự Điều Chỉnh Trong Dòng Chảy Cuộc Đời —Adjust Ourselyes and 
Flowing Forward in a Stream oƒ LỰc 

Charlotte Joko Beck viết trong quyển 'Không Có Gì Đặc Biệt: "Chúng ta giống như những lọn nước 
xoá y trong dòng sông cuộc đời. Trong suốt dòng chảy đi tới, sông hay suối đều chạm phải những đá, 
những cành cây, hay những thứ bất thường khác dưới đất, tạo nên những chỗ nước xoáy chỗ này chỗ 
nọ. Nước vào chỗ xoáy chảy qua thật nhanh qua những chỗ xoáy để tiếp tục tái hợp với dòng chảy của 
sông, cuối cùng gia nhập vào một chỗ xoáy khác, và cứ thế mà tuôn chảy. Dầu trong một thoáng, chỗ 
nước xoáy có vẻ như là một hiện tượng rời rạc, thật ra nước trong chỗ xoáy chính là dòng sông. Sự ổn 
định của chỗ nước xoáy chỉ là tạm thời. Năng lượng của dòng sông cuộc đời tạo nên những hình thái 
sống động, một con người, con mèo, hay con chó, cây cối và thảo mộc, rồi thì cái được cho là chỗ 
nước xoáy tự nó biến thể, xoáy nước bị cuốn đi và tái gia nhập vào dòng chảy lớn hơn. Năng lực như 
một xoáy nước đặc biệt, tan dần và nước chảy đi, có lẽ trong khoảnh khắc lại tạo thành chỗ xoáy nước 
mới."—Charlotte Joko Beck wrote in Nothing Special: "We are rather like whirpools in the river of 
life. In flowing forward, a river or stream may hit rocks, branches, or 1rregularities in the ground, 
causing whirpools to spring up sponfaneously here and there. Water entering one whirpool quickly 
passes through whirpools and reJoins the river, eventually Joining another whirpool and moving on. 
Thouph for short periods 1t seems to be distinguishable as a separate event, the water in the whirpools 
1s just the river 1tself. The stability of a whirpool 1s only temporary. The energy of the river of hife 
forms living things, a human being, a cat or dog, trees and plants, then what held the whirpool in place 
1s 1tself altered, and the whirpool 1s swept away, re-entering the larger flow. The energy that was a 
particular whirpool fades out and the water passes on, perhaps to be caught again and turned for a 
momert into another whirpool." 
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20) Charlotte Joko Beck: Tự Thân Tâm Trải Nghiệm —Experience Qurselves with Qur Own Body 
and Mind 

Charlotte Joko Beck viết trong quyển 'Thiển Trong Đời Sống Hằng Ngày': "Kỳ thật, không một ai, 
tuyệt đối không một ai, có thể trải nghiệm dùm cuộc sống của chúng ta. Không ai có thể cảm nhận 
những nỗi đau đớn mà cuộc sống chắc chắn mang đến cho chúng ta. Cái giá mà chúng ta phải trả để 
trưởng thành nằm ngay trước mũi của chúng ta; và chúng ta không bao giờ có sự tu tập thật sự cho đến 
khi nào chúng ta nhận ra sự không sẵn sàng trả giá của chính mình. Thật là buồn, chừng nào mà chúng 
ta còn trốn chạy, chừng đó chúng ta vẫn còn tự tách rời khỏi điều kỳ diệu của cuộc sống và bản thể 
của chúng ta. Chúng ta cố gắng bám víu vào những người mà chúng ta nghĩ họ có thể làm giảm thiểu 
nỗi đau đớn của mình. Chúng ta cố gắng chế ngự họ, giữ họ cho riêng mình, ngay cả lừa đảo để họ 
chăm lo cho những đau đớn của chúng ta. Nhưng hỡi ôi, không ai ăn cơm không trả tiền, không có thứ 
gì cho không biếu không. Không một ai biếu không cho chúng ta một món nữ trang quí giá. Chúng ta 
phải dành được món quà ấy bằng cách kiên trì tu tập, không lay chuyển. Chúng ta phải dành được 
món quà ấy, trong mọi lúc, không phải chỉ trong khía cạnh tâm linh của cuộc sống. cái cách chúng ta 
chu toàn nghĩa vụ của mình đối với người khác, cái cách chúng ta phục vụ người khác cũng như sự 
chuyển tâm cần thiết cho mỗi lúc của cuộc sống: tất cả là cái giá chúng ta trả cho món nữ trang."— 
Charlotte Joko Beck wrote in Everyday Zen: "In fact, nobody, but nobody, can experience our lives for 
us; nobody can feel for us the pain that life inevitably brings. The price we must pay to øroW 1S alWays 
1n front of our noses; and we never have a real practice until we realize our unwillingness to pay any 
price at all. Sadly, as long as we evade, we shut ourselves off from the wonder of what life 1s and what 
we are. We try to hold on to people who we think can mitigate our pain for us. We try to dominate 
them, to keep them with us, even to fool them 1nto taking care of our suffering. But alas, there are no 
free lunches, no øgIveaways. A Jewel oŸ øreat price 1s never a gøive-away. We must earn 1t, with steady, 
unrelenting practice. We must earn 1t in each moment, not Just the 'spiritual side' of our life. How we 
keep our obligations to others, how we serve others, whether we make the effort of attention that 1s 
called for each momernt of our life, all of this 1s paying the price for the Jewel." 


LXXXI.Chân Giác Thắng: Đem Sinh Mệnh Thủ Đắc Thiên— Chen-Chueh-Sheng: To Take One's 
Lựe for the Mastery gƒ Zen 
Thiển Sư Viên Ngộ Khắc Cần Phật Quả (1063-1135) là một cao Tăng đời nhà Tống, và là tác giả bộ 
sách Bích Nham Lục nổi danh trong Thiền Giới. Từ tuổi ấu thơ ngài đã thuộc lòng kinh điển Khổng 
Giáo. Một hôm dạo chơi chùa Diệu Tịch, tình cờ đọc được sách Phật, nghe như đang nhớ lại những ký 
ức xa xưa. Sư nghĩ: “Kiếp trước chắc mình là ông thầy tu.” Từ đó lúc nào ngài cũng cảm thấy bị Phật 
Giáo thu hút nên đã vào một tu viện Phật Giáo để lao mình vào việc nghiên cứu kinh điển Phật. Sau 
một cơn bệnh thập tử nhứt sanh, ngài nhận thấy rằng chỉ riêng sự thông thái về sách vở sẽ không bao 
giờ cho phép mình khám phá ra chơn lý sống động của Phật pháp, nghĩa là 'Con đường chân chánh 
dẫn đến Niết Bàn theo như chư Phật giảng dạy không nằm trong văn cú. Muốn tìm thấy trong thanh và 
sắc, thì chỉ còn cách chết mà thôi. Đến khi bình phục, sư từ bỏ phương pháp cũ, đến tham học với 
Thiền sư Chân Giác Thắng. Lối dạy của Thiển sư Chân Giác Thắng là lấy dao chích vào cánh tay cho 
máu chảy rồi bảo mỗi giọt máu chảy ra từ Tào Khê (Tào Khê là nơi mà Lục Tổ Huệ Năng đã sáng 
lập ra tông tông phái của ngài) và câu trên ám chỉ rằng phải đem sinh mệnh ra mà thủ đắc Thiển——He 
was one of the famous monks In the Sung Dynasty and the author of a Zen text book known as the “PI- 
Yen-Eu.` AÀs a child he learned the Confucian classics by heart. One day he went to Diệu Tịch 
monastery where he happened to read Buddhist books, and felt as 1f he were recalling his old 
memories. He thought to himself, “I must have been a monk in my previous life.” Since then he was 
attracted to Buddhism and entered a Buddhist monastery, where he devoted himself to the study of the 
sutras. After nearly dying from an 1Ïlness, he came to a conclusion that mere scholarly erudition could 
not bring one to the living truth of the Buddha-dharma. It 1s to say: “The right way to the attainment of 
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NIrvana as taught by the Buddhas 1s not to be found in words. I have been seeking 1t in sounds and 
forms and no doubt I deserve death.” When he recovered, he quitted his old method, and came to a 
Zen master named Chen-Chueh-Sheng. Master Shengˆs instruction consisted in making his own arm 
bleed by sticking a knife into 1t and remarking that each drop of the blood came from T”sao-Ch”i 
(T'sao-Ch'i is where the Sixth Patriarch Hui-Neng founded his school) which meant that Zen 
demanded one”s life for 1ts mastery. 


LXXXII.Chân Không: Chan Khong 
l1) Diệu Đạo— The Wonderƒul Way 
Một ngày nọ có vị sư tới hỏi Thiển Sư Chân Không (1045-1100): “Thế nào là diệu đạo?” Sư đáp: “Hãy 
ngộ đi rồi sẽ biết!” Vị Tăng hỏi thêm: “Đối với giáo chỉ của các bậc cổ đức thì kẻ học này chưa hiểu. 
Nay thầy dạy như vậy làm sao hiểu được?” Sư đáp: “Nếu đến nhà tiên trong động thẳm. Thuốc đan 
đổi cốt được đem về.” Vị Tăng hỏi: “Thế nào viên thuốc đan?” Sư đáp: “Nhiều kiếp ngu sĩ không biết 
rõ. Sáng nay chợt ngộ được tỏ bày.” Vị Tăng lại hỏi: “Thế nào là tổ bày?” Sư đáp: “Tỏ bày chiếu 
khắp cõi Ta Bà. Tất cả chúng sanh cùng một nhà.” Vị Tăng lại hỏi: “Tuy không giải đích xác nơi nơi 
đều gặp y. Cái nào là y?” Sư đáp: “Lửa kiếp lẫy lừng thiêu rụi hết. Núi xanh như cũ trắng mây bay.” 
Vị Tăng hỏi: “Sắc thân tan rã rồi thì sao?” Sư đáp: “Xuân đến xuân đi nghi xuân hết. Hoa rơi hoa nở 
chỉ là xuân.” Vị Tăng ngẫm nghĩ xem nên nói cái gì, Sư liền quát: “Đồng bằng sau cơn lửa. Cây cối 
mỗi tươi thơm.” Vị Tăng liền lễ bái. Một hôm, khi biết mình sắp thị tịch, Sư họp đồ chúng lại nói kệ: 

“Diệu bản thênh thang rõ tự bày, 

Gió hòa thổi dậy biến ta bà. 

Người người nhận được vô vi lạc, 

Nếu được vô vi mới là nhà.” 
(Diệu bản hư vô minh tự khoa, Hòa phong xuy khởi biến ta bà. Nhân nhân tự thức vô vi lạc, Nhược 
đắc vô vi thủy thị gia). Thật vậy, vô vi có nghĩa đen là “không gắng sức,` hay “không gượng ép,` hay 
'không miễn cưỡng tạo tác.` Nó không ám chỉ sự bất động hay lười biếng. Hành giả tu Thiển chỉ 
không nên gắng sức vì những việc không chân thật, làm cho chúng ta hóa mù đến nỗi không thấy được 
tự tánh. Đây là một khái niệm của Thiền về hành động tức thời, chứ không có vấn để chuẩn bị trước, 
thuật ngữ này được xem như là sự diễn tả về tâm của một vị thầy đã chứng đắc. Chỉ có người nào 
không còn luyến chấp vào kết quả của hành động mới có thể hành xử cách này, và người ta nói vô vi 
biểu thị như là sự hoàn toàn tự do của hành động thích ứng không ngăn ngại trước mọi hoàn cảnh. Vô 
vi là pháp xa la nhân duyên tạo tác hay không còn chịu ảnh hưởng của nhân duyên. Hành giả tu thiển 
nên luôn nhớ rằng “vô vi` là pháp thường hằng, không thay đổi, vượt thời gian và siêu việt. Niết Bàn 
và hư không được xem như là Vô Vì Pháp. Nói tóm lại, vô vi là sự tạo tác không có nhân duyên. Pháp 
không nhờ hành động của thân khẩu ý. Bất cứ pháp nào không sanh, không diệt, không trụ và không 
biến đổi đích thực là pháp vô vi—One day, a monk came to ask Zen Master Chan Khong: “What is the 
wonderful way?” He replhed: “When you obtain enlightenment, you will know 1t by yourself.” The 
monk asked, “I have not been able to understand the teachings from ancient virtues, how can Ï 
understand your 1nstruction?” The master said, “If you come to the grottos where the immortals dwell, 
you are surely able to bring home some purgative medicine that transform your body.” The monk 
asked, “What 1s a purgative medicine?” The master said, “You do not understand because of being 
1gnorant in many kalpas. This morning, after attaining enlightenment, everything 1s clearly displayed.” 
The monk asked, “What 1s 1lluminaton?” The master said, “lllumination shines through the samsara. 
So, all sentient beings belong to the same family.” The monk asked, “Although one does not 1nterpret 
1t clearly, one faces 1t everywhere. What 1s 1t?” The master said, “he kalpa of fire burns everything 
down to the ground, yet over the green mountains white clouds still float as ever.” The monk asked, 
“What happens when the physical body decays?” The master said, “Spring comes and spring goes, do 
you have any doubt that spring ever ends? Flowers fall, flowers bloom, 1s just spring.” The monk tried 
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to figure out what to say, the master shouted and said, “After the fire in the field, each plant has 1s 
own freshness and fragrance.” The monk bowed down to prostrate. When he was old, he returned to 
his home district to rebuild Bảo Cảm Temple and stayed there to revive and expand Buddhism until 
the end of his life. One day, when he knew that he was about to pass away, so he convened his 
disciples to speak a verse: 
“Wonderful originally, the emptiness manifests 1tself visibly. 

A peaceful wind blows and creates all the universe. 

Should all human beings know the bliss of non-action, 

For attaining the non-action 1s being in real home.” 
As a mafter of fact, non-doing” means “non-sfriving” or “not making.' It does not imply Inaction or mere 
1dling. We are merely to cease striving for the unreal things which blind us to our true self. This 1s a 
Zen notion of acting spontaneously, without premeditation, considered to be an expression of the mind 
of an awakened master. Only a person who 1s unattached to the result of actions 1s able to act in this 
way, and 1t 1s characterized as perfect freedom of action that responds without hesitation to 
circumstances. “Non-action` means anything that 1s not subJect to cause, condition or dependence. 
Practtoners should always remember that “non-action" dharmas are out of time, eternal, inactive, 
unchanging, and supra-mundane. Nirvana and space are considered to be unconditioned dharmas. In 
short, uncondiioned dharmas are things that are not being produced or non-causative. Whatever 
dharmas lack production, cessation, abiding, and change are “unconditioned.' 


2) Chân Không: Đạo Tâm Đã Thành, Giáo Đã Hành, Ta Biến Hóa! —-Religious Mind Is 
Accomplished, Teaching Has Been Practiced, Now, If's Từne For Me to Pass Away! 
Chân Không (1045-1100), tên của một vị Thiển sư Việt Nam, quê ở Phù Đổng, Tiên Du, Bắc Việt. 
Thế danh là Vương Hải Thiểm. Năm 20 tuổi sư xuất gia tại chùa Tĩnh Lự trên núi Đông Cứu. Sau khi 
lãnh ngộ yếu nghĩa Thiên, Sư trở thành pháp tử đời thứ 16 dòng Thiển Tỳ Ni Đa Lưu Chi. Về sau, ngài 
dời đến núi Từ Sơn và trụ tại đây vài năm. Vua Lý Nhân Tông gửi chiếu chỉ triệu hồi ngài về triều 
đình thuyết pháp. Sư vào trong Đại nội và thuyết kinh Pháp Hoa làm thức tỉnh nhiều người. Sau đó sư 
về trụ tại chùa Chúc Thánh trên núi Phả Lại. Niên hiệu Hội Phong năm thứ chín, vào nửa đêm ngày 
mùng I tháng I1, năm 1100, Sư nói bài kệ: 
“Đạo tâm đã thành, 
Giáo ta đã hành, 
Ta theo biến hóa.” 
Nói xong bài kệ, Sư ngồi kiết già, an nhiên thị tịch, thọ 55 tuổi, 36 tuổi hạ—Chan Khong, name oŸ a 
Vietnamese Zen master from Phù Đổng, Tiên Du, North Vietnam. His worldly name was Vuong Hai 
Thiem. He left home at the age of 20. First, he went to Tĩnh Lự Temple on Mount Đông Cứu to stay 
there to practice meditation. After attaining the essential meaning of Zen, he became the dharma heIr 
Of the sixteenth generation of the Vimitaruci Zen Sect. Later, he moved to Mount Từ Sơn and stayed 
there for several years. King Lý Nhân Tông sent an Imperial Order to summon him to the capital to 
preach Buddha Dharma to the royal family. He went to the Great Citadel to preach the Lotus sutra to 
awaken many people. Later, he stayed at Chúc Thánh Temple on Mount Phả Lại. During the ninth 
year of the dynasty tile of Hoi Phong, on the midnight of the first day of the eleventh month, in 1100, 
he spoke another verse: 
“My religious mind has been accomplished, 
My teaching has been placed In practice. 
Now, 1Fs time for me to pass away.” 
After speaking the verse, he sat cross-legged and peacefully passed away, at the age of 55, and had 
been a monk for thirty-siX years. 
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3) Chân Không: Nhân Nhân Tự Thúc Vô Vì Lạc! —Everybody Should Know The Bliss oƒ Non- 
Action! 
Thiền Sư Chân Không (1045-1100), quê ở Phù Đổng, Tiên Du, Bắc Việt. Năm 20 tuổi sư xuất gia tại 
chùa Tĩnh Lự trên núi Đông Cứu. Ngài là pháp tử đời thứ 16 dòng Thiển Tỳ Ni Đa Lưu Chi. Về sau, 
ngài đời đến núi Từ Sơn và trụ tại đây vài năm. Vua Lý Nhân Tông gửi chiếu chỉ triệu hồi ngài về 
triều đình thuyết pháp. Sư vào trong Đại nội và thuyết kinh Pháp Hoa làm thức tỉnh nhiều người. Sau 
đó sư về trụ tại chùa Chúc Thánh trên núi Phả Lại. Một ngày nọ có vị sư tới hỏi: “Thế nào là diệu 
đạo?” Sư đáp: “Hãy ngộ đi rồi sẽ biết!” Khi về già, sư trở về quê hương trùng tu chùa Bảo Cảm và trụ 
tại đây tiếp tục hoằng hóa Phật giáo cho đến khi thị tịch vào năm 1100. Ngài thường dạy đệ tử: “Vô vi 
có nghĩa đen là “không gắng sức,` hay “không gượng ép,` hay “không miễn cưỡng tạo tác." Nó không 
ám chỉ sự bất động hay lười biếng. Hành giả tu Thiển chỉ không nên gắng sức vì những việc không 
chân thật, làm cho chúng ta hóa mù đến nỗi không thấy được tự tánh. Đây là một khái niệm của Thiển 
về hành động tức thời, chứ không có vấn đề chuẩn bị trước, thuật ngữ này được xem như là sự diễn tả 
về tâm của một vị thầy đã chứng đắc. Chỉ có người nào không còn luyến chấp vào kết quả của hành 
động mới có thể hành xử cách này, và người ta nói vô vi biểu thị như là sự hoàn toàn tự do của hành 
động thích ứng không ngăn ngại trước mọi hoàn cảnh. Vô vi là pháp xa lìa nhân duyên tạo tác hay 
không còn chịu ảnh hưởng của nhân duyên. Hành giả tu thiển nên luôn nhớ rằng *vô vi' là pháp 
thường hằng, không thay đổi, vượt thời gian và siêu việt. Niết Bàn và hư không được xem như là Vô 
Vi Pháp. Nói tóm lại, vô vi là sự tạo tác không có nhân duyên. Pháp không nhờ hành động của thân 
khẩu ý. Bất cứ pháp nào không sanh, không diệt, không trụ và không biến đổi đích thực là pháp vô 
vi.” Ngài đã tóm lược pháp ngữ lục của mình qua những vần kệ sau đây: 
“Diệu bản hư vô minh tự khoa, 
Hòa phong xuy khởi biến ta bà. 
Nhân nhân tự thức vô vi lạc, 
Nhược đắc vô vi thủy thị gia.” 
(Diệu bản thênh thang rõ tự bày, 
Gió hòa thổi dậy biến ta bà. 
Người người nhận được vô vi lạc, 
Nếu được vô vi mới là nhà). 
A Vietnamese Zen master from Phù Đổng, Tiên Du, North Vietnam. He left home at the age of 20. 
First, he went to Tĩnh Lự Temple on Mount Đông Cứu to stay there to practice meditation. He was the 
dharma heir of the sixteenth generation of the Vinitaruci Zen Sect. Later, he moved to Mount Từ Sơn 
and stayed there for several years. King Lý Nhân Tông sent an Imperial Order to summon him to the 
capital to preach Buddha Dharma to the roya]l family. He went to the Great Citadel to preach the Lotus 
sutra to awaken many people. Later, he stayed at Chúc Thánh Temple on Mount Phả Lại. One day, a 
monk came to ask hìm: “What 1s the wonderful way?” He replied: “When you obtain enlightenmernt, 
you will know it by yourself.”” When he was old, he returned to his home district to rebuild Bảo Cảm 
Temple and stayed there to revive and expand Buddhism until he passed away 1n 1100. He always 
taught his disciples: ““Non-doing” means “non-striving” or “not making.” lít does not imply inaction or 
mere 1dling. We are merely to cease striving for the unreal things which blind us to our true self. This 
1S a Zen notion of acting spontaneously, without premeditation, considered to be an expression of the 
mind of an awakened master. Only a person who 1s unattached to the result of actions 1s able to act in 
this way, and 1t 1s characterized as perfect freedom of action that responds without hesitation to 
circumstances. “Non-action` means anything that 1s not subJect to cause, condition or dependence. 
Practtoners should always remember that “non-action" dharmas are out of time, eternal, inactive, 
unchanging, and supra-mundane. Nirvana and space are considered to be unconditioned dharmas. In 
short, uncondiioned dharmas are things that are not being produced or non-causative. Whatever 
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dharmas lack production, cessation, abiding, and change are “unconditioned.'”” He summarized his 
teachings in the following verses: 
“Wonderful originally, 

the emptiness manmifests 1tself visibly. 

A peaceful wind blows and creates 

all the universe. 

Should all human beings know 

the bliss of non-action, 

For attaining the non-action 1s being 

1n real home.” 


LXXXIII Chân Nguyên: Chan Nguyen 
l1) Đèn Tâm—Lamp 0ƒ Mind 
Thiền sư Chân Nguyên (1647-1726) thường nhấn mạnh đến cái “tâm này': “Hết thảy chư pháp đều ở 
bên trong cái tâm, không có pháp nào ở ngoài tâm (tâm có nghĩa là nhóm khởi lên các pháp; thức có 
nghĩa là phân biệt các pháp). Chỉ một tâm nầy mà có đủ đầy bốn cõi. Từ Lục Phàm Tứ Thánh đều do 
tâm nầy tạo ra. Cái tâm có thể tạo ra thiên đường, tạo ra địa ngục. Tâm làm mình thành Phật, thì cũng 
chính tâm nầy làm mình thành ngạ quỷ, súc sanh, hay địa ngục, Bồ Tát, Duyên Giác hay Thanh Văn. 
Vì mọi thứ đều do tâm tạo, nên mọi thứ đều chỉ ở nơi tâm nây. Nếu tâm muốn thành Phật thì Phật 
Pháp Giới là quyến thuộc của mình. Các pháp giới khác lại cũng như vậy. Khi các ông hỏi tôi, tức đó 
là tâm các ông. Khi tôi đáp lại các ông, tức đó là tâm tôi. Nếu các ông không có tâm, nhân đâu mà 
biết hỏi? Nếu nói tôi không có tâm, thì nhân đâu mà tôi biết đáp lại các ông? Chính ngay các ông hỏi 
tôi, tức là tâm các ông. Tâm này từ vô thỉ cho đến nay, mọi hành động, tạo tác, ở trong tất cả các thời, 
cũng như ngay đây, đối diện hiện dùng, tùy cơ thu buông, đối đãi thưa hỏi, chẳng phải tánh thì là gì? 
Cái gì thưa hỏi đây? Nói năng đó là cái gì? Cái gì hay biết hỏi? Tuy nhiên, các ông nên nhớ rằng ngay 
khi các ông thấy nó, các ông cũng không có lời nào để nói được về nó đâu! Hành giả chân thuần phải 
thấy như vậy để nhất cử nhất động từ đi, đứng, nằm, ngồi lúc nào cũng phải chế phục mình theo đúng 
lễ nghĩa của một người con Phật. Hành giả cũng nên luôn nhớ rằng chỉ vì tâm niệm không chuyên 
nhất, ý chí không kiên cố, cứ tùy theo duyên cảnh mà xoay chuyển để rồi bị cảnh giới dẫn dắt gây tội 
tạo nghiệp. Chúng ta quên mất mục đích tu hành của chúng ta là tu để thành Phật, thành Bồ Tát, hay 
thành bất cứ quả vị Thánh nào trong Tứ Thánh. Thay vào đó, chúng ta chỉ biết tạo ra địa ngục, ngạ 
quỷ hay súc sanh mà thôi. Phật hay ma đều do một niệm sai biệt mà ra. Phật thì có tâm từ, ma thì có 
tâm tranh thắng bất thiện. Toàn thể thế giới nây chỉ là sự sáng tạo của tâm, mạt na và ý thức; rằng thế 
giới được sinh tạo do phân biệt sai lầm bởi cái tâm của chính mình; rằng không có những tướng trạng 
hay dấu hiệu nào của một thế giới bên ngoài mà trong đó nguyên lý đa phức điều động; và cuối cùng 
rằng ba cõi chỉ là cái tâm của chính mình. Cuối cùng, hành giả nên luôn nhớ rằng “vạn pháp chỉ là một 
tâm này.` Đức Phật nói Niết Bàn là sự chấm dứt tham, sân, si. Các ông phải thấy cho được cái chân 
tánh này, vì nếu các ông không hiểu được sự vận hành của tâm, các ông không thể nào dập tắt lửa 
tham, sân, si được.” Dưới đây là một trong những bài kệ Thiền nổi tiếng của ngài về 'Đèn Tâm: 
“Nhất điểm tâm đăng Phật nhãn sinh, 
Tương truyền tứ mục cố phân minh. 
Liên phương tục diệm quang vô tận, 
Phổ phó Thiền lâm thọ hữu tình.” 
(Một ngọn đèn tâm mắt Phật sinh, 
Truyền nhau bốn mắt ngó phân minh. 
Ngọn đèn mãi nối sáng vô tận, 
Trao gởi Thiền lâm dạy hữu tình). 
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Thật vậy, đèn tâm là sự sáng suốt bên trong hay sự thông minh. Trong Tâm Địa Quán Kinh, Đức Phật 
dạy: “Trong Phật pháp, lấy tâm làm chủ. Tất cả các pháp đều do tâm sanh.” Tâm tạo ra chư Phật, tâm 
tạo thiên đường, tâm tạo địa ngục. Tâm là động lực chính làm cho ta sung sướng hay đau khổ, vui hay 
buồn, trầm luân hay giải thoát. Theo kinh nghiệm nhà thiển, thì tâm là toàn bộ tỉnh thức, nói cách 
khác lắng nghe khi nghe là tỉnh thức. Tâm bao gồm trạng thái tính thoáng qua luôn luôn trỗi lên rồi 
mất đi nhanh như tia chớp. “Vì sinh ra để thành nguồn của nó và chết đi để trở thành lối vào của nó, 
nó bển vững tràn trễ như con sông nhận nước từ các suối nguồn bồi thêm vào dòng chảy của nó.” Mỗi 
thức nhất thời của dòng đời không ngừng thay đổi, khi chết đi thì truyền lại cho thức kế thừa toàn bộ 
năng lượng của nó, tất cả những cảm tưởng đã ghi không bao giờ phai nhạt. Cho nên mỗi thức mới 
gồm có tiềm lực của thức cũ và những điều mới. Tất cả những cảm nghĩ không phai nhạt được ghi vào 
cái tâm không ngừng thay đổi, và tất cả được truyền thừa từ đời nầy sang đời kia bất chấp sự phân hủy 
vật chất tạm thời nơi thân. Vì thế cho nên sự nhớ lại những lần sanh hay những biến cố trong quá khứ 
trở thành một khả năng có thể xấy ra. Tâm là con dao hai lưỡi, có thể xử dụng cho cả thiện lẫn ác. 
Một tư tưởng nổi lên từ một cái tâm vô hình có thể cứu hay phá hoại cả thế giới. Một tư tưởng như vậy 
có thể làm tăng trưởng hay giảm đi dân cư của một nước. Tâm tạo Thiên đàng và địa ngục cho chính 
mình. Tuy nhiên, với thiển bạn có thể huấn luyện cho tâm bình tĩnh và thoát khỏi những xáo trộn bên 
trong hay bên ngoài. Áp dụng tập trung tỉnh thức với những hỗn loạn bên trong và mâu thuẫn tinh 
thân, quan sát hay chú tâm đến tất cả những trạng thái thay đổi của tâm. Khi tâm được phát triển đúng 
cách, nó sẽ mang lại niểm vui và hạnh phúc nhất. Nếu tâm bị xao lãng nó sẽ mang lại cho bạn trở 
ngại và khó khăn không thể kể xiết. Tâm kỹ luật rất mạnh mẽ và hữu hiệu. Người trí huấn luyện tâm 
họ như người ta huấn luyện ngựa vậy. Vì thế bạn nên quan sát tâm mình. Ngài thường nhắc nhở đệ tử: 
“Một người giác ngộ bản tánh thật sự của vạn hữu là giác ngộ cái hư không hiện tại. Cái hư không mà 
người ta thấy được trong khoảnh khắc ấy không phải là hư vô, mà là cái không thể nắm bắt được, 
không thể hiểu được bằng cảm giác hay tư duy vì nó vô hạn và vượt ra ngoài sự tổn tại và không tổn 
tại. Cái hư không được giác ngộ không phải là một đối tượng cho chủ thể suy gẫm, mà chủ thể phải 
hòa tan trong đó mới hiểu được nó. Trong Phật giáo thật, ngoài thể nghiệm đại giác ra, không có Phật 
giáo. Tuy nhiên, một người đã đạt tới đại giác, hay hoàn toàn thức tỉnh, phải luôn nơi thân tỉnh thức 
bằng cách thực tập tập trung vào hơi thở; nơi cảm thọ tỉnh thức bằng cách quán sát sự đến đi trong ta 
của tất cả mọi hình thức của cảm thọ, vui, buồn, trung tính; nơi những hoạt động của tâm tỉnh thức 
bằng cách xem coi tâm ta có chứa chấp dục vọng, sân hận, lừa dối, xao lãng, hay tập trung; nơi vạn 
pháp tỉnh thức bằng cách quán sát bản chất vô thường của chúng từ sanh trụ dị diệt để tận diệt chấp 
trước và luyến ái. Hãy nhìn vào tâm của chính mình để tỉnh thức với bất cứ vọng niệm nào ập đến, và 
đừng tiếp tục lang thang với chúng nữa. Tất cả các ông hãy sống với sự chứng ngộ nầy cả ngày lẫn 
đêm; vậy là các ông đang sống với “chân thường kiến và chánh biến tri' vậy.” Dưới đây là một trong 
những bài kệ thiển nổi tiếng của Thiền sư Chân Nguyên (1647-1726): 
“Hiển hách phân minh thập nhị thì, 

Thử chỉ tự tánh nhậm thi vi. 

Lục căn vận dụng chân thường kiến, 

Vạn pháp tung hoành chánh biến tri.” 

(Bày hiện rõ ràng được suốt ngày, 

Đây là tự tánh mặc phô bày. 

Chân thường ứng dụng sáu căn thấy, 

Muôn pháp dọc ngang giác ngộ ngay). 
He always emphasized on this “mind”: “All things are 1nside the mind, nothing exiIsts apart from mind. 
This single mind encompasses the four kinds of lands in their totality. From the ŠSix Common Dharma 
Realms to the Four Dharma Realms of the Sages are not beyond the present thought in the Mind. The 
mind can create the heavens as well as the hells. The mind can achieve Buddhahood, but it can also 
turn Into a hungry ghost or an animail, or fal] into the hells. It can be a Bodhisattva, a Pratyekabuddha, 
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or a Sravaka. Since everything 1s made from the mind, nothing goes beyond the mind. If we want to 
create Buddhas 1n our minds, we become part of the retinue of the Dharma Realm of the Buddhas. The 
other Dharma Realms are the same way. However, remember even when you see 1t, you still have no 
words to say about it! Devout practitioners should always see this and pay attention to all daily 
activities from walking, standing, lying down, or sitting... We must regulate ourselves in accord with 
propriety of a true Buddhist. When you ask me, that 1s the manifestation of your mind. When I reply 
you, that 1s the manifestation of my mind. If you have no mind, how can you know to ask me? If I have 
no mind, how can I know to reply you? Your mind 1s manifesting right at the time you are asking me. 
Since the beginningless time, this mind has manifested in all your actions all the time. This mind 1s 
manifesting 1n accordance with circumstances. It is manifesting while you are facing me, talking and 
asking me. This mind 1s the true nature. What 1s asking here? What 1s talking here? What 1s having the 
ability to put a question here? Practiioners should also remember that we create more and more 
karmas and commit more and more sins because we are not concentrated and determined. We get 
dragsed into situations until we forget what we want to do. We forget our goal 1s to cultivate to become 
a Buddha, a Bodhisattva, or any of the four kinds of the sages. Instead, we only know how to create 
hells, hungry ghosts, and animals, etc. Thus, Buddhas and demons are only a single thought apart. 
Buddhas are kind and compassionate, while demons are always competiive with unwholesome 
thoughts. The whole triple world 1s no more than the creation of the citta, manas, and mano-vijnana, 
that 1t 1s brought forth by falsely discriminating one”s own mind, that there are no signs of an external 
world where the principle of multplicity rules, and finally that the triple world 1s Just one”s own mind.” 
Below 1s one of his famous Zen poems on the “lamp of mind': 
“From the lamp of mind, 

the Buddha”s eyes manifest, 

And the four eyes øgaping 

clearly pass on the way. 

Keep the transmission of the lamp 

shinning endlessly, 

And empower the Zen rangers 

to teach human beings.” 
As a mafter of fact, the lamp of the mind 1s the inner ligh or intelligence. In Contemplation of the Mind 
Sutra, the Buddha taught: “All my tenets are based on the mind that 1s the source of all dharmas." The 
mind has brought about the Buddhas, the Heaven, or the Hell. It is the main driving force that makes us 
happy or sorrowful, cheerful or sad, liberated or doomed. From the standpoint of Zen experience, 
“mind” means total awareness. In other words, Just listening when hearing. lt consists of fleeting 
mental states which constantly arise and perish with lightning rapidity. “With bìrth for 1ts source and 
death for 1s mouth, 1t persistently flows on like a river receiving from the tribufary streams of sense 
constant accretions to 1ts flood.” Each momentary consciousness of this everchanging lifestream, on 
passing away, transmits 1ts whole enersy, all the indelibly recorded 1mpressions, fO 1s successor. Every 
fresh consciousness therefore consists of the potentialities of 1ts predecessors and something more. Às 
all Impressions are indelibly recorded 1n this everchanging palimpsest-like mind, and as all 
potentialiies are transmitted from life to life, irrespective of temporary physical disintegrations, 
reminiscence of past births or past incidents become a possibility. Mind 1s like a double-edged weapon 
that can equally be used either for good or evil. One single thought that arises 1n this invisible mind can 
even save or destroy the world. One such thought can either populate or depopulate a whole country. Ít 
1s mind that creates oneˆs paradise and oneˆs hell. However, with meditation, you can train the mind to 
keep calm and be free from disturbances either from within or outside. Apply concentrated awareness 
to the internal confusions and mental conflicts, and observe or pay attention to all the changing sfates 
of your mind. When the mind 1s properly developed, it brings happiness and bliss. If the mind 1s 
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neglected, 1t runs you into endless troubles and difficulties. The disciplined mìind 1s strong and 
effective, while the wavering mind 1s weak and ineffective. The wise train their minds as thoroughly as 
a horse-trainer train therr horses. He always reminded his disciples: “A person awakens the true nature 
of the all things means he awakens to a nowness of emptiness. The emptiness experienced here here 1s 
no nihiÏistic emptiness; rather 1t 1s something unperceivable, unthinkable, unfeelable for it 1s endless 
and beyond existence and nonexistence. Emptiness 1s no obJect that could be experienced by a subJect, 
a subJect 1tself must dissolve 1n 1t (the emptiness) to attain a true enlightenment. In real Buddhism, 
without this experience, there would be no Buddhism. However, a being who has attained perfect 
complete enlightenment, or a fully awakened one, should always be attentive to the activitles of the 
body with the practice of concentration on breathing; be aware of all forms of feelings and sensations, 
pleasant, unpleasant, and neutral, by contemplating their appearance and disappearance within 
oneself; be aware whether one”s mind 1s lustful, hatred, deluded, distracted or concentrated; and 
contemplate the Iimpermanence of all things from arise, stay, change and decay to eliminate 
attachment. Let watch your mind in order to be mindful of any coming false thoughts, and not continue 
to wander with them anymore. You all should live with this realization all day and night; 1t 1s to say 
you are living with “seeing the true etermty and complete enlightenmernt.'” Below 1s one of his famous 
Zen poems: 

“Appearing clearly all day and mght, 

The self nature manifests comfortably. 

Seeing the true eternity applying throuph the six senses, 

You will move horizontally and vertically 

Among all phenomena with complete enlightenment.” 


2)_ Chân Nguyên: Đương Thể— The “WWhat Is ” 

Một hôm, có một vị Tăng hỏi Thiền sư Chân Nguyên (1647-1726): “Cái gì là tâm?” Sư đáp: “Ông hỏi 
tôi, tức đó là tâm ông. Tôi đáp ông, tức đó là tâm tôi. Nếu ông không tâm, nhân đâu mà biết để hỏi 
tôi? Nếu tôi không tâm, nhân mà mà biết để tôi đáp ông? Chính ngay khi ông hỏi tôi, tức là tâm ông. 
Tâm từ vô thỉ cho đến nay, mọi hành động, tạo tác, ở trong mọi thời cũng như ngay tại đây, ông đang 
đối diện tôi, đang nói và đang hỏi, cái này là chân tánh.” Cái gì đang hỏi đây? Cái gì đang nói đây? 
Cái gì có khả năng đặt câu hỏi đây? Ngay khi ông thấy nó, ông cũng chẳng có lời nào để nói về nó— 
One day, a monk asked Zen master Chan Nguyen: “What is mind?” The master replied: “You are 
asking me; that 1s your mind manifesting. Ï am responding to you; that is my mind manifesting. If you 
have no mind, how can you know to ask me? If I have no mind, how can I know to respond to you. 
Your mind 1s manifesting right at the time you are asking me. Since the time without beginning, this 
mind has manifested In all your actions all the time. According to circumstances, this mind 1s 
manifesting while you are facing me now, talking and asking; this mind 1s the true nature.” What 1s 
asking here? What is talking here? What 1s having the ability to put a question here? You still have no 
word to say about It. 


3) Chân Nguyên: Kiến Tánh— Seeing the Nature 

Thiền sư Chân Nguyên (1647-1726), một nhà sư nổi tiếng Việt Nam, quê ở Hải Dương. Thuở nhỏ ngài 
rất thông minh. Ngài xuất gia năm 16 tuổi. Năm 19 tuổi ngài đến chùa Hoa Yên và trở thành đệ tử của 
Thiền sư Tuệ Nguyệt với pháp hiệu là Tuệ Đăng. Khi thầy thị tịch, ngài trở thành du Tăng khất sĩ, 
thực hành hạnh tu khổ hạnh. Sau đó ngài trụ lại tại chùa Cô Tiên để hoằng dương Phật pháp. Ngày nọ, 
ngài viếng chùa Vĩnh Phúc gặp và trở thành đệ tử của Thiển sư Minh Lương. Ngài thị tịch năm 1726. 
Ngài thường nhắc nhở hành giả: “Kiến Tánh Thành Phật hay là nhìn thấy được Phật tánh hay nhìn 
thấy bản tánh thật của chính mình. Cái tánh ấy ở Thánh hay ở phàm đều giống nhau, nhưng vì bị vô 
minh che lấp nên mới có đây phàm kia Thánh. Một khi bức màn vô minh bị triệt tiêu thì muôn điều 
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tạo hóa đều đồng nhau với cái tánh ấy. Cũng như vậy, các ông không thể thấy mặt trăng dưới mặt 
sông vì mặt nước bị khuấy động; tuy nhiên, một khi sông nước lắng trong thì ánh trăng ấy sẽ hiện hiện 
ra ngay nơi mặt nước. Về mặt từ nghĩa, kiến tánh' và 'ngộ' có cùng một ý nghĩa và chúng thường 
được dùng lẫn lộn với nhau. Tuy nhiên khi nói về sự giác ngộ của Phật và chư tổ, người ta thường 
dùng chữ “ngộ” hơn là “kiến tánh” vì ngộ ám chỉ một kinh nghiệm sâu hơn. Đây là một câu nói thông 
dụng trong nhà Thiền. Đây là một trong tám nguyên tắc căn bản, của trực giác hay liên hệ trực tiếp 
với tâm linh của trường phái Thiển Tông. Hành giả nên nhớ, đừng cầu Phật bằng sắc tướng hay âm 
thanh, vì những thứ nầy không phải là Phật. Những ai mong cầu Phật bằng sắc tướng âm thanh là đang 
theo tà đạo. Phật chính là sự giác ngộ Bồ Đề và con đường tầm Phật phải là sự chứng ngộ đạo quả Bồ 
Đề. Với nhà Thiển, có tám nguyên tắc căn bản, của trực giác hay liên hệ trực tiếp với tâm linh của 
hành giả. Thứ nhất là Chánh Pháp Nhãn Tạng. Thứ nhì là Niết Bàn Diệu Tâm. Đây là cái tâm vi diệu 
và thâm sâu không thể nghĩ bàn, nó vượt ra ngoài sự suy nghĩ của con người. Cái tâm nầy không còn 
vướng mắc bởi có không, trong đó tất cả những ảo tưởng tà vạy đều bị loại bỏ. Theo Thiên Thai Biệt 
Giáo, thì đây chỉ giới hạn vào tâm Phật, trong khi Thiên Thai Viên Giáo lại cho rằng đây là tâm của 
ngay cả những người chưa giác ngộ. Thứ ba là Thực Tướng Vô Tướng. Thứ tư là Vi Diệu Pháp Môn. 
Thứ năm là Bất Lập Văn Tự. Thứ sáu là Giáo Ngoại Biệt Truyền. Thứ bảy là Trực Chỉ Nhân Tâm. 
Thứ tám là Kiến Tánh Thành Phật.” Dưới đây là một trong những bài kệ thiển nổi tiếng về “Kiến 
Tánh' của ngài: 
“Nhất điểm hư vô thể bổn không, 
Vạn ban tạo hóa giá cơ đồng. 
Bao la thế giới càn khôn ngoại, 
Trạm tịch hàn quang sát hải trung. 
Tại Thánh bất tăng phàm mạc giảm, 
Phương viên tùy khí nhậm dung thông. 
Thủy trừng nguyệt hiện thiên giang án, 
Sắc ánh hoa khai đại địa đồng.” 
(Một điểm rỗng rang thể vốn không, 
Muôn điều tạo hóa ấy cơ đồng. 
Bao la thế giới ngoài trời đất, 
Lặng ánh hàn quang cõi cõi trong. 
Ở Thánh chẳng thêm phàm chẳng bớt, 
Vuông tròn tùy món mặc dung thông. 
Nghìn sông nước lắng trăng ¡in bóng, 
Hoa nở khắp nơi rực sắc hồng). 
Zen master Chân Nguyên, a Vietnamese famous monk from Hải Dương. When he was young, he was 
very Intelligent. He left home and became a monk at the age of 1ó. When he was 19, he went to Hoa 
Yên Temple to meet Zen Master Tuệ Nguyệt and became his disciple with the Dharma name Tuệ 
Đăng. After his master passed away, he became a wandering monk who practised ascetics. Later, he 
stayed at Cô Tiên Temple to expand the Buddha Dharma. One day he visited Vĩnh Phúc Temple, there 
he met and became the disciple of Zen Master Minh Lương with the Dharma name Chân Nguyên. He 
passed away in 1726, at the age of 80. He always reminded practitioners: “Seeing one”s own nature 
and becoming a Buddha or to behold the Buddha-nature within oneself or to see 1nfo one”s own nature. 
That nature 1s the same for both the enlightened and the unenlightened, but because of the coverage of 
Ignorance that causes here ordinary people and there the saints. Once the curtain of Ignorance 1s 
eliminated, all things will be the same with that same nature. Similarly, you cannot see the moon 1n the 
rivers because the water Is so disturbed; however, once the water becomes still, the moon will 
1mmediately appears in the water. Semantically “Beholding the Buddha-nature” and “Enlightenment” 
have virtually the same meaning and are often used 1nterchangeably. In describing the enlightenment 
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of the Buddha and the patriarchs, however, 1t 1s offten used the word “Enlightenment` rather than 
“Beholding the Buddha-nature.” The term “enlightenment” Iimplies a deeper experience. This 1s a 
common saying of the Ch'an (Zen) or Intuiive School. Through 1t one sees one”s own nafure and 
becomes a Buddha. This 1s one of the eight fundamental principles, Iintuitional or relating to đdirect 
mental vision of the Zen School. Zen practitioners should not seek a Buddha by his form or his sound 
because neither the form nor the sound ¡1s the real Buddha. Those who seek Buddha by form and sound 
are on the wrong path. The true Buddha 1s Enlightenment and the true way to know Buddha 1s to 
realize Enlightenmernt. For Zen Schools, there are eight fundamental intuitional principles that relate to 
direct mental vision of practitioners. First, the Correct Law Eye-Treasury or Treasury of the eye of the 
true dharma. Second, Nirvana of Wonderful and Profound Mind or the subtle mind of nirvana. This 1s 
the wonderful and profound mind or heart which 1s beyond human thought. The mind which clings to 
neither to nothingness nor to actuality. The mind in which all erronuous Imaginings have been 
removed. According to to the Differentiated Teaching of the T”1en-T”a1 school, limited this to the mind 
of the Buddha, while the Perfect teaching universalized 1t to include the unenlightened heart of all 
men. Thírd, reality 1s nullity or true marks are no marks. Fourth, the Door of Abhidharma or the 
extremely subtle dharma gate. Fifth, it 1s not relying on books, or not established on words or no 
establishment of words and letters. Sixth, 1t is a special transmission outside the teachings or the 
distinct transmission outside of the teachings. Seventh, 1t points directly to the human mind or directly 
pointing to the mind of man. Eighth, through 1t one sees one”s own nature and becomes a Buddha or 
seeing the nature 1s the attainment of Buddhahood. Einally, practiioners should remember that all 
phenomena are just the one mind. The Buddha says Nirvana 1s the extinction of desire, hatred and 
1llusion. You all must see this true nature, because 1f you dont, you can never extinguish the fire of 
desire, hatred and illusion.” Below 1s one of his famous Zen poems on “Seeing the Nature': 
“It1s originally an empty spot 1n nature, 

All thngs would have the same 

nafure of emptiness. 

Beyond the sky and earth, 

SO Vastf 1S the unIVerse, 

The cold light 1s so serene though 

1t 1s shinning through countless worlds. 

lt neither increases at the enlightened, 

nor does 1t decrease at the unenlightened, 

lt appears square or round in 

receptacles at ease. 

When the water 1s stiIll, 

the moon appears 1n thousands of rivers, 

As the flower blossoms , 

the whole universe ølows In red.” 


LXXXIV.Chân Tịnh Khắc Vân: Chen-ching K'o-wen 
l1) Cái Gì Không Căn Cứ Trên Chứng Nghiệm Là Ở Ngoài Thiền! —Anything Not Based Upon 
Experience Ïs Qufside Zen! 

Vào thời của Thiển Sư Chân Tịnh Khắc Vân (1025-1102), ở Trung Hoa có hai loại người hành thiền. 
Loại thứ nhất nghĩ rằng có những điều kỳ đặc ẩn giấu trong các ngôn cú, nên họ cố học nhiều ngôn 
cú. Hạng thứ hai đi tới cực đoan khác, họ quên rằng ngôn ngữ là ngón tay chỉ cho thấy trăng ở đâu. 
Theo đuổi lối giảng dạy trong các kinh điển một cách mù quáng; kinh nói rằng ngôn ngữ làm trở ngại 
chánh kiến về Thiển đạo và Phật pháp, nên họ phế bỏ hết tất cả ngôn giáo. Tóm lại, với hai loại này, 
một xem thái độ lãnh hội Thiền bằng tri thức, và một xem việc chỉ ngồi mà nhắm mắt, rũ lông mày 
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xuống như đã chết hẳn rồi. Chính vì vậy mà họ mãi mãi là những người chống lại với kinh nghiệm 
Thiền. Chính vì vậy mà Thiển sư Chân Tịnh Khắc Vân đã nói trong bài thuyết pháp của ngài: "Khi nói 
đến Thiển tất cả và tất cả là chứng nghiệm. Cái gì không căn cứ trên chứng nghiệm là ở ngoài Thiền. 
Vì vậy học Thiển là phải học từ chính sự sống mà ra, và phải hoàn toàn thâm nhập sự chứng ngộ. Nếu 
có cái gì còn chưa thấu đáo, đó là mở lối cho thế giới ác quỷ. Cổ đức há chẳng nói rằng vô số tử thi 
nằm dài trên mặt đất bằng phẳng, và những ai đã qua khỏi những đám gai góc rậm rạp đều thật sự là 
những chân nhân? Ngày nay nhiều người ưa nghĩ rằng Thiền đạt đến mục đích tối hậu của nó khi nào 
tất cả nhiệm vụ của sắc thân vào tâm trí dừng nghỉ, và Thiển định phát khởi trong một khoảnh khắc 
hiện tiễn trong đó người ta chứng được cái trạng thái 'nhất niệm thiên thu', một trạng thái tuyệt đối 
đình chỉ, một trạng thái như một nén nhang cháy đỏ trong một cổ miếu bên lễ đường, một trạng thái xa 
cách lạnh lùng. Bất hạnh nhất là họ không thể nhận ra rằng trạng thái Thiền định, dù có đáng ước ao 
đi nữa, khi người ta bám chặt vào nó, nó ngăn cản sự thành đạt của một tri giác nội tâm chân thật và 
sự biểu dương của ánh sáng vượt ngoài các giác quan."—During that time in China, there were two 
kinds of Zen practitioners. The one thinks that there are wonderful things hidden 1n words and phrases, 
and those who hold this view try to learn many words and phrases. The second goes to the other 
extreme, forgetting that words are the pointing finger, showing one where to locate the moon. Blindly 
following the 1nstruction given in the sutras, where words are said to hinder the right understanding of 
the truth of Zen and Buddhism, they reJect all verbal teachings. In short, one style considers Zen either 
as an intellectual understanding, and the other simply considers sitting with eyes closed, letting down 
the eyebrows as 1f they were completely dead. Thus, Zen master Chen-ching Ke-wen says In one of 
his sermons: "As far as Zen 1s concerned, experience 1s all in all. Anything not based upon experience 
1s outside Zen! The study of Zen, therefore, must grow out of life itself; and enlightenment must be 
thoroughly penetrating. If anything 1s left unexhausted there 1s an opening to the world of devils. Did 
not an anclent master say that numberless corpses are lying on the smooth, level ground, and also that 
they are really genuine ones who have passed through thickets of briars and brambles? Ñowadays most 
people are led to Imagine that Zen reaches its ultimate end when all the functions of body and mind 
are suspended, and concentration takes place 1n one single moment of the present in which a state of 
eftermty-in-one-moment prevails, a state of absolute cessation, a state like an incense-burner in an old 
roadside shrine, a state of cold aloofness. It 1s most unfortunate that they are unable to realize that this 
sfate of concentration, however desirable 1t may be, when one becomes attached to 1t hinders the 
attainment of true Inner perception and the mamifestation of the light which 1s beyond the senses. " 


2) Chân Tịnh Khắc Vân: Làm Sao Mà Con Không Thể Lên Nắm Quyền Chứ?— How Could I Not 
Ben Charge? 
Trong khi qua mùa an cư kiết hạ trên Qui Sơn, Chân Tịnh Khắc Vân (1025-1102) nghe được câu 
chuyện của một vị Tăng hỏi Vân Môn: "Phật pháp như trăng trong nước phải chăng?" Vân Môn nói: 
"Sóng trong không đường xuyên thấu." Nghe qua câu chuyện, Khắc Vân đại ngộ. Về sau Sư đến học 
Thiền với Thiền sư Hoàng Long, nhưng không nắm được ý chỉ Hoàng Long. Sư tự nhủ: "Bần Tăng có 
vài điểm tốt mà lão Hoàng Long không khứng nhận." Sư bèn đi đến Hương Thành để gặp một vị 
Thiển sư tên Thuận. Thiển sư Thuận hỏi: "Vừa rời chỗ nào?" Sư đáp: "Con đến từ Hoàng Long." 
Thuận nói: "Gần đây Hoàng Long nói gì?" Sư đáp: "Gần đây quan Thống đốc thỉnh Hoàng Long nhậm 
chức trụ trì chùa Hoàng Bá, và tiếp sau đó Hoàng Long đưa ra giáo pháp: 'Ca hát nịnh nọt trên tháp 
chuông, trồng rau cải dưới sàn thiển. Có ai đó cử vài câu chuyển ngữ, rồi lão Tăng sẽ nhậm chức trụ 
trì." Và khi Hoàng Long thăng tòa, ngài nói: 'Một con cọp giận dữ ngồi trên đường. Một con rồng đi 
'" Không do dự Thiền sư Thuận nói: "Thăng tòa, Hoàng Long đưa ra một câu 
chuyển ngữ, rồi mới nhậm chức trụ trì ở Hoàng Bá. Nhưng còn về Phật pháp, lão ấy không thấy dầu 
trong mộng." Qua những lời này, Khắc Vân đạt được đại giác và cuối cùng lãnh hội ý chỉ của Hoàng 
Long. Sư bèn trở về Hoàng Long. Hoàng Long nói: "Ông từ đâu tới?" Khắc Vân nói: "Con tới đây đặc 


đến ở chỗ của Hoàng Bá. 
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biệt để đảnh lễ Hòa Thượng." Hoàng Long nói: "Ngay bây giờ thì lão Tăng không có ở đây." Khắc 
Vân nói: "Vậy chứ Hòa Thượng đi đâu?" Hoàng Long nói: "Lão Tăng làm việc công đồng trên núi 
Thiên Thai. Rồi sau đó đi dạo chơi trên núi Nam Nhạc." Khắc Vân nói: "Trong trường hợp đó, kẻ học 
này lên nắm quyền vậy." Hoàng Long nói: "Đôi giày cỏ dưới chân ông là từ phương nào vậy?" Khắc 
Vân nói: "Mang bản văn có 750 bài hát từ Lô Sơn." Hoàng Long nói: "Vậy thì làm sao ông lên nắm 
quyền được?" Khắc Vân chỉ vào đôi giày của mình và nói: "Làm sao mà con không thể lên nắm 
quyền chứ?" Hoàng Long hơi giật mình—While spending the summer at Mt. Kuei, Chen-ching Ko- 
wen heard the story of a monk who asked Yunmen, "Ilsnt the Buddhadharma like the moon reflected in 
water?" Yunmen said, "The clear wave does not penetrate the Way." Chen-ching K'o-wen, hearing this 
s(Ory, gain a great insipht. Chen-ching K'o-wen later went to study under Huanglung, but he couldnt 
grasp his teaching (could not accord or could not connect with Huanglung). Chen-ching Ko-wen said, 
"Ihave some good points, but this old fellow doesnt acknowledge them.” He then went to Xiangcheng, 
where he met with the monk named Shun. Shun asked, "Where did you come from?” K'o-wen said, "I 
came from Huanglung." Shun said, "What dịid Huanglung say recently?" Chen-ching K'o-wen said, 
"Recently the provincial governor asked Huanglung to assume the abbacy of Huang-po, and 
Huanglung thereupon offered this teaching: Chantng adulation above the bell tower, planting 
vegefables below the platform. Someone offers turning phrases, then assumes the abbacy.' And when 
he ascended the seat, he said, 'A ferocious tiger sits on the road. A dragon goes to reside at Huang- 
po. ” Without hesitation Shun said, "Assuming the seat, he offered a single turning phrase, and then he 
assumed the abbacy of Huang-po. But as for the Buddhadharma, he doesn't even see 1t in his dreams.” 
At these words, Chen-ching Ko-wen realized great enlightenment and finally understood Huanglung's 
meaning. He then returned to Huanglung. Huanglung said, "Where have you come from?” Chen-ching 
Ko-wen said, "Ive come especially to pay you my respects." Huanglung said, "Right now, Ứm not 
here." Chen-ching Ko-wen said, "Where have you gone?” Huanglung said, “To do communal work at 
MI. Tiantai. To go hiking on Mt. Nanyue.”" Chen-ching K'o-wen said, "In that case, this student 1s in 
charge." Huanglung said, "“Where have the sandals beneath your feet come from?” Chen-ching K'o- 
wen said, "Bringing the texts of seven hundred fifty songs from MI. Lu." Huanglung said, "How did you 
get to be in charge?" Chen-ching Ko-wen pointed at his sandals and said, "How could I not be in 
charge?” Huanglung was startled. 


3) Chân Tịnh Khắc Vân: Lạnh Thì Sưởi Ấm, Mệt Thì Đi Nghỉ!—Iƒ You re Cold, Go and Get 
Warm; ]ƒ You re Tired, Go and Get Some Sleep! 

Thiển Sư Chân Tịnh Khắc Vân (1025-1102) thượng đường thị chúng, nói rằng: "Quả là một cảnh tuyết 
rơi tuyệt đẹp! Nó giống như bột gạo trắng phủ đầy vạn hữu! Trong mấy ông ai bị lạnh, đến tụ hội 
quanh lò sưởi để được ấm. Những ai mệt mỏi, kéo tấm trải giường ra mà phủ tới đầu và ngủ đi. Chư 
thiện hữu huynh đệ! Những ai vừa đến đây từ Tăng đường, hãy quay trở về đó!" Nói xong Khắc Vân 
bèn hét lên một tiếng, bước xuống tòa, và rời khỏi sảnh đường—Zen master K'o-wen entered the hall 
and addressed the monks, saying, "What 1s a beautiful snowfall! Its like white rice ashes covering 
everything! Those of you who are cold, go gather around the stove and get warm. Those of you who 
are tired, go pull your bed cover up over your head and sleep. Good brothers! You who have Just come 
down from the monks hall, turn around and go back!” K'o-wen then shouted, got down from his seat, 
and left the hall. 


4) Chân Tịnh Khắc Vân: Lão Tăng Chẳng Dám Lừa Dối Mấy Ông! Tất Cả Mấy Ông Đều Là 
Phật!—TI Don 'f Dare Deceive You! You Are All Buddha! 

Vào ngày Thiển Sư Chân Tịnh Khắc Vân (1025-1102) nhậm chức trụ trì ở Bảo Phong, Thiển sư Khắc 

Vân dâng hương cúng dường những ảnh tượng thiêng liêng. Sau đó, Sư ngừng vấn đáp của chúng hội, 

nói: "Hãy ngưng hết những câu hỏi! Mấy ông chỉ hỏi về Phật, về Pháp, nhưng mấy ông không biết 
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nguồn cội của Phật của Pháp. Mấy ông nói Phật Pháp đến từ đâu?" Khắc Vân bèn buông thỏng một 
chân xuống pháp tòa và nói: "Xưa kia, Hoàng Long tự mình đặt ra mệnh lệnh, và chư Phật mười 
phương dám đâu chống lại; tất cả mọi thế hệ chư Tổ và chư Thánh dám đâu can dự vào. Vô số Pháp 
môn, tất cả những huyền thâm vi tế, dấu ấn trên lưỡi của mỗi vị thầy trên thế gian, tất cả mọi vật 
dám đâu lệch hướng, chỗ nào là dấu ấn? Mấy ông có thấy không? Nếu mấy ông có thể thấy, thì làm 
øì có việc 'Tăng' và ttục,' làm gì có chuyện 'chung' và Triêng.' Mọi thứ đều có dự phần. Nếu mấy ông 
không thấy, thì lão Tăng sẽ rút nó lại (rút lại những gì lão Tăng đã nói)." Khắc Vân bèn rút chân lên, 
hét một tiếng và nói: "Một quân nhân tập trận với quân sự ấn. Một ông tướng ra đi với quân cờ đây 
màu sắc. Nếu mấy ông hỏi tay Phật hay chân lừa hoặc giả một vị lão sư nào đó trong xứ, thì mấy ông 
phải lãnh ba mươi gậy đau điếng. Trong sảnh đường hôm nay chẳng phải là có điều gì khó chịu hay 
sao? Nếu có, thì đừng cẩn trở nó. Nếu không có, hóa ra lão Tăng đang lừa dối mấy ông. Do đó, đức 
Thế Tôn của chúng ta, thời trước trong xứ Ma Kiệt Đà, vào ngày mông tám tháng chạp, bỗng nhiên 
giác ngộ đại Đạo lúc sao mai xuất hiện, và đại địa cùng nhất thiết chúng sanh trong một lúc thành 
Phật. Bây giờ, những đệ tử của Thích Ca ở miền đông Trung Hoa trong thành phố Vân Dương trong 
thời Đại Tống, vào ngày 13 tháng sáu. Khi vâng dương vừa xuất hiện sáng chói, sẽ có một sự giác ngộ 
khác hay không?" Rồi Sư di chuyển cây phất trần theo hình vòng tròn và nói: "Lão Tăng chẳng dám 
lừa dối mấy ông! Tất cả mấy ông đều là Phật!"—On the day he assumed the abbacy at Bao Peak, Zen 
master Chen-ching K'o-wen offered incense to the sacred figures. Later he halted the questioning from 
the congregation, saying, "Stop the questionsl You are Just asking about Buddha and Dharma, but you 
dont know the source of Buddha and Dharma. Where do you say they come from?” Chen-ching K'o- 
wen then dropped one foot off the platform and said, "Formerly, Huanglung himself put forth a 
command, and all the Buddhas in the ten directions dared not oppose 1í; all the generations of ancestOrs 
and all the saints dared not contravene 1t. The innumerable Dharma gates, all of the sublime mysteries, 
the seal on the tongue of every teacher 1n the world, all of these things dont' dare deviate from 1t. But 
leaving aside 'not deviating from 1t,' where 1s the seal? Do you see 1t? If you can see 1t, then there 1s no 
such thing as mmonk' and layperson,' no 'universal' and no 'particular.' Everything partakes oŸ it. IÝ you 
dont see 1t, then FT take 1t back." Chen-ching K'o-wen then withdrew his leg, shouted, and said, "A 
soldier drills with the military seal. A general marches with the military colors. IÝ you ask about 
Buddhas hand or a donkey's foot or some old country teacher, then you]I get thirty painful strikes from 
the sfaff. Is there not something unpleasant 1n the hall today? TỶ there 1s, then don't obstruct 1t. If there 
1snt, then this old monk 1s deceiving you. Therefore, our Great Enlightened World-Honored One, in 
former times 1n the country of Magadha, on the eighth day of the twelfth month, upon appearance of 
the morning star, suddenly was enlightened to the great Way, and the great earth and all beings 1n one 
moment became Buddha. Now, Sakyamunrs disciples are in the eastern country of China in the cIty of 
Yunyang of the great Song dynasty, on the thirteenth day of the sixth month. When the bright sun 
appears, will there be another enlightenment?" He then moved his whisk 1n a circle and said, "I don 
dare deceive youl You are all Buddha!" 


5) Chân Tịnh Khắc Vân: Nhất Quyền Quyền Đảo— To Knock Down with One Blow 
Theo Chân Tịnh Khắc Vân Ngữ Lục, một hôm, Thiển sư Chân Tịnh Khắc Vân nói với Hoàng Long 
Huệ Nam: “Kệ của Bạch Vân Thủ Đoan về 'hai mươi hèo của Lâm Tế! diễn tả sự lãnh hội giống như 
của con.” Hoàng Long hỏi: “Ông hiểu thế nào về bài kệ của Bạch Vân?” Theo đó, Khắc Vân lặp lại 
bài kệ của Bạch Vân: 
“Cái đấm ta đạp đổ Hoàng hạc lâu; 

Cú đá ta khiến bay Anh Vũ đảo. 

Với nhiệt tâm ta lại thêm nhiệt quyết, 

Không tỉnh luyện--cái này nữa, tinh luyện.” 
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Hoàng Long nói một cách giận dữ: “Bạch Vân đã hiểu, còn ông thì không!” Hành giả tu Thiền, chúng 
ta nên nói gì đây trong hoàn cảnh của Khắc Vân?——According to the Record of Chen-ching Kewen, 
one day, Chen-ching K'e-wen said to Zen master Huang-lung-Hui-nan, “Bai-yun's verse on Lin-Chi's 
twenty blows of the stick' expresses the same understanding as mine.” Huang-lung asked, “And how do 
you understand Bai-yun's verse?” Chen-ching K'e-wen thereupon repeated Bai-yun's verse: 
“Knock down the Yellow-Crane Pavilion with a single blow; 

Send Parrot Island flying with a single kick. 

To an ardent spirit add yet more ardor still, 

No refinement--th1s, foo, 1s refinemert.” 
Huang-lung said angrily, “Bai-yun understood; you do not!” Zen practitioners, what would we say 1n 
Ke-wen* place? 


6)_ Chân Tịnh Khắc Vân: Nhược Phàm Nhược Thánh— Irrespective 0ƒ the Ordinary or the Sage 

Nhược Phàm Nhược Thánh hay Bất Kể Phàm Thánh là công án nói về cơ duyên Thiển Sư Chân Tịnh 
Khắc Vân (1025-1102) thuyết pháp cho đại chúng về Phật tánh nơi phàm phu và Thánh chúng. Theo 
Khắc Vân Ngữ Lục, một hôm Thiền sư Khắc Vân nói với chúng hội: "Mọi người! Có phải lòng tự tin 
của mình đã đi đủ xa rồi không? Nếu đã đi đến đỉnh của niềm tin vào tự ngã, thì phải biết 'bất kể 
phàm Thánh', tự tánh căn bản chính là Phật. Vào thời đó, các thiển sư luôn khuyên các đổ đệ của 
mình đừng bám vào văn tự. Văn tự được coi như là một phương tiện giúp chúng ta lãnh hội Thiển. 
Chúng ta sẽ thấy rõ hơn qua cuộc vấn đáp sau đây của ngài Chân Tịnh Khắc Vân và một vị Tăng. Một 
hôm, một vị Tăng hỏi: "Phật là ai?" Sư cười hết sức sảng khoái. Vị Tăng lại hỏi: "Chỗ con hỏi có gì 
mà đáng cười?" Sư đáp: "Ta cười ông cố đạt ý theo văn tự suông." Vị Tăng nói: "Không ngờ bữa nay 
xui xẻo." Sư bèn kêu: "Khỏi làm lễ!" Sau đó vị Tăng lui về trong chúng. Nhân đó Sư lại nói: "Kiến 
giải của ông vẫn theo văn tự." Đó cũng là lý do này mà về sau này nếu có ai hỏi, "Phật là ai?" Có vài 
vị thiển sư chỉ đáp: "Miệng là cửa họa." Về câu hỏi "Phật là ai?" mỗi Thiển sư muốn cho đệ tử của 
mình một khía cạnh lãnh hội khác nhau. Tất cả những giải đáp không nhất thiết phải chỉ vào một 
phương diện nào đó của Phật, vì hết thảy đều tùy cơ duyên trong khi hỏi. Và qua những sự kiện này, 
chúng ta thấy ngay ở đây Phật không còn là một thực thể siêu việt được bao trùm giữa những hào 
quang của cõi trời; ngài cũng là một con người như chúng ta, đang trò chuyện với chúng ta, và ngài 
hoàn toàn là một con người có thể làm quen được. Và do đó, nếu ngài có phóng ra ánh sáng nào, 
chúng ta phải khám phá, vì nó không là cái có sẵn để cho chúng ta tiếp nhận—Regardless of the 
ordinary or the sage, the koan about the potentiality and conditions of Zen Master Ke-wens on the 
Buddha-nature 1n the ordinary and the sage. According to The Record of K'e-wen, one day, Zen master 
Ke-wen said to the congregation, "Everyonel! Has your self-belief gone far enough? If you have 
reached the zenith of belief in self, then you know that regardless of the ordinary or the sage', the self- 
nature 1s fundamenfally Buddha. The constant advice given by the Zen masters to their monks 1s not to 
cling to the letter. The letter 1s what 1s known technically as some means to help one out in the 
understanding of Zen truth. We can understand a little bit clearer with the following 'Mondo' between 
Chen-ching Ke-wen and a monk. Ône day, a monk asked Zen master Chen-ching Ke-wen, “Who 1s the 
Buddha?” The master laughed most heartily. The monk said, "I do not see why my question makes you 
laugh." The master said, "I laugh at your attempt to get Into the meaning by merely following the 
letter." The monk said, "Inadvertently I have lost the bargain." The master then called out, "No need of 
your making bows now!" The monk now went back to the company, whereupon the master remarked 
again, "Your understanding as ever follows the letter." This was the reason that 1n later times, when 
asked, "Who 1s the Buddha?”, some Zen masters Jjust answered, "The mouth 1s the gate of woes." 
Regarding the question of "Who 1s the Buddha?", each Zen Master wants to give his disciple a 
đifferent aspect in understanding of what or who the Buddha 1s. All the answers do not necessarily 
point to one aspect of Buddhahood; for they are conditoned by the circumsfances in which the question 
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was evoked. And through these facts, we can see the Buddha 1s here no more a transcendental being 
enveloped In heavenly rays of light, He 1s also a gentleman like ourselves, walking among us, talking 
with us, quite an accessible familiar being. And therefore, whatever light he emits 1s to be discovered 
by us, for 1t 1s not already there as something to be perceived. 


7)_ Chân Tịnh Khắc Văn: Tay Lão Tăng Giống Như Tay Phật, Chẳng Có Gì Để Cho Ông Lãnh Hội 

Cả—My Hand Is So Much Like the Buddha Hand, Nothing Special For You to Perceive 
Chân Tĩnh Văn là tên của một vị Thiền sư Trung Hoa đời nhà Tống. Một hôm, Sư hỏi một vị Tăng: 
"Ông từ đâu đến?" Vị Tăng nói: "Từ Đại Dương." Chân Tĩnh Văn nói: "Mùa hạ rồi ông an cư ở đâu?" 
Vị Tăng nói: "Đại Qui." Chân Tĩnh Văn nói: "Quê quán ông ở đâu?" Vị Tăng nói: "Hương Viên Phủ." 
Đưa tay ra, Chân Tĩnh Văn nói: "Tại sao tay ta lại giống như tay Phật như vậy kìa?" Vị Tăng không 
biết phải làm sao. Chân Tĩnh Văn nói: "Nãy giờ các câu trả lời của ông mới dễ dàng và tự nhiên một 
cách tuyệt vời, bây giờ ông cảm thấy những chướng ngại gì khi lão Tăng hỏi ông về việc tay ta giống 
tay Phật?" Vị Tăng nói: "Con không lãnh hội được vấn đề." Chân Tĩnh Văn nói: "Tất cả đều hết sức rõ 
ràng cho ông, chẳng có gì đặc biệt để ông lãnh hội cả." Nghe Thiền sư Chân Tĩnh Văn phê phán như 
thế, vị Tăng lập tức gạt bổ được những chướng ngại—Name of a Zen master in the Sung dynasty. One 
day, Chên Ching Wen asked a monk, "Where do you come from?” The monk said, "From Ta-yang." 
Chên Ching Wen said, "Where dịd you pass your last summer sojourn?" The monk said, “Ta-kuel." 
Chên Ching Wen said, "Where 1s your native place?”" The monk said, "Hsing-yuan Fu." Extending his 
hand now, Chên Ching Wen said, "How 1s 1t that my hand 1s so much like the Buddha hand?” The monk 
dịd not know how to take 1t. Sai the master: "So far your answers have been splendidly natural and 
easy; and what obstructions do you feel now that I ask about my hand ressembling the Buddha's?" The 
monk said, "I fail to perceive the point." Chên Ching Wen said, "All 1s perfectly open to you, and there 
1s nothing special for you to perceive." Thus commented on, the monk at once had his obstructlons 
removed. 


8) Chân Tịnh Khắc Vân: Tất Cả Mọi Chướng Ngại Đều Là Viên Giác! —AII Hindrances Are 
Complete Enlighternnent! 

Thiền Sư Chân Tịnh Khắc Vân (1025-1102) thượng đường thị chúng, nói rằng: "Thời gian qua đi thật 
nhanh. Còn về đại sự thì sao? Dầu nó giống như thế này, lão Tăng không dám làm chuyện lừa dối với 
mấy ông, bởi vì hết thảy mấy ông đều là Phật. Một vị giác ngộ thời xưa đã nói: 'Tất cả mọi chướng 
ngại đều là viên giác!" Khắc Vân bỗng đưa gậy lên và nói tiếp: "Chúng không phải là viên giác!" Rồi 
Khắc Vân bèn ném gậy đi và nói: "Ném tới ném lui một cách tự tại. Chỗ nào là trở ngại đâu nào?" 
Nói xong Khắc Vân bèn hét lên một tiếng rồi xuống tòa—Chen-ching K'o-wen addressed the monks, 
saying, “Time passes quickly. What about that great matter? Though 1fs like this, I dare not make 
deceptions here among you, because you are all Buddhas. Some old awakened one said, 'All 
hindrances are complete enlightenment!'" Chen-ching K'o-wen suddenly lifted his staff and said, "They 
are not complete enlightenment!" He then threw down the staff and said, "“Throwing 1t back and forth. 
Where s the hindrance?” He then shouted and got down from the seat. 


9)_ Chân Tịnh Khắc Vân: Trụ Trượng— Staff 

Một hôm, Thiền sư Chân Tịnh Khắc Vân thượng đường dạy chúng, bình luận về câu nói về trụ trượng 
của Thiền sư Ba Tiêu Huệ Thanh (Các ông có cây gậy thì ta cho các ông cây gậy, các ông không có 
cây gậy thì ta cướp cây gậy các ông), Khắc Vân nói: “Nếu mấy ông có gậy, lão Tăng sẽ lấy đi; nếu 
mấy ông không có thì lão Tăng sẽ cho.” Có phải Thiền sư Khắc Vân muốn phủ nhận câu nói của 
Thiên sư Ba Tiêu? Không hẳn là như vậy. Tuy nhiên, phải thành thật mà nói, tất cả những tâm hồn chí 
thánh chí thiện đều thân thiết mang trong người cái đại nghịch lý của vũ trụ này. Thật vậy, trong cách 
nói nghịch, Thiển dám cụ thể một cách táo bạo hơn những giáo thuyết huyền học khác, vì Thiển mang 
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luôn cái điên đảo thị phi vào cả trong tình tiết của cuộc sống hằng ngày của chúng ta. Thiển không 
ngại ngùng chối bỏ tất cả những gì thân thiết nhất trong kinh nghiệm của chúng ta—One day, Zen 
master Chen-ching Ke-wen entered the hall and addressed the hall, commented on Zen master Ba-]iao 
Hui-Qing's staff (If you have a staff, I give you a sfaff. If you don't have a staff, then I take 1t away 
from you), saying: “If you have a staff, [II take the staff away; 1ƒ you have no staff, [II give you a 
sfaff.” Does Zen master Chen-ching Ke-wen want to deny Master Ba-Jiao Hui-Qing's statement? Not 
really so. However, trully speaking, all wise and loving souls must be said to be embodiment of the 
Great Paradox of the universe In fact, Zen 1s more daring concrete 1n 1ts paradozes than other mystical 
teachings, for Zen carrles 1s paradoxical assertions into every detail of our daily life. It has no 
hesitation In flatly denying all our most familiar facts of experience. 


10) Chân Tịnh Khắc Vân: Tự Tánh Căn Bản Chính Là Phật— The Selƒf-Natre Is Fundamentally 
Buddha 

Theo Thiển Sư Chân Tịnh Khắc Vân (1025-1102) Ngữ Lục, một hôm Thiển sư Khắc Vân nói với 
chúng hội: "Mọi người! Có phải lòng tự tin của mình đã đi đủ xa rồi không? Nếu đã đi đến đỉnh của 
niềm tin vào tự ngã, thì phải biết tự tánh căn bản chính là Phật. Một khi mấy ông thực chứng được 
chuyện không có niểm tin nơi tự ngã, khi đó mấy ông đã thành Phật. Chỉ vì mê đã lâu, chợt mới nghe 
nói thật là khó tin được. Tất cả ngữ ngôn từ xưa đến nay của chư Thiền đức đều là từ trong Phật tánh 
của chư Thánh lưu xuất dựng lập. Nhưng cái lưu xuất đây chỉ là ngọn. Phật tánh là gốc. Ngày nay 
nhiều người tìm ngọn bỏ gốc, quên cái chân chánh để rơi vào cái giả ngụy, họ đã làm tổn hại đến Phật 
pháp. Họ phải nên luôn nhớ rằng ngôn cú của cổ nhân chỉ vì Thiền và Đạo mà thôi! Nếu không thì 
dầu cho Tổ Bồ Đề Đạt Ma có từ Tây sang cũng không có Thiền để truyền lại. Tất cả chỉ cốt vì đại 
chúng tự chứng tự tánh và thành Phật, tự dựng lập tất cả Phật pháp. Hơn nữa, thần thông biến hóa vốn 
đầy đủ nơi chúng sanh, chẳng cần giả dối tìm cầu từ bên ngoài. Nếu người ta tìm cầu cái gì đó bên 
ngoài mình, chỉ là tự họ che lấp mất cội gốc và sẽ chẳng bao giờ đạt ngộ được. Nếu hành giả chỉ một 
bể làm khách, thì bằng cách này vô số trân bảo phải thuộc về người khác, trọn chỉ là vọng tưởng, và 
rốt lại chuyện phải lăn trôi trong vòng luân hồi sanh tử là không thể nào tránh được."——According to 
The Record of Chen-ching Ko-wen, one day, Zen master Chen-ching Ko-wen said to the 
congregation, "Everyonel Has your self-belief gone far enough? If you have reached the zenith of 
belief in self, then you know that self-nature 1s fundamentally Buddha. When you thus realize no belief 
1n self, then youve become a Buddha. But because of ancient delusion, when a person hears this, 1s 
đifficult for him to forsake his belief in self. The speech and words of the virtuous, from ancient times 
down to the present, throughout the current of Zen, have been nothing but the Buddha-nature of the 
saints flowing out and being set forth. But what flowed forth was Jjust the branch. The Buddha-nature 1s 
the root. These days many people seek the branch but reJect the root, forgetting the true and falling 
1nto the false, they have harmed the Buddhadharma. They should always remember that the words and 
phrases of the ancients were for the sake of Zen and the Way! If not for Bodhidharma's coming from 
the west, thered be no Zen to be passed on. It was all for the sake of beings to individually realize 
ther own self nature and become Buddhas, for beings to personally bring forth the entire 
Buddhadharma. Moreover, 1t was for the transformation of the universal spirit whereby all beings are 
seen to be, in themselves, complete and perfect, and without the need to falsely seek anything outside 
of themselves. If people today seek something outside of themselves, then they cover up the root and 
will never gain awakening. If one always acts as guest, whereby the countless treasures belong to 
others, then 1t 1s Jjust delusive thinking, and ultimately the flowing cycle of birth and death cant be 
avoided.” 
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LXXXYV.Chấn Lãng và Thạch Đầu— Chen-Lang and Shỉh Tou 

Chấn Lãng là tên của một vị Thiển sư Trung Quốc, sống vào khoảng cuối thế kỷ thứ tám, đầu thế kỷ 
thứ chín. Ông là một trong những đệ tử xuất sắc của Thiển sư Thạch Đầu Hy Thiên. Một hôm Chấn 
Lãng hỏi Thạch Đầu: “Ý Tổ Tây đến là gì?” Thạch Đầu nói: “Hỏi cây cột kia.” Chấn Lãng nói: 
“Thưa, Chấn Lãng nầy không hiểu.” Thạch Đầu nói: “Ta cũng chả hiểu.” Nhưng chính lời đáp nầy 
khiến Chấn Lãng tổ ngộ—Chinese Zen master Chen-Lang, lived in the end of the eighth and the 
beginning of the ninth century. He was one of the most famous disciples of Zen master Shih-To'- 
Hshis1en. One day Chen-Lang asked Shih-T”ou: “What ¡1s the idea of the First Patriarchˆs coming from 
the West?” Shih-T”ou replied: “Ask the post over there.” Chen-Lang said: “I do not understand, sir.” 
Sh¡h-T”ou replied: “I, too fail to understand.” However, this lighted up Lang”s 1gnorance, which in turn 
became ¡lluminated. 


LXXXVI.Châu Hoằng: Chou-hung 
l1) Ai Người Niệm Phật?— Who Is Reciting the Buddha's Name? 
Châu Hoằng Đại Sư là vị Tổ thứ tám của Tịnh Độ Trung Quốc. Ngài thường viết thêm bốn chữ “Sống 
Chết Việc Lớn” dán vào nơi vách đầu nằm để tự răn nhắc. Năm 30 tuổi ngài xuất gia. Sau khi xuất gia 
xong, ngài đi du phương tham học đạo pháp nơi các bậc cao Tăng. Cuối cùng ngài đến học đạo với 
Ngài Tiếu Nham Nguyệt Tâm Thiền Sư. Ngài tham cứu câu “Phật Là Ai.” Một hôm đang đi và tham 
cứu, bỗng ngài chợt tỉnh ngộ, liền làm bài kệ rằng: 
“Hai chục năm qua việc đáng nghĩ, 

Ngoài ba ngàn dậm gặp sao kỳ. 

Đốt hương, liệng kích dường như mộng, 

Ma, Phật tranh suông: Thị lẫn phi.” 
Đại sư tuy tổ ngộ thiển cơ, song vì thấy căn lực của con người thời mạt pháp yếu kém, kẻ nói lý thời 
nhiều, song chứng ngộ được lý thì rất ít. Vì muốn lợi mình lợi người, nên ngài chủ trương hoằng dương 
Tịnh Độ, cực lực bác bỏ “Cuồng Thiền.” Trước kia các bậc tôn đức trong Phật giáo, tuy là hoằng tuyên 
Tịnh Độ, song vẫn không bỏ Thiển Tông. Đến phiên đại sư là người được chánh truyền tâm ấn từ nơi 
ngài Tiếu Nham Thiền Sư thuộc dòng Lâm Tế, mà lại chỉ chuyên môn hoằng dương về Tịnh Độ. Vì 
thế cho nên các nhà Thiền học đương thời rất không bằng lòng—Chou-Hung was the Eighth Patriarch 
of Chinese Pureland Buddhism. He always wrote these four words “Life and Death 1s a Great Matter” 
and pinned them on the walls, table, headboard, etc, in order to remind himself. When he turned thirty, 
he was ordained and became a Bhiksu. After completing the ceremony, he traveled abroad to learn the 
Buddha-Dharma from well-known, highly respected and virtuous Buddhist Masters. Eventually, he 
came to learn Buddhism with Zen Master Tiếu Nham Nguyệt Tâm to examine and investigate fully 
the meaninss behind the question “Who Is Buddha?” One day, while walking and pondering deeply, he 
suddenly awakened and immediately composed this poem: 

“Jwenty years with one persisting doubt, 

Beyond three thousand miles encounters a star 

Light incense throws away all illusions, 

Devil, Buddha who”s better 1s Just a futile discussion. 
Despite already being awakened to and fully penetrating Zen teachinsgs, when the Great Master 
examined carefully, he observed: "“he cultivated capacity and will power of people 1n the Dharma 
Ending Age 1s weak and deficient. Those who speak of Theory are in abundance but those who 
actually attain and realize Theory are extremely rare.” Because he wished to benefit both himself and 
others, the Great Master advocated and propagated Pureland Buddhism and obJected strongly to “Mad 
Zen.” In earlier times, although many of the highly virtuous Buddhist Masters propagated Pureland 
Buddhism, they still dịd not abandon Zen practices. However, once the Great Master assumed the 
leadership position of the Lin-Chi Zen Tradition, when he had fully attained its theoretical teaching 
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from Zen Master Tiếu Nhâm, he focused and limited his propagation by teaching only Pureland. For 
this reason, Zen scholars of the day were quite discontented with him. 


2) Châu Hoằng: Ngũ Uẩn Diệu Vũ, Tứ Đại Dương Oai, Sao Nói Không Tội?— Five Aggregates Are 

Emtangling, Four Elemenfs Grow Rampart, How Can You Say There Are No Evils? 
Lúc Sư đang soạn bộ sách tán tụng mười công đức của người xuất gia thì có một vị Tăng thuộc hàng 
cuồng nhiệt, đầy tự phụ, đến nói: "Viết lách làm quái gì trong khi Thiển không có mảy may gì đáng 
hoặc không đáng tán tụng hết." Sư đáp: "Ngũ uẩn diệu vũ, tứ đại dương oai, sao ông không nói có 
tội?" Vị Tăng cãi lại: "Nhưng tứ đại vốn không, ngũ uẩn chẳng thật." Châu Hoằng đánh vào mặt vị 
Tăng nói: "Toàn là hạng sa môn chấp văn tự chưa biết thế nào là cái thực; đáp lại ta thử xem nào?" 
Nhưng vị Tăng không đáp gì, bổ ra đi, trong lòng đầy oán hận. Sư mỉm cười nói: "Sao không chùi vết 
bẩn trên mặt đi?" Hành giả tu Thiển nên luôn nhớ rằng trong sự tu tập Thiển, sức nội quán chiếu diệu 
phải đi đôi với đức độ khiêm hạ sâu dày và một cái tâm nhẫn nhục cao độ—When he was writing a 
book on the ten admirable deeds of a monk, one of those high-spirited, self-assertive fellows came to 
him, saying, "What 1s the use of writing such a book when in Zen there 1s not even an atom of thing to 
be called admirable or not?” Chou-Hung answered, “The five aggregates are entangling, and the four 
elements grow rampant, and how can you say there are no evils?” The monk still insisted, “The four 
elements are ultimately all empty and the five aggregates have no reality whatever." Chou-Hung, 
giving the monk a slap on his face, said, "So many are mere learned ones; you are not the real thing 
yet; øive me another answer." But the monk made no answer and went off filled with angry feelings. 
Chou-Hung smilingly said, "“There, why dont you wipe the dirt off your own face?” Zen practitioners 
should always remember that in the study of Zen the power of an 1lluminating 1nsight must go hand in 
hand with a deep sense of humility and meekness of mind. 


3) Châu Hoằng: Thiền Quan Sách Tấn— Breaking Through the Zen Frontier Gate 

Châu Hoằng (1535-1616) một thời là một vị Đại Sư trong vị trí lãnh đạo truyền thống Thiền Lâm Tế, 
đã chỉ thị cho đồ đệ của mình về đường lối tu Thiển như sau: “Này chư huynh đệ! Có lẽ mấy ông thích 
nói một cách thông minh về Thiên, về Đạo, chửi Phật mắng Tổ, nhưng đến khi tính lại thì Thiển nơi 
đầu môi chót lưỡi của mấy ông chả có lợi ích gì. Như thế cho đến bây giờ thì mấy ông chỉ làm mờ mắt 
thiên hạ, nhưng ngày hôm nay đây mấy ông sẽ tìm thấy là mấy ông đã và đang làm mờ mắt của chính 
mình. Này chư huynh đệ! Trong khi thân thể còn mạnh mẽ và khang kiện hãy cố mà có được cái hiểu 
biết chân chánh về Thiền. Cuối cùng thì cái ổ khóa đó chẳng phải là một việc khó khăn gì cho lắm, 
nhưng chỉ vì mấy ông không quyết lòng sống chết với nó cho tới cùng, nên khi không tìm được đường 
lối chứng nghiệm, mấy ông lại bảo, 'Khó lắm, nó vượt ngoài sức của ta.' Thật là vô lý! Nếu mấy ông 
là những người có ý chí, mấy ông sẽ thấy ra ý nghĩa của công án. Hồi trước có một vị Tăng hỏi Triệu 
Châu, 'Con chó có Phật tánh hay không?' Triệu Châu đáp, 'Vô!' Bây giờ mấy ông hãy chuyên tâm vào 
chữ Vô này và cố tìm hiểu ý nghĩa của nó. Hãy chuyên tâm vào nó cả ngày lẫn đêm, dầu ngồi hay 
nằm, dầu đi hay đứng; hãy chuyên tâm vào nó trong suốt mười hai giờ trong ngày. Ngay cả khi mặc áo 
hay ăn cơm, khi đi tiểu tiện, hãy chú tâm nơi công án. Hãy tận lực giữ nó mãi trong tâm. Ngày qua 
ngày, năm qua năm, cho đến khi tâm của mấy ông nhồi lại thành một khối sẽ là lúc bừng ngộ trong 
chính mấy ông, bừng ngộ cái tâm của chư Phật và chư Tổ. Bấy giờ trở đi, bất cứ nơi nào mấy ông đến, 
chẳng còn vị Thiển sư nào có thể làm mà mắt mấy ông được nữa.”—Chou-Hung was once the Great 
Master assumed the leadership position of the Lin-Chi Zen Tradition, gave the following 1nsfruction 1n 
the study of Zen as follows: “Oh you brother monksl You may talk glibly and perhaps intelligently 
about Zen, about Tao, and scoff at the Buddhas and Patriarchs; but when the day comes to reckon up 
all your accounts, your lip-Zen will be of no ava1l. Thus far you have been beguiling others, but today 
you will find that you have been beguiling yourselves. Oh you brother-monksl While still strong and 
healthy in body try to have real understanding as to what Zen 1s. After all it 1s not such a difficult thing 
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to take hold of the lock; but simply because you have not made up your minds to die in the last ditch, 1f 
you đo not find a way to realization, you say, 'Ït 1s too difficult; 1t is beyond my power.' It is absurd! If 
you are really men of will, you will find out what your koan means. ÀA monk once asked Chao Chou, 
Has a dog the Buddha-nature?' to which the master answered, Wu!' Now devote yourselves to this 
koan and try to find 1s meaning. Devote yourselves to 1t day and night, whether siting or lying, 
whether walking or standing; devote yourselves to 1ts solution during the entire course of the twelve 
periods. Even when dressing or taking meals, or attending to your natural wants, have your every 
thoupht fixed on the koan. Make resolute efforts to keep 1t always before your mind. Days pass, years 
roll on, but in the fullness of time when your mind 1s so attuned and recollected there will be a sudden 
awakening within yourselves, an awakening into the menftality of the Buddhas and the the Patriarchs. 
You will then, for the first time, and wherever you may øo, never again be beguiled by a Zen master.” 


LXXXVII.Châu Lợi Bàn Đà Già: Ta Quét Dọn, Ta Phẩy Bụi— Udapanthaka: I Wipe Dust, I Clear 
Fitth 

Châu Lợi Bàn Đà Già là người được sanh ra bên vệ đường, một trong những đại đệ tử của Phật. Đây 
là tên của vị La Hán thứ l6 trong 16 vị La Hán được đức Phật cử đi hoằng pháp ở hải ngoại. Vào thời 
Đức Phật còn tại thế, có một Tỳ kheo tên là Châu lợi Bàn Đà Già, là một thanh niên trì độn, ai cũng 
xem thường anh ta, nhưng Đức Phật vẫn xem anh ta như mọi người. Phật dạy anh ta: “Khi ngươi cầm 
chổi quét nhà hoặc giặt giũ áo quần của các Tỳ kheo, vừa làm việc, vừa đọc niệm sáu chữ :Ta quét 
dọn, ta phẩy bụi.” Rốt cuộc Châu Lợi Bàn Đà Già nhớ được sáu chữ “Ta quét dọn, ta phẩy bụi,” lâu 
ngày công phu chín muỗi, anh ta nhờ thế tỉnh ngộ được bụi bặm trong lòng phải dùng trí tuệ dọn sạch, 
bỗng nhiên anh được khai ngộ— One who was born on the road, one of the great disciples of 
Sakyamum Buddha. This is name of the sixteenth of the sixteen arhats. At the time of the Buddha, 
there was a Bhiksu named Ksudrapanthaka who was originally a very stupid youth whom others 
looked down upon. But the Buddha treated him Just the same as others. The Buddha taught him: 
“When you sweep the floor or dust off the dirt from the Bhiksu”s robes, remember to recife at the same 
time these six words: “I wipe dust, I clear filth.” Einally, Ksudrapanthaka remembered the six words of 
“I wipe dust, I clear filth.” With the passage of time, he was very accomplished 1n his practice. From 
these six words, he realized that the dirt and filth in his mind should be wiped clean with mahaprajna or 
transcendental wisdom. He was thus awakened to the ultimate Truth. 


LXXXVIIIChí Ngung: Bia Đá Cũ Trong Chùa Khó Đọc! —Chih-yung: The Inscription on an Old 
Monastery Stone Is Hard to Read! 
Thiền sư Chí Ngung, tên của một vị Thiền sư Trung Hoa vào thế kỷ thứ IX. Sư là đệ tử và Pháp tự của 
Thiền sư Thạch Sương Khánh Chư. Hiện nay chúng ta không có nhiều tài liệu chỉ tiết về Thiền sư Chí 
Ngung; tuy nhiên, có một cuộc đối thoại giữa Sư và người đệ tử của mình trong Truyền Đăng Lục, 
quyển XVI. Một hôm, có một vị Tăng lại gần hỏi Sư về ý nghĩa Đông du của Tổ, và Sư đáp: "Tấm bia 
trong chùa cũ khó đọc." Khi được yêu cầu bình luận thêm, Sư nói: "Người đọc thảy đều nhăn mày." 
Khi thiền sư Vân Cái đề cập đến tấm bia đá cổ trong chùa khiến người ta hy vọng ra Sư có ý gì về 
cuộc Đông du của Tổ, nhưng khi Sư nói "tấm bia trong chùa cũ khó đọc" há không nói rằng khó mà 
giải thích rõ ràng dễ hiểu sự vụ này cho một tâm trí tầm thường hay sao? Đây là trường hợp trong đó 
câu trả lời được nêu lên mà không giải quyết minh bạch vấn đề được nêu lên trong câu hỏi. Kỳ thật, 
nếu xét về ý nghĩa luận lý của chữ nghĩa, thì cái gọi là trả lời chẳng trả lời gì cả. Đây chỉ là những mô 
tả thi vị những sự vật chung quanh, hay những khuyên bảo thực hiện một hành vi nào đó, chúng không 
hoàn toàn thỏa mãn những ai được giáo dục để tìm tòi những giải thích bằng khái niệm đối với những 
điều mà họ gặp gỡ. Những trường hợp này, nhà Thiền gọi chúng là "Khẩu quyết Thiển"—Zen master 
Chih-yung, name of a Chinese Zen master in the ninth century. He was a disciple of Zen master Shih- 
shuang Chỉing-chu. We do not have detailed documents on this Zen Master; however, there 1s a 
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đialogue between him and one of his disciples in The Records of the Transmission of the Lamp 
(Chuan-Teng-Lu), Volume XVIL. One day, a monk approached Zen master Yun-Kai with the 
ineviftable queston about the meaning of the Patriarchal visit, and the master answered, "The 
1nscripion on an old monastery stone 1s hard to read." When the master was requested for further 
comment, he said, "Readers all wrinkle their foreheads." When Zen master Yun-Kai refers to an old 
Sfone monumernt gives people some hope to get Into the idea he had of the patriarchal visit; but when 
he said "the 1nscription on the old stone 1s hard to read,” does this refer to the difficulty of explaining to 
an average mind the matter in any Intelligible way? This 1s the case in which answers are merely 
indicated with no define settling of the point raised in the question. In reality, the so-called answers 
are no answers at all in the logical sense of the word. These are mere poetical descriptions of obJects 
one sees about, or suggesfions to perform a certain act, are not at all satisfactory to those who have 
been educated to look for conceptual 1nterpretations in everything they encounter. In Zen, we call 
these cases “Oral transmission Zen." 


LXXXIX.Chí Phùng: Xem Ra Chẳng Có Lấy Một Người Có Trí Huệ—Ch 'i.ƒfeng: As I Observe, Not 
One 0ƒ You Has Sagactty Enough to See Things Properly 

Một hôm, Chí Phùng thượng đường, rồi ngồi im lặng trên thiển sàng hồi lâu. Sau đó Sư nói: "Đại 
chúng xem kìa!" Nói xong Sư bước xuống tòa. Đại chúng nghĩ rằng thầy sẽ không nói thêm gì khác 
nữa nên nhất tế rút lui. Sư quở: "Xem ra, mấy ông ai cũng như ai. Chẳng có lấy một người có trí huệ. 
Khi thấy ta mở miệng ra, ai nấy kéo đến tìm lời, cho rằng đó là chân lý tối thượng. Thật đáng thương, 
chẳng một ai hiểu cái gì là cái gì cả. Chừng nào mà mấy ông vẫn cứ như thế này, thì đây quả là một 
tai ương cho nhà Thiển vậy!" Thiền sư Chí Phùng sống vào khoảng cuối nhà Đường đầu nhà Tống. 
Lúc đó thiên hướng phát triển của giáo pháp Thiền tông lần hồi thay thế các tông phái khác ở Trung 
Hoa. Nghĩa là thái độ Thiển đối với truyền thống, và triết lý đạo Phật, có khuynh hướng coi nhẹ việc 
học hỏi theo thứ lớp của nó, lơ là kinh điển và các thứ siêu hình trong kinh. Và vào thời đó, việc giữ 
im lặng không nói một lời trong một thời khi thượng đường cũng là một phương cách được nhiều thiển 
sư ưa thích dùng để dạy chúng—One day, Chii-feng entered the hall, then sat quietly in his pulpit for 
some time. Then said, "O monks, look, lookl" After speaking these words, he came down from the 
seat. The monks thought he was not go¡ng to say anything else, so they began to retire all at once. He 
then scolded them: "As I observe, you are all of one paftern; not one of you has sagacity enouph to see 
things properly. You have come here to see me open my mouth, and, taking hold of my words, imagine 
they are ultimate truths. It 1s a pity that you all fail to know whafs what. As long as you remain like 
this, what a calamity for Zen Buddhism!" Zen master Chi-feng, who lived between late Trang and 
early Sung when the trend of development of Zen teaching gradually superseded the other Buddhist 
schools in China. Ïlf 1s to say, Zen attitude towards Buddhist lore and philosophy tended to slight 1s 
study in an orderly manner, to neglect the sutras and what metaphysics there 1s in them. And during 
that period of time, the keeping quiet in silence for some time 1n the pulpit was a favorite method that 
many masters used to Instruct their disciples. 


XC. Chí Triệt: Chih-Ch°e 

1) Giữ Tâm Vô Thường, Chẳng Phải Dụng Công, Phật Tánh Hiện Tiền, Chẳng Phải Thây Trao, 
Cũng Không Sở Đắc—Hold Impermanence in Mind, Without an Ejfort Buddha-Nature 
Manfests, Not Transmirted from Master, and Not Obtain a Thing 

Theo Cảnh Đức Truyễền Đăng Lục, quyển V, Lục Tổ Huệ Năng bảo Chí Triệt: “Ông biết chăng, Phật 

tánh nếu thường lại nói gì là các pháp thiện ác, cho đến cùng kiếp không có một người phát tâm Bồ 

Đề, nên tôi nói là vô thường, mà chính là đạo chơn thường của Phật nói. Lại tất cả pháp nếu là vô 

thường, tức là mỗi vật đều có tự tánh, dung thọ sanh tử mà tánh chơn thường có chỗ bất biến, nên tôi 

nói thường chính là Phật nói nghĩa chân vô thường. Phật xưa vì phàm phu ngoại đạo chấp là thường, 
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còn các hàng nhị thừa thường mà chấp là vô thường, cộng thành tám thứ điên đảo, nên trong giáo lý 
liễu nghĩa kinh Niết Bàn phá thiên kiến kia mà hiển bày chơn thường, chơn lạc, chơn ngã, chơn tịnh. 
Nay ông y theo lời nói mà trái với nghĩa, dùng đoạn diệt vô thường và xác định cái tử thường mà lầm 
hiểu lời nói mầu nhiệm viên diệu tối hậu của Phật, dù có xem một ngàn biến kinh thì có lợi ích gì?” 
Hành Xương bỗng nhiên đại ngộ, liền nói kệ rằng: 
“Vì giữ tâm vô thường, 

Phật nói có tánh thường, 

Không biết được phương tiện, 

Như ao xuân mò gạch, 

Nay tôi chẳng thi công, 

Mà Phật tánh hiện tiền, 

Không phải thầy trao cho, 

Tôi cũng không sở đắc.” 
Tổ bảo: “Nay ông mới triệt vậy, nên đặt tên ông là Chí Triệt.” Chí Triệt lễ tạ mà lui—According to 
the Records of the Transmission of the Lamp (Chˆuan-Teng-Lu), Volume V, the Sixth Patriarch Hui- 
neng told Chih-che, “Donˆt you understand? If the Buddha nature were permanent, what use would 
there be in speaking of good and evil dharmas? To the end of an aeon not one person would produce 
the Bodhi Mind. Therefore, I explain 1t as Iimpermanent. That 1s exactly what the Buddha explained as 
the meaning of true permanence. Furthermore, 1f all dharmas were permanent, all things would have a 
self-nature subject to birth and death and the true permanent nature would not pervade all places. 
Therefore, I explain it as Impermanent. That 1s exactly what the Buddha explained as the meaning of 
the true permanence. ÏIt was for the sake of common people and those who belong to other religions 
who cling to deviant views of permanence, and for all those who follow the two-vehicle way, 
mistaking permanence for Impermanence formulating the eight perverted views, that the Buddha in the 
ultimate Nirvana teaching destroyed their preJudiced views. He explained true permanence, true bl1ss, 
true selfhood and true purity. You now confradict this meaning by relying on the words, taking 
annihilation to be impermanence and fixing on a lifeless permanence. In this way you misinterpret the 
last, subtle, complete and wonderful words of the Buddha. Even !f you read 1t a thousand times, what 
benefit could you derive from 1t?” Hsing-Ch'ang suddenly achieved the great enlightenment and spoke 
this verse: 

“To those who hold impermanence 1n mind 

The Buddha speaks of the permanent nature; 

Not knowing expedients 1s like 

Picking up pebbles from a spring pond. 

But now without an effort 

The Buddha nature manIfesfs; 

The Master did not transmIt 1t, 

And I did not obtain a thing.” 
The Master said, “NÑow you understand! You should be called Chih-Chˆe (breadth of understanding).” 
Ch¡ih-Ch'e thanked the Master, bowed and withdrew. 


2) Chí Triệt: Kiếm Chánh Chẳng Tà, Kiếm Tà Chẳng Chánh, Chỉ Nợ Vàng, Chẳng Nợ Mạng—A 

Straight Sword Not Bent, a Bent Sword Not Straight, Merely Owe You Gold, Do Not Qwe You Lc 
Chí Triệt Giang Tây là tên của một vị Thiển sư Trung Hoa. Hiện nay chúng ta có nhiều tài liệu chỉ tiết 
về Thiền Sư Chí Triệt như trong Truyền Đăng Lục, quyển V, và Kinh Pháp Bảo Đàn; tuy nhiên, có 
một số chỉ tiết lý thú về vị Thiển sư này trong Kinh Pháp Bảo Đàn. Theo Kinh Pháp Bảo Đàn, chương 
tám, Tăng Chí Triệt, quê ở Giang Tây, họ Trương tên Hành Xương, thuở nhỏ là một hiệp khách. Vì lý 
do này mà người đương thời luôn gọi ông là Hành Xương. Từ khi chia ra hai tông Nam Bắc, hai vị 
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Tông chủ tuy quên bỉ ngã, nhưng đổ chúng tranh nhau khởi yêu ghét. Khi ấy đệ tử của Bắc Tông tự 
lập Ngài Thần Tú làm Tổ thứ sáu, mà ky vì Lục Tổ được truyền y, mọi người đều nghe nên mới dạy 
Hành Xương đến ám sát Lục Tổ. Tổ tâm thông dự biết việc ấy nên liền để mười lạng vàng ở dưới tòa. 
Khi ấy ban đêm Hành Xương vào trong thất Tổ, toan muốn hại Tổ, Tổ đưa cổ cho chém, Hành Xương 
liền hươi kiếm ba lần, thảy đều không thương tổn. Tổ bảo: “Kiếm chánh chẳng tà, kiếm tà chẳng 
chánh, chỉ nợ vàng của ông.” Hành Xương hoảng hốt té xỉu, giây lâu mới tỉnh, cầu xin sám hối, liền 
nguyện xuất gia. Tổ liền cho vàng bảo: “Ông hãy đi, e đồ chúng trở lại hại ông, một ngày khác ông có 
thể thay hình đổi dạng mà trở lại, tôi sẽ nhận ông.” Hành Xương vâng lời dạy, giữa đêm trốn đi, sau 
theo Tăng xuất gia, thọ giới cụ túc, tinh cần tu hành—Zen Master Chih-Ch'e, name of a Chinese Zen 
master. We do have a lot of detailed documents on this Zen Master, 1e, the Records of the 
Transmission of the Lamp (Chuan-Teng-Lu), Volume V, and the Flatform Sutra; however, there 1s 
some 1nteresting information on him 1n Flatform Sutra. According to the Flatform Sutra, Chapter Eight, 
Bhikshu Chih-Ch'e, a native of Chiang Hsi, had the family name Chang and the personal name Hsing- 
Ch'ang. Eor this reason, contemporary people always called him "Hsing-Ch°ang”. As a youth, he was 
an 1tinerant warrior. When the schools split into the Northern and Southern, although the two leaders 
had lost the notion of self and other, the disciples stired up love and hate. The disciples of the 
Northern School secretly set up Shen-Hsiu as the Sixth Patriarch. Fearing that the country would hear 
of the transmission of the robe, they hired Hsing-Ch"ang to assassinate the Master. But the Master had 
the power of knowing the thoughts of others. He knew of this matter 1n advance and set ten ounces of 
gold in his chair. That night, Hsing-Chˆang entered his room intending to kill hìm. The Master stretched 
out his neck. Hsing-Ch°ang swung the blade three times but could not harm him. The Master said, “A 
straight sword 1s not bent, a bent sword 1s not straight, Ï merely owe you gold, I do not owe you life.” 
Hsing-Chˆang fell to the ground in fright. After a while he came to and begged for mercy, repenting of 
his error and vowing to leave home. The Master gave him the gold and said, “Go. I fear that my 
followers will come and take revenge. Change your appearance and return another day and I will 
accept you.” Hsing Chang received his orders and disappeared ¡into the night. Later, he left home 
under another Bhikshu, received complete precepts and was vigorous 1n practice. 


XCI.Chiêu Hiền: Làm Lừa Hay Làm Ngựa!— Chiao Hsien: To Be a Donkey or to Be a Horse! 

Theo Cảnh Đức Truyền Đăng Lục, quyển IX, một vị Tăng hỏi Thiển sư Chiêu Hiển: “Tiên sư Nam 
Tuyển đi đâu sau khi ngài thị tịch?” Thiển sư Chiêu Hiền đáp: “Hoặc tiên sư đi đến nhà ở phía Đông 
làm lừa; hoặc ngài đi đến nhà ở phía Tây làm ngựa.” Vị Tăng nói: “Nghĩa là gì? Con không hội!” 
Thiền sư Chiêu Hiển nói: “Nếu ông muốn cưỡi thì leo lên; ví bằng không muốn cưỡi thì nhẩy xuống.” 
Kỳ thật, khi Thiển Sư Nam Tuyển Phổ Nguyện (748-834 or 749-835) sắp thị tịch, đệ nhất tọa hỏi: 
"Thưa thầy, một trăm năm sau, thây sẽ đi về đâu?" Sư bảo: "Ta sẽ làm con trâu dưới núi." Vị Tăng 
hỏi: "Con theo thây có được không?" Sư bảo: "Nếu theo ta, ông phải ngậm theo một cọng cỏ trong 
miệng." Vào ngày rằm tháng hai năm 834, sư lâm bệnh bèn kêu chúng lại bảo: "Sao trời tuy mờ nhưng 
vĩnh cửu. Chớ bảo ta có đi về." Nói xong sư liền thị tịch —According to the Records of the 
Transmission of the Lamp (Chˆ°uan-Teng-Lu), Volume IX, a monk came and asked Zen master Chiao- 
Hsien, a disciple of Nan Chuan, “Where did the late master Nan Chuan go after he died?” Zen master 
Chiao-Hsien replied, “He either went to the house 1n the East side to be a donkey, or went to the house 
in the West side to be a horse.” The monk said, “What does 1t mean? I dont understand.” Zen master 
Chiao-Hsien said, “If you want to ride 1t, then get on 1fs back; 1ƒ you dont want to ride, then get off 1(s 
backl” As a matter of fact, when Zen master Nan-Ch°uan was near death, the head monk said, 
"Master, where will you be a hundred years from now?” Nan-Chˆuan said, "m going to be an ox living 
down at the bottom of the mountain." The monk said, "May I follow you to that place as an ox?” Nan- 
Chuan said, "If you follow me, you must do so with a single blade of grass in your mouth." When the 
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master became 1Ïl. He said to the monks, “The stars' light 1s deem but eternal. Dont say that m coming 
and going." When finished speaking, the master passed away. 


XCHI.Chiêu Minh Vấn Tăng Mân—Chao-ming Questioned Seng-Min 

Tăng Mân (467-527) là tên của một vị danh Tăng Trung Hoa vào thời nhà Lương (502-557). Sư Tăng 
Mân ở Trang Nghiêm Tự, Nam Kinh, là một học giả nổi tiếng của Thành Thật Luận và Đại Bát Niết 
Bàn Kinh. Sư cùng Trí Tạng và Pháp Vân được nhìn nhận là một trong “ba đại pháp sư đời nhà 
Lương”. Tiểu sử ghi rằng Sư biên soạn hơn một trăm tiểu quyển gồm nhiều luận để khác nhau, nhưng 
tất cả đều thất truyền. Chỉ còn hai dấu vết về tác phẩm của Sư là phần vấn đáp ngắn với thái tử Chiêu 
Minh về “Nhị đế” và “Pháp thân” được ghi lại trong Quảng Hoằng Minh Ký, nhưng không thể dựa vào 
để có thể rút ra được những kết luận đáng tin cậy về Sư—Name of a Chinese famous monk who lived 
1n the Liang Dynasty in China. Seng-min of the Chuang-yen Ssu was a prominent scholar of the Ch°eng 
Shihh Lun (Mahaparinrvana Sutra) affiliated with the temple Chuang-yen in Chien-kang. He 1s 
traditionally considered, along with Chih-tsang and Fa-yun, one of the “three great Dharma masters of 
the Liang period.” His biography attributes to hìm a varlety of treafises and commenfaries totaling 
more than one hundred fasciles, but none are extant today. The only remaining hints to his work are 
two short exchanges with Prince Chao-ming on “The Two Truths” and ““The Dharmakaya” preserved in 
the Kuang Hung Ming Chi, from which no reliable conclusions can be drawn. 


XCIII.Chodo: Một Trong Hai Lỗi Lâm Của Bạch Ẩn— Chodo: One oƒ Hakuin 's Two Mistakes 

Thiền sư Chodo tu học dưới sự hướng dẫn của thiển sư Kogetsu và ngộ được Không Giới. Vào thời 
gian này, đạo tràng của thiển sư Bạch Ấn Huệ Hạc rất hưng thịnh, thiển giả khắp nơi trong xứ đổ về 
đó để được nghe lời chỉ dạy của vị đại thiển sư này. Sư Chodo muốn đến để tranh luận pháp với thiển 
sư Bạch Ẩn, nhưng Kogetsu khuyên ông đừng đi. Chodo không nghe, nên thiển sư Kogetsu bảo: "Nếu 
con cứ nài nỉ, thôi để ta viết một lá thư giới thiệu cho Bạch Ấn." Thế là Chodo mang lá thư của thầy 
và khởi hành đi đến chỗ của thiển sư Bạch Ẩn. Khi Chodo đến nơi thì thiền sư Bạch Ẩn đang tắm, 
Chodo bước ngay vào phòng và trình bày ngay chỗ sở ngộ của mình. Bạch Ẩn nói: "Nếu ô ông nôn nóng 
như vậy, chắc là không muốn trở về tay không. Nhưng thôi bây giờ thì ông hãy tạm ở lại đây cái đã." 
Lúc bấy giờ, Chodo nghĩ rằng Bạch Ấn đã ấn chứng cho mình. Khi tắm xong, Chodo đến tham kiến 
thiền sư Bạch Ẩn theo đúng nghi thức, trình lá thư của Kogetsu. Mở lá thư của thầy ông Chodo, Bạch 
Ấn thấy lá thư chỉ có vỏn vẹn đôi dòng: "Chàng trai này không phải là người không có kiến giải, 
nhưng anh ta có khí độ nhỏ nhen. Xin hãy vui lòng dùng phương tiện mà độ cho anh ta." Đọc xong thư, 
Bạch Ẩn lập tức quát Chodo: "Ông chỉ là hạng căn tánh trì độn, tâm lượng hẹp hồi. Có lợi ích gì khi 
ông vọng tưởng đến chuyện thành đạo?" Khi bị Bạch Ấn giựt mất đi kiến giải của mình, Chodo liền 
phát điên lên, không thể phục hồi thân trí được. Ông trở về bản quán và dựng lên một thiền sảnh nhỏ, 
tự mình tu luyện và giáo chúng. Theo truyễển thống thiển viện, vào tuần lễ đầu tiên của tháng chạp, 
các thiển viện tại Nhật thường tổ chức tuần lễ "Lạp Bát Nhiếp Tâm" để kỷ niệm ngày Phật Thích Ca 
thành đạo. Vào địp này, Chodo thường bắt các chú tiểu và các chú mèo vào ngồi thiển trong thiển 
sảnh. Mỗi khi các chú mèo bỏ chạy, Chodo thường bắt chúng lại và đánh phạt vì vi phạm luật lệ. Về 
sau này, Bạch Ấn thường tự trách mình: "Ta đã từng giáo hóa cho rất nhiều đô đệ, chỉ phạm lỗi trong 
hai trường hợp, mà Chodo là một”—Chodo studied Zen with master Kogetsu and realized the state of 
Nothingness. Now at this time, the school of Zen master Hakuin was flourishing, and seekers from all 
over the country were flocking to the great teacher. Chodo wanted to go and have a Zen debate with 
Hakunn, but Kogetsu advised him not to go. Chodo wouldntt listen, so Kogetsu said, "TỶ you 1nsist, then 
let me write a letter of introduction." So Chodo headed for Hakuins place, carrying a letter of 
1ntroduction from Kogetsu. Chodo reached the temple where Hakuin lived Just as the great master was 
taking a bath. Barging right in, Chodo presented his understanding. Hakuin said, "If you are this way, 
you havent come here for naught. But go take a rest for now.”" NÑow Chodo thought that Hakuin also 
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approved of him. When Hakuin at lensth emerged from the bath, Chodo went to meet him formally, 
presenting the letter of introduction from Kogetsu. Opening the letter from Chodo's teacher, Hakuin 
found that it simply said, “This youngster 1s not without some 1nsieght, but he 1s a man of small measure. 
Please deal with him expediently." Hakuin immediately hollered at Chodo, "You have a small capacity 
and an inferior potential. What good wIll it do to consider thĩs completion of the Great Work?” Having 
his view snatched away, Chodo immediately went mad and never recovered. He went back to his 
hometown and buIilt a litle meditation hall, where he practiced Zen discipline by himself. In Zen 
monasteries 1 1s traditional to observe a special session of intensive medifation 1n the first week of the 
last month of the year commenmorating the enlightenment of the Buddha. Chodo used to bring chíld 
monks and catfs to his meditation hall on these occasions and have them sit. When the cats would run 
away, Chodo would catch them and beat them for breaking the rules. Hakuin used to lament, "I have 
taught many people, but I only made mistakes 1n two cases, that of Chodo and one other." 


XCIV.Christina Feldman and Jack Cornfield: Thượng Đế Đã Làm Xong Việc Của Mình Rồi!— 

Christina Feldinan and Jack Cornfield: God Has Already Done His Share! 
Christina Feldman and Jack Cornfield viết trong quyển 'Những Câu Chuyện Về Tinh Thần Và Trái 
Tim: “Một hôm, có một vị Thiển sư được mời tới một tu viện Thiên Chúa giáo để hướng dẫn một buổi 
tu tập thiển. Vị thiển sư khuyên các tu sĩ có mặt tại đó quán công án và cố gắng đem hết sức lực và sự 
nhiệt tình của mình để giải quyết công án của họ. Ngài bảo họ nếu họ hết lòng cố gắng trong nỗ lực 
hành thiền, thì cái hiểu biết chân chính sẽ đến với họ. Một vị tu sĩ già đưa tay lên và hỏi, 'Thiền sư, 
cách cầu nguyện của chúng tôi ở đây đơn giản nhất và không cần phải nỗ lực gì cả, và chờ đợi hồng 
ân của Thượng Đế. Trong Thiển có bất cứ thứ gì giống với hồng ân giác ngộ đến với kẻ không được 
mời gọi hay không?' Vị thiển sư quay lại và cười. Rồi ngài nói, 'Trong Thiên, chúng tôi nghĩ rằng 
Thượng Đế đã làm xong việc của mình rồi!”——Christina Feldman and Jack Cornfield wrote in 'Stories 
of the Spirit, Stories of the Heart: “One day, a Zen master was Invited to a great Catholic monastery to 
Ø1ve Insfructions in Zen practice. He exhorted the priests there to meditate and try to solve their koan 
or Zen question with great energy and zeal. He told them that 1f they could practice with full-hearted 
effort, true understanding would come to them. One old priest raised his hand and asked, "Master, our 
Way Or prayer In the simplest fashion without effort, waiting 1nstead to be 1lluminated by the grace of 
God. In Zen 1s there anything like this 1lluminating grace that comes to one uninvited? The Zen master 
looked back and laughed. Then the master said, In Zen, we believe that God has already done his 
sharel"” 


XCYV.Christn=as Humphreys: 

1) Công Án—Koan 

Theo Christmas Humphreys trong quyển 'Phật Giáo': "Công án giống như một viên sỏi người đi qua sa 
mạc ngậm trong miệng. Dầu không giải được cơn khát, nó kích thích các phương tiện làm giải cơn 
khát." Hành giả tu thiển nên luôn nhớ rằng những bản văn về công án là những thứ bổ trợ cho sự đào 
tạo thiển và đừng bao giờ xem chúng như khuôn vàng thước ngọc mà hành giả tu thiển phải tuân theo. 
Hành giả tu thiển từ một công án tuyệt nhiên không tìm cách để biết xem một thiển sư nào đó đã sống 
như thế nào trong quá khứ, hay có thể nói ra những lời gì; điều mà hành giả quan tâm là chính bản 
thân mình hiểu và thực hiện chân lý sống trong công án ngay ở đây và bây giờ. Hành giả tu thiển cũng 
nên nhớ rằng nhiều công án chỉ hiện lên những giai thoại nông cạn và vui đùa từ sự hài hước sâu sắc 
của các thiển sư ngày xưa. Tuy nhiên, nói gì thì nói, chúng ta phải đồng ý rằng những công án nầy có 
công năng giúp các thiển sư ngày xưa đạt được đại giác —According to Christmas Humphreys in 
Buddhism: “The koan 1s like the pebble in the mouth of a man who walks In the desert. It does not 
quench existing thirst, but 1t stimulates the means of quenching 1t.” Zen practiioners should always 
remember that texts of koans are aids in Zen training and they should not be considered as a model 
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that practitioners must sfrictly followed. For Zen practitioners with a koan, 1t 1s absolutely not the point 
to be Informed about what a certain Zen master experienced or said In the past; but rather to realize 
themselves right here and right now the living truth toward which the koan poinfs. Zen practitioners 
should also remember that many of the koans only appear superficially as amusing anecdotes, not 
rarely ancient Zen masters have a profound sense of humor. However, no matter what we say, we must 
agree that the power of these koans can help ancient Zen masfters attain enlightenmert. 


2) Christnas Humphreys: Đốn Ngộ Tiệm Ngộ— Immediate Enlightenment Gradual Development 
Giác ngộ tức thì và giác ngộ từ từ. Christmas Humphreys viết trong quyển 'Sự Tiếp Cận Thiền Của 
Người Tây Phương': "Việc thành tựu có tính đột ngột hay tiệm tiến? Tôi không thể trả lời câu hỏi từ 
muôn thuở ấy, và tôi chịu vì không thấy có sự khác biệt nào. Lẽ dĩ nhiên, qua những năm sống chuẩn 
bị là một tiến trình tiệm tiến, có nghĩa là từng bước tiến tới thành tựu; dĩ nhiên mỗi thị kiến về cái 
tuyệt đối đều có tính đột phá vì nó xảy ra không theo tiến trình tuần tự của thời gian. Chúng ta lội 
xuống biển, nước lên đến mắt cá chân, rồi đến ngang hông, ngang ngực và bỗng nhiên, chúng ta bơi 
được, và biển chứa lấy chúng ta. Những ngày oi bức, mây và đất tích tụ đầy một lượng lớn điện âm 
dương. Việc tích tụ năng lượng mất nhiều thời gian nhưng việc phóng điện ra thành tia chớp thì bất 
thình lình và đột ngột. Mắt chúng ta đang nhắm, chúng ta mở mắt ra và bỗng nhiên 'thấy.' Hãy mở mắt 
và thấy, không phải thiên đường mà thế giới này của chúng ta, đây ắp, chói lọi biểu hiện của Thiên. 
Qua dày công nghiên cứu, chủ yếu dựa vào trực giác, tư tưởng tự nó trở nên sáng lên dưới ánh sáng 
Phật Tâm và, bỗng nhiên qua những cái liếc nhanh, và rồi một sự đột phá, chúng ta thấy toàn bộ thế 
giới trong đó vạn sự vẫn mang tánh nhị nguyên nhưng những cặp đối lập được xem như hai mặt của 
một thực tại không thể chia cắt được. Chính ở đây và chỉ ở đây mà thôi, lời giải đáp cho vấn để chiếc 
câu: không cần chiếc cầu nào cả. Như ngài Long Thọ (khoảng thế kỷ thứ hai hoặc thứ ba), một cái tâm 
vĩ đại nhất trong lịch sử Phật giáo, đã viết, 'Không có sự khác biệt nào cả giữa Niết Bàn và Ta Bà; 
giới hạn của Niết Bàn cũng là giới hạn của thế giới Ta Bà. Giữa hai bên, không có một mẩy may khác 
biệt nào."—Christmas Humphreys wrote in 'A Western Approach to Zen: "WIll achievement be 
sudden or gradual? I cannot answer this perennial question for I fail to see the difference. Of course 
the years and lives of preparation are gradual, that 1s, step by step; of course each peep of the Absolute 
1s sudden 1n that 1t happens In no-timne. We walk into the sea, to the ankles, waist, chest; then suddenly 
wWwe are swimming and the sea contains us. The clouds and earth on a sultry day become highly charged 
with positive and negative electricity. The build-up of force takes time but the discharge in a flash of 
lightning 1s sudden. Our eyes are shut; at last we open them and suddenly 'see'. Let us open them and 
see, not heaven but the world about us filled with, shinning with, the very expression of, Zen. By 
profound study, in which the intuition 1s given full play, thought 1tself becomes 1llumined by the light of 
Buddha-Mind and we suddenly 'see', at first in peeps' and then with great breakthrough, the world 
wherein all 1s still duality but the pairs are simultaneously seen as twin aspects of an Inseparable 
reality. Here and here only 1s the solution to the problem of the bridge, that none is needed. Às 
Nagarjuna (2nd or 3rd century), the greatest mind in the history of Buddhism, has written, "There 1s no 
difference at all between Nirvana and Samsara; that which 1s the limit of Nirvana 1s also the limit of 
the world. Between the two we cannot find the slightest shade of difference. ” 


3) Christmas Humphreys: Kỹ Thuật Thiền— Zen Techniques 

Theo Christmas Humphreys trong quyển 'Phật Giáo': “Tất cả công án đều phi lý, nghĩa là vô lý, và 
Thiển cũng vậy. Vì ý nghĩa là sản phẩm của lý luận và biện chứng, và của những qui luật của tư 
tưởng. Thiển rống lên cười với tất cả những thứ đó. Thiền là một trò đùa trong trò đùa, và giống như 
một trò đùa, Thiển không thể nào được giải thích. Đó là cuộc sống giữa lòng hình tướng; cuộc sống mà 
lý luận cố làm cho thiêng liêng và thường làm cho trở nên ngột ngạt. Thiển là dòng sông của cuộc 
sống không quan tâm gì đến những lâu đài của tư tưởng, các từ điển và định nghĩa, cũng như sự hiểu 
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biết hay quyết định của những người ở hai bên bờ. Vì vậy, kỹ thuật của Thiển giống như thuốc nổ 
được dùng trong việc vận chuyển gỗ súc, để phá những chướng ngại trên sông và để cho nước và tất 
cả những gì trôi nổi trên sông được tự do trôi xuôi đi.”——According to Christmas Humphreys in 
Buddhism: “All these kôan are nonsense, that 1s, non-sense, and so 1s Zen. For sense 1s the product of 
reasoning and logic, of the laws of thought; Zen roars with laughter at all of them. Zen 1s a Joke 1n a 
Joke, and camnot, like a Joke, be 'explained'. It is the life within the form; 1t 1s that which reasoning 
sftrives to enshrine and frequently strangles. It 1s the river of life which cares not for the palaces of 
thought, the dictionaries and defimtions, the understanding or decisions of those upon 1ts banks. Zen 
technique, therefore, like the explosives used in logsing, 1s designed to break the Jam ¡n the river, and 
let the waters and all which float thereon ride free.” 


4) Chrisimas Humphreys:: Trí Năng Và Ý Thúc Túc Thời Trực Tiếp—The Intellet and the 
Trumediate and Direct Awareness 

Christmas Humphreys viết trong quyển 'Sự Tiếp Cận Thiền Của Tây Phương': "Ngày nay ở phương 
Tây, năng lực tối thượng là trí năng. Đối với phần lớn chúng ta, trí năng là phương tiện giao tiếp với 
thế giới chung quanh, và cũng là phương tiện để khám phá ra chân lý. Nhưng những người tự hào nhất 
về công cụ tuyệt mỹ này lại là những người ít chịu thừa nhận những giới hạn của trí năng. Họ không 
chịu hiểu rằng cũng giống như khả năng của các giác quan của chúng ta rất là hạn chế, và cảm xúc có 
thể tách biệt với tư tưởng, trong sự suy nghĩ như vậy, cũng chỉ gò bó trong phạm vi của mình, trong đó 
trí năng tìm hiểu càng ngày càng nhiều về những hiện tượng. Nhưng tư tưởng không bao giờ có thể 
biết theo nghĩa ý thức tức thời và trực tiếp. Ý nghĩ phải đạt đến tận cùng của tư tưởng trước khi năng 
lực kế tiếp chiếm lấy nó. Trong thiên nhiên, không có đường vòng và đường tắt."—Christmas 
Humphreys wrote in 'A Western Approach to Zen: "In the West the paramount faculty today 1s the 
1ntellect. It 1s for most of us the means of communicating with the world around, and for discovering 
truth. But those most proud of this magnificent Instrument are the least willing to admit 1fs limitatlons. 
They refuse to understand that Just as the range of the senses 1s narrowly defined, and feeling may be 
sharply distinguished from thought, so thinking 1s confined to 1ts own field, wherein 1t learns more and 
more about phenomena. But thought can never know, 1n the sense of immediate, direct awareness. 
Thinking must reach the end of thought before the next faculty takes over. In nature there are no 
bypasses and no short cuts." 


XCVI.Chulamalunkya Sutta: Thực Tiễn Cứu Cánh—Chulamalunkya Suta: Pragmatic Approach 0ƒ 
Buddhism 
Cách giải quyết thực dụng của Phật giáo—Theo Kinh Chulamalunkya, Đức Phật đã bày tỏ rất rõ ràng 
về tính thực dụng trong cách giải quyết mọi vấn đề của Phật giáo. Đức Phật đã dùng câu chuyện ngụ 
ngôn về một người bị thương. Trong câu chuyện này, người bị thương bởi một mũi tên muốn biết ai là 
người bắn mũi tên, mũi tên bắn từ phía nào, mũi tên làm bằng xương hay bằng sắt, cái cung làm bằng 
loại gỗ gì trước khi người ấy cho rút mũi tên ra. Đức Phật muốn ám chỉ thái độ của những người muốn 
biết nguồn gốc của vũ trụ bất diệt hay không bất diệt, không gian có tận cùng hay không tận cùng, vân 
vân và vân vân, trước khi người ấy chịu tu tập một tôn giáo. Theo Đức Phật, đây là loại người chỉ biết 
nhàn đàm hý luận. Những người như vậy sẽ chết đi một cách vô tích sự chứ chẳng bao giờ họ có được 
câu trả lời về những câu hỏi không thích đáng, giống y như người đàn ông trong câu chuyện ngụ ngôn 
sẽ chết trước khi anh ta có được những câu trả lời mà anh ta muốn tìm về nguồn gốc và bản chất của 
mũi tên vậy. Chính vì thế, Đức Phật dạy: “Ưu tiên hàng đầu của con người là giảm thiểu hay loại bổ 
khổ đau phiền não, chứ đừng phí thời giờ quý báu vào những đồi hỏi không thích đáng.”—According 
to the Chulamalunkya Sutra, the Buddha expressed very clearly about the pragmatic approach of 
Buddhism 1n everything. The Buddha himself made use of the parable of a wounded man. In the story, 
a man wounded by an arrow wishes to know who shot the arrow, the direction from which 1t came, 
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whether the arrowhead 1s made of bone or steel, and what kind of wood the shaft is made of before he 
will let the arrow be removed. The Buddha wanted to imply the man”s attitude with the attitude of 
those who want to know about the origin of the universe, whether 1t 1s eternal or not, finite 1n space or 
not, and so on, before they will undertake to practice a religion. According to the Buddha, these people 
are people of idle talks and pleasure discusions. Such people will die uselessly before they ever have 
the answers fo all their 1rrelevant questions, Just as the man In the parable will die before he has all the 
answers he seeks about the origin and nature of the arrow. Thus the Buddha taught: “Mankind”s most 
1mportant priority 1s the reduction and elimination of suffering, and try not to waste the precious time 
on 1rrelevant Inquiries. 


XCYVII.Chương Kính: Chang-Ching 

T) Ấy Là Lỗi Của Lão Tăng!—It's My Fault! 

Theo Cảnh Đức Truyền Đăng Lục, quyển VII, một hôm, Thiền Sư Bách Trượng sai một đệ tử đến chỗ 
Thiển Sư Chương Kính và căn dặn vị Tăng cẩn thận: “Ông hãy chờ cho đến khi ông ấy thăng đường 
thuyết pháp cho đại chúng, rồi lập tức mở tọa cụ ra, lễ bái xong thì đứng dậy, đoạn tháo một chiếc 
giày ra dùng tay phủi bụi rồi lật úp xuống.” Vị Tăng đến chỗ Chương Kính và làm y theo lời Bách 
Trượng căn đặn. Sau khi chứng kiến việc này, Thiển Sư Chương Kính nói: “Ấy là lỗi của Lão 
Tăng!”-—According to the Records of the Transmission of the Lamp (Chˆuan-Teng-Lu), Volume VI, 
one day, Zen Master Pai Chang asked one of his disciples to go to Chang Chings place and asked the 
monk to do the following thíngs: “Wait until Chang Chíng entering the Hall and addressing his 
assembly, you immediately open your sitting mat, paying respect to Chang Ching. After paying respct 
to him, you should stand up, take off and dust one of your shoes, then turn it upside down.” The monk 
dịd exactly what Pai Chang asked him to do. After witnessing this, Zen Master Chang Ching said: “Its 
my fault!” 


2) Chương Kính Bất Không— Zhangjing Who Poked the Air 

Thiền Sư Chương Kính Hoài Huy (756-815), tên của một đệ tử và truyền nhân nối pháp của ngài Mã 
Tổ Đạo Nhất. Công án Thiền sư Chương Kính Hoài Huy đưa tay lên chọt vào hư không. Theo Truyền 
Đăng Lục, Quyển VII, một hôm, có một vị Tăng hỏi Thiển sư Chương Kính: "Tổ sư truyền pháp môn 
tâm địa, ấy là tâm chân như, tâm vọng tưởng, tâm không chân, không vọng, hay là tâm biệt lập ngoài 
Tam Thừa Giáo?" Chương Kính đáp: "Ông có thấy hư không trước mắt không?" Vị Tăng đáp: "Con tin 
là tại trước mắt. Người ta không tự thấy đó thôi." Chương Kính nói: "Không phải ông thấy tướng đó 
sao?" Vị Tăng nói: "Còn Hòa Thượng thì thế nào?" Chương Kính đưa tay lên chọt vào hư không ba 
lần, và nói: "Lão Tăng đang làm cái gì đây khi làm như vầy?" Rồi Chương Kính nói: "Sau này tất ông 
sẽ hội thôi. —Zhangjing Huai-hul, name of a student and dharma successor of Ma-Tsu-Tao-I. 
According to the Records of the Transmission of the Lamp (Chˆuan-Teng-Lu), Volume VII, a monk 
asked Zen master Zhangjing, "Regarding the mind-ground teaching that has been passed down from 
the ancestral teachers, 1s the mind they speak of the true mind, the deluded mind, or neither the true 
nor the deluded mind? And 1s it the mind that stands outside the teaching of the Three Vehicle?” 
ZhangJing said, "Do you see the emptiness before the eyes?" The monk said, "I believe that 
knowledge 1s always before the eyes. People donft see this for themselves." ZhangjJing said, "Dont you 
see form?” The monk said, "What 1s your meaning, Master?" ZhangJing raised his hand and poked the 
air three tines, saying, "What am I doing when I do this?" The he said, "YouTl understand in the 
future." 


3)_ Chương Kính: Chỉ Có Vậy À? Còn Gì Khác Không?—.Just This? Nothing Else? 
Theo Cảnh Đức Truyền Đăng Lục, quyển VII, một hôm, có một vị Tăng trẻ vừa mới đi hành cước trở 
về. Chương Kính hỏi: "Ông đã rời xa nơi đây bao lâu rồi?" Vị Tăng đáp: "Con rời Hòa Thượng chừng 
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tám năm rồi." Chương Kính hỏi: "Vậy chứ bấy lâu nay ông làm được những gì?" Vị Tăng vẽ một vòng 
tròn dưới đất. Chương Kính hỏi: "Chỉ có vậy à? Còn gì khác nữa không?" Vị Tăng bôi mất vòng tròn 
và lễ bái Sư. Chương Kính nói: "Không phải! Không phải!" —According to the Records of the 
Transmission of the Lamp (Chˆuan-Teng-Lu), Volume VII, one day, a young adept returned from a 
pilgrimage. Zhangjing asked him, "How long ago did you leave here?” The monk said, "I left you 
about eight years ago." Zhangjing said, "What have you been doing?” The monk drew a circle on the 
ground. Zhangjing said, "Just this? Nothing else?" The monk erased the circle and bowed. ZhangJing 
said, "No! No!" 


4) Chương Kính: Đây Nào Có Phải Là Câu Tương Phản!— Thủs Is Not a Contrary Phrase! 

Theo Cảnh Đức Truyền Đăng Lục, quyển VII, một hôm, có một vị Tăng hỏi Thiển sư Chương Kính 
(756-815): "Tâm pháp đều quên, chỉ ý qui về đâu?" Chương Kính nói: "Người đất Dĩnh không ô 
nhiễm. Thế ông vác búa chi cho mệt xác." Vị Tăng nói: "Thỉnh Thầy đừng nói lời tương phản." 
Chương Kính nói: "Đây nào có phải là câu tương phản." Về sau này cũng vị Tăng đó đem việc này kể 
cho Động Sơn nghe. Động Sơn nói: "Thật là một kiểu nói. Ít khi nào hành giả gặp được một người kỳ 
tài như vậy!"——According to the Records of the Transmission of the Lamp (Chˆuan-Teng-Lu), Volume 
VII, one day, a monk asked Zen master Zhangjing, "Please point out the place where mind and 
Dharma are both gone." Zhangjing said, "People of Ying dont perspire. You belabor yourse]lf carrying 
an ax." The monk said, "Please, Master, dont speak contrarily." Zhangjing said, “This 1s not a contrary 
phrase." Later the same monk brought up this conversation to Dongshan. Dongshan said, "What speech 
that was. Seldom does one encounter such an adept!" 


5) Chương Kính: Thời Nhân Cố Học Lấy Những Điều Vô Bổ Mà Cho Rằng Có Công Đức!— 

Nowadays People Diligerfly Study Dseless Thỉngs and Regard Such Activity as Meritorious! 
Theo Cảnh Đức Truyền Đăng Lục, quyển VII, một hôm, Thiền sư Chương Kính (756-815) thượng 
đường thị chúng: "Chí lý quên lời, thời nhân không biết, cố học lấy những điều vô bổ mà cho là có 
công đức. Họ không thực chứng rằng tự tánh vốn không trần cảnh. Nó là pháp môn giải thoát vi diệu. 
Kiến giác (giám giác) ngộ không nhiễm không tịnh, nhưng sáng rỡ như thế, chưa từng phế bỏ. Từ bao 
đời đến nay chẳng hề thay đổi. Giống như mặt nhật, gần xa gì đều chiếu sáng; tuy cùng lẫn lộn với vô 
số hình bóng và sắc tướng, nó luôn giữ mình tách biệt với sự hiện hữu hữu vi. Nó như ngọn đuốc linh 
diệu, chẳng cần phải tinh luyện, nó hiện hữu không cần giảng giải, và siêu việt trần tướng. Nhưng 
người ta nặn mắt và vọng khởi hoa đốm trên không, tự mình lao nhọc trong vô số kiếp. Chỉ khi nào tự 
mình soi lại bên trong, nơi không có người khác, thì chừng đó mới không làm khuy tổn thật tướng."— 
According to the Records of the Transmission of the Lamp (Chˆuan-Teng-Lu), Volume VII, one day, 
Zen master Zhangjing entered the hall and addressed the congregation, saying, "The true way 1s not 
reached without abandoning words. These days, people dont understand this. They diligently study 
useless things and regard such activity as meritorious. They dont realize that self-nature 1s 
fundamentally unblemished. It is a sublime gate of liberation. The mirror of awakening 1s neither 
tainted nor pure, but 1s like a brilliant light, unceasing and undiminished. Through bygone eons down to 
the present time 1t 1s unchanged. It 1s like the sun, shining near or far, and though appearing In 
countless shades and forms, 1t remains apart from conditioned existence. The spiritual hght 1s ethereal 
and luminous, without need of refinemernt, existing without explanation, and beyond obJects or form. 
But people press on their eyeballs and conJure up fantastic empty 1llusions, belaboring themselves for 
numerous eons. If only they would shine the light inward, where there 1s no 'other' person, cease all 
acfivity, and not forsake true emptiness. " 
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XCVIII.Chương Tín: Trâu Đá Rống Vang, Ngựa Gỗ Hí, và Người Đá Nhẩy Tưng— Chang-hsin: 
Stone Bufƒalo Bellowed, Wooden Horse Neighed, and A Stone Man Capered 

Theo Ngũ Đăng Hội Nguyên, quyển I, Sùng Huệ Chương Tín là tên của một Thiền sư vào thế kỷ thứ 
VINH, thuộc phái Thiển Kính Sơn, Ngưu Đầu Tông. Một hôm, Thiển sư Sùng Huệ thượng đường thị 
chúng: "Đêm qua trâu đá rống vang, ngựa gỗ hí, và người đá nhảy nhót trăng ẩn sau núi." Nói xong, 
Sư xuống ghế và rời khỏi sảnh đường. Kỳ thật, có nhiều tuyên bố mang tính phi lý trong Thiễn. Vài 
người còn cho rằng Thiền vô lý cứng nhắt và điên rồ. Thiền dùng những câu hỏi rõ ràng là vớ vẩn và 
không hợp lý, rốt cuộc Thiền muốn chúng ta hiểu cái gì? Câu trả lời đơn giản. Thiểền muốn chúng ta có 
được một quan điểm hoàn toàn mới, để dễ dàng nhìn thấu vào những huyền diệu của đời sống và bí 
mật của thiên nhiên. Việc này là vì Thiền đã đi đến kết luận rằng tiến trình lý luận thông thường rốt 
cuộc không có sức mạnh cho chúng ta cái thỏa mãn sau cùng về những nhu cầu sâu thẳm của tâm 
linh —According to the Wudeng Huiyuan, Volume I, Chung-hui was name of a Chinese Zen master of 
the Ching-shan Sublineage, Niu-tou School, in the eighth century. One day, Zen master Chung-hui 
entered the hall and addressed the monks, saying, "Last night a stone buffalo bellowed, a wooden 
horse neighed and a stone man capered." He then got off the seat and left the hall. In fact, there are 
many 1rrational statements in Zen. Some may declare Zen I1rrevocably Insane or silly. What 1s Zen 
through these apparent trivialiles and 1rrationalities really driving us to comprehend? The ansWer 1s 
simple. Zen wanfs us fo acquire an entirely new point of view whereby to look 1nto the mysterles Of 
life and the secrets of nature. This 1s because Zen has come to the definite conclusion that the ordinary 
logical process of reasoning 1s powerless to ø1ve final satisfaction to our deepest spiritual needs. 


XCIX.Cô Thiêm Thừa Thiên và Mông Sơn— Ku-Ch°?an Ch°eng-T°ien and Mung-Shan 

Cô Thiểm Thừa Thiên là tên của một vị Thiển sư Trung Hoa vào thế kỷ thứ 13. Hiện nay chúng ta 
không có nhiều tài liệu chi tiết về Hòa Thượng Cô Thiểm; tuy nhiên, có một chỉ tiết nhỏ về vị Thiền 
sư này trong Mông Sơn Tự Truyện: "Cuối năm 1265, tôi đến chùa Thừa Thiên, nơi đây Cô Thiểm Hòa 
Thượng đang trụ trì, và tạm thời dừng chân ở đó. Tôi tự thệ sẽ không rời khỏi nơi nầy cho đến khi nào 
lãnh hội được đạo Thiền. Hơn một tháng sau, tôi lấy lại công phu đã mất. Bấy giờ khắp mình ghẻ lỡ; 
nhưng vẫn quyết tâm giữ vững công phu dù có đánh đổi cả cuộc đời. Nhờ đó mà tâm lực được mạnh 
mẽ thêm nhiều, và biết giữ vững công phu của mình ngay cả lúc bệnh hoạn. Một hôm được mời đi thọ 
trai, suốt trên đường đến nhà trai chủ, vừa đi vừa đeo đuổi công án, mãi miết trong công phu tu tập cho 
tới ngang qua nhà mà vẫn không hay mình đang ở đâu. Nhờ vậy mà tôi hiểu ra thế nào gọi là thực 
hành công phu ngay trong mọi động dụng. Đến đây thì tâm cơ của tôi như mặt trăng phản chiếu từ 
lòng sâu của dòng nước đang chảy; mặt nước tuy chảy xiết, nhưng mặt trăng vẫn y nhiên bất động."— 
Most Venerable Ku-Ch'an, name of a Chinese Zen Master in the thirteenth century. We do not have 
detailed documenfts on this Zen Master; however, in Mung-Shans autobiography, there 1s a brief detail 
on him: "Around the end of 1265, I left this monastery and travelled to Chê-Chiang. Ôn the way I 
experienced many hardships and my Zen exercise suffered accordingly. I came to the Ch"eng-T”ien 
monastery which I was presided over by the Master Ku-Ch'an, and there took up my temporal 
habitation. I vowed to myself that I would not leave this place until I realized the truth of Zen. In a 
litle over a month I regained what I had lost in the exercise. It was then that my whole body was 
covered with boils; but Ï was determined to keep the discipline even at the cost of my life. This helped 
a great deal to strengthen my spiritual powers, and I knew how to keep up my seeking and striving 
even ¡n illness. One day, being Invited out to dinner I walked on with my koan all the way to the 
devotee”s house, but I was so absorbed in my exercise that I passed by the house without even 
recognizing where I was. This made me realized what was meant by carrying on the exercise even 
while engaged in active work. My mental condition then was like the reflection of the moon 
penetrating the depths of a running stream the surface of which was 1n rapid motion, while the moon 
1(self retained 1ts perfect shape and serenity in spite of the commotion of the water.”" 
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C. Cô Vân Hoài Trang: Koun-Ejo 

1) Một Sợi Tóc Xuyên Thủng Nhiều Lổ— One Thread (hair) Pierces Many Holes 

Vào thời điểm Thiển Sư Đạo Nguyên vẫn còn xử dụng công án như là phương tiện giáo huấn, và Đạo 
Nguyên đã giao cho Cô Vân công án “Một sợi tóc xuyên thủng nhiều lổ.” Cô Vân tập trung vào công 
án này trong một lúc. Ông luôn bị nó đeo đuổi cho tới một hôm, khi ông bắt đâu đi khất thực, thình 
lnh giải quyết xong. Ông bèn chạy ngay tới phòng phương trượng gặp Đạo Nguyên và lễ bái đúng 
nghi thức. Đạo Nguyên hỏi: “Ông đã hiểu được cái gì rồi?” Cô Vân đáp: “Con không hỏi về một sợi 
tóc mà chỉ hỏi về nhiều cái lổ mà thôi?” Đạo Nguyên cười nói: “Xuyên thủng!” Lúc đó, Thiền Sư Đạo 
Nguyên đã hài lòng với trình độ hiểu biết của Cô Vân, Đạo Nguyên bổ nhiệm Cô Vân làm đệ nhất 
tòa trong cộng đồng Tăng già. Cô Vân cũng làm thị giả riêng cho thầy Đạo Nguyên, và, khi Đạo 
Nguyên thành lập Vĩnh Bình Tự, Cô Vân đã được đặt vào chức vụ tri sự. Trong giai đoạn cuối của 
bệnh trạng, trước khi đi Đông Đô để trị liệu, Đạo Nguyên đã bổ nhiệm Cô Vân làm người nối pháp 
của mình, chỉ ra rằng dầu Cô Vân lớn hơn mình, Cô Vân sẽ sống lâu hơn mình trong nhiều năm. Đồng 
thời Đạo Nguyên cũng đặt Triệt Thông Nghĩa Giới vào chức vụ trị sự. Cô Vân, với tư cách là người 
nối pháp sẽ chịu trách nhiệm trong việc thành hình và giáo huấn chư Tăng. Sau khi Đạo Nguyên thị 
tịch, Cô Vân chính thức được đặt vào vị trí người trụ trì thứ nhì của Vĩnh An Tự. Ông mang tro cốt cửa 
Đạo Nguyên về chùa Vĩnh An và an vị nơi tháp kỷ niệm. Mục đích của Cô Vân là duy trì tốt pháp 
Thiển của Đạo Nguyên như đã được trình bày trong bộ “Chánh Pháp Nhãn Tạng” cũng như những 
giáo pháp khác của Đạo Nguyên. Cô Vân có lẽ đã tốn rất nhiều thì giờ sưu tập những giáo pháp này 
của thầy mình. Kết quả là ông không biết rằng kỷ luật trong tự viện bắt đầu sa sút, cũng không để ý 
rằng sự chia rẽ đang phát triển trong chư Tăng ngày càng trầm trọng theo thời gian. Có lẽ mặc cảm 
thua kém cá nhân của ông đã trì giữ sự phát triển trong phong cách lãnh đạo mà cộng đồng tự viện 
cần—At the time when Zen Master Dogen was still using koans as a teaching means, and he assigned 
EJo the koan: “One thread (hair) pierces many holes.” EJo focused his attention on the koan for a long 
while. He remained baffled by 1t unuil, one day, as he was setting out his food bowls, he suddenly 
resolved 1t. He rushed to Dogens rooms and bowed ceremoniously. Dogen asked, “Have you 
understood something?” EJo replied, “I dont ask about one thread, but what of the many holes?” 
Dogen said with a laugh, “Pierced!” At that tem, Zen Master Dogen satisfied with EJo's level of 
understanding, Dogen appointed him head monk of the commumtty. EjJo also served as Dogens 
personal attendant, and, when Dogen established Eihei-jI, EJo was put in charge of the daily operations 
of the temple. During his final 1llness, before he went to Kyoto to seek medical attention, Dogen first 
appointed EJo his heir, pointing out that although EJo was older than he, EjJo would outlive his teacher 
by many years. At the same time, Dogen put Tettsu Gikai in charge of operations. EJo, as Dogen's hetr, 
would be 1n charge of the formation and teaching of the monks. After Dogens death, EJo was formally 
1nsfalled as the second abbot of Eihei-jJi. He brought Dogens ashes back to Eihei-ji and had them 
1nterred in a memorial pagoda. It was EJo's goal to preserve, as well as he could, Dogen's Zen as 1t Was 
presented in the “Correct Law Eye-Treasury (Shobogenzo)” and his other personal teachings. EJo 
collected his masters writings and perhaps spent too much time working on these. As a result, he may 
not have realized the extent to which discipline 1n the monastery had begun to suffer, nor may he have 
been aware that a division was growing among the monks that would become more serious as time 
passed. It 1s also possible that his continued sense of personal unworthiness kept him from gørowing 1nto 
the type of leader the commumity needed. 


2) Cô Vân Hoài Trang: Phải Tự Mình Thấy Tánh— To See One's Original Self 

Cô Vân Hoài Trang (1198-1280), tên của một thiền sư Nhật Bản vào thế kỷ thứ 13, đệ tử nổi tiếng 
của thiển sư Đại Nhật Năng Nhẫn của phái Đạt Ma tông Nhật Bản. Về sau nầy ông trở thành nhị tổ 
của Tào Động tông Nhật Bản. Cô Vân sanh ra trong một gia đình quí tộc và nhận được giáo dục Phật 
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giáo theo truyền thống Thiên Thai. Có lẽ lúc nhỏ ông là một cậu bé quá nhạy cẩm và bị lôi cuốn vào 
đời sống tôn giáo vào thời trẻ tuổi vì cảm giác cá nhân yếu kém. Cảm giác yếu kém này là thứ mà Cô 
Vân phải phấn đấu cả đời. Sau khi rời núi Tỷ Xan, chối bỏ cộng đồng các trường phái Thiên Thai và 
Chân Ngôn, ông đến tu tập với một vị thầy của trường phái Tịnh Độ một lúc, tu tập niệm Phật, rồi đi 
Tonomine xin Thiển sư Quách Am Sư Viễn nhận mình làm đệ tử. Tu tập với Quách Am Sư Viễn, Cô 
Vân đã giải quyết một số trở ngại cá nhân của mình và đạt được sự giác ngộ ban đầu. Rồi do tranh 
chấp các đối thủ hệ phái đã đốt rụi Tonomine và các đệ tử phải đi rải rác khắp nơi. Cô Vân là một 
trong những đệ tử tại đây đã tìm tới Thiền sư Đạo Nguyên tại Kiến Nhân Tự. Những năm về sau này, 
khi đang làm trụ trì và người nối pháp của Đạo Nguyên, ông đã tự diễn tả mình trong bài thơ như sau: 
“Nghiệp tru nặng và cá tánh bị xem thường, 

Xa quá những sanh linh tội lỗi hàng đầu. 

Tự mình tập đi với bước chân trần, 

Thấy tánh mình trước khi giày rách bươm.” 
Name ofa Japanese Zen masfter, one of the most prominent students of Zen master Dainichi Nonin. He 
later became the second patriarch of the Soto Zen school of Japan. EJo was born into an aristocratic 
family and received a Buddhist education in the T'ien Tai tradition as a matter of course. He may have 
been an over-sensitive child and was drawn to enter religious life at an early age, by a sense of his 
personal shortcomings. This sense of unworthiness was something with which EJo would struggle 
throughout his entire life. After he left Mount HIiel, turning his back on both the Tien Tai and Shingon 
communities. He went to work with a teacher 1n the Pure Land tradition for a while, practicing Buddha 
Recifation, then went to Tonomine and asked Zen master Kakuan to accept him as a student. Working 
with Kakuan, Ejo resolved some of his personal problems and achieved an Initial awakening. Then 
secrefarian rivals burned down Tonomine and its students scattered. EJo was one of several who sought 
out Dogen at Kennin-ji. Years later, while an Abbot and herr of Dogen, he would describe himself in a 
poem as: 

“Weighted down with karma and a despicable character, 

By far the first among humans 1n sinfulness. 

Barefoot he learn to walk, 

Before he wore out his sandals, he saw his original se]lf.” 


3) Cô Vân Hoài Trang: Quay Lưng Lại Với Tỷ Xan Sơn Để Trở Thành Người Nối Pháp Của Đạo 
Nguyên— Turming His Back On Mount Hiei to Become Zen Master Dogen 's Dharrmma Successor 
Vào năm 1218, vào độ tuổi hai mươi, ông thọ giới với Thiển sư Viên Năng tại một ngôi chùa tên 
Yokawa thuộc truyền thống Thiên Thai trên núi Tỷ Xan. Ông cũng học truyển thống Chân Ngôn. 
Những vị Tăng trên núi Tỷ Xan sống rất thoải mái và được sự kính trọng cao. Có tổ chức giáo phẩm 
mà chư Tăng trên Tỷ Xan Sơn tìm cách thăng tiến, trong khi đồng thời tích lũy sự thành tựu xã hội. Cô 
Vân đã đạt được những thành tựu nơi này mà không cần phải đặt nghi vấn cho tới khi mẹ ông thách 
thức ông làm chuyện này. Bà đã hỏi ông ta một cách thẳng thắn: “Có phải ông xuất gia làm Tăng để 
có thể liên hệ với giới nhà giàu hay không? Đó không phải là điều mà bà lão này hỗ trợ ý muốn vào 
tự viện của ông. Ông đừng nên theo đuổi những cái học này để được chúng mang ông tới chỗ giàu có 
hay được các thứ bực trong hàng giáo phẩm. Mong muốn của bà lão này là ông phải phó thác vào sự 
thành thực với chính mình, tu tập trong nghèo cùng, mà không có bất cứ tham vọng thế tục nào.” Cô 
Vân nhận ra rằng mình đã đi lệch cái ý hướng ban đầu của mình, nên ông rời Tỷ Xan Sơn, quay lưng 
lại với những cộng đồng Thiên Thai và Chân Ngôn. Ông đến tu tập với một vị thầy của trường phái 
Tịnh Độ một lúc, tu tập niệm Phật, rồi đi Tonomine xin Thiền sư Quách Am Sư Viễn nhận mình làm 
đệ tử. Tu tập với Quách Am Sư Viễn, Cô Vân đã giải quyết một số trở ngại cá nhân của mình và đạt 
được sự giác ngộ ban đầu. Rồi do tranh chấp các đối thủ hệ phái đã đốt rụi Tonomine và các đệ tử 
phải đi rải rác khắp nơi. Cô Vân là một trong những đệ tử tại đây đã tìm tới Thiển sư Đạo Nguyên tại 
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Kiến Nhân Tự. Cô Vân rất được kính trọng trong trường phái Đạt Ma và được giác ngộ dưới sự hướng 
dẫn của Thiển sư Quách Am Sư Viễn. Ông cũng đã từng được huấn luyện trong các truyền thống 
Thiên Thai, Chân Ngôn và Tịnh Độ. Thêm vào đó, ở tuổi ba mươi, ông đã là đệ nhất tòa của Đạo 
Nguyên được hai năm; vì vậy ở chừng mực nào đó, ông và Đạo Nguyên đã gặp nhau như những người 
có khả năng ngang nhau. Họ thích nhau ngay và đã bàn luận Pháp với nhau hai ngày liền, tìm thấy 
tương đồng với nhau ở mọi điều. Tuy nhiên, đến ngày thứ ba thì lúc bấy giờ Đạo Nguyên tin tưởng nơi 
sự chân thành của Cô Vân, cảm thấy cân nói chuyện thẳng thẳn hơn. Ông nhận ra những chỗ khác 
nhau. Cô Vân chán nản vì Đạo Nguyên đã hạch hỏi về tánh hợp pháp của sự giác ngộ của mình với 
trường phái Đạt Ma. Dầu vậy, đối với Cô Vân rõ ràng là Đạo Nguyên tôn trọng mình. Cô Vân vẫn 
duy trì rằng sự giác ngộ của mình là thật; tuy nhiên, ông cũng thừa nhận rằng, so với Đạo Nguyên, sự 
hiểu biết của mình hãy còn cạn cợt. Ông hy vọng Đạo Nguyên có thể giúp mình làm cho sự giác ngộ 
này thâm sâu hơn. Vào thời kỳ xã hội giai cấp như thời Trung Cổ tại Nhật Bản, thật là chuyện bất 
thường khi một người lớn tuổi xin làm đệ tử của một người nhỏ tuổi hơn, nhưng Cô Vân đã khiêm tốn 
và ngưỡng mộ Đạo Nguyên đến độ ông đã làm được chuyện này. Tuy nhiên, Đạo Nguyên đã khước từ 
một cách lịch sự như hoàn cảnh cho phép, ông nói với Cô Vân rằng điều kiện chưa cho phép dạy pháp 
tại Kiến Nhân Tự. Ông bảo Cô Vân rằng về sau này ông sẽ tìm một ngôi chùa thích hợp hơn nơi mà 
ông có thể xiển dương việc tu tập Thiển tại Nhật Bản, chừng đó ông sẽ mời Cô Vân đến thăm viếng 
khi chùa đã được thiết lập. Sau buổi gặp gỡ ban đầu này, Cô Vân hành hương qua nhiều tự viện Phật 
giáo, và cuối cùng trở về định lại gần khu hoang phế Tonomine, nơi mà Quách Am Sư Viễn vẫn đang 
sống tại đó. Cô Vân ở lại với Sư Viễn, chăm sóc cho thầy cho đến khi Sư Viễn thị tịch. Trường phái 
Đạt Ma vẫn chưa tàn lụn hoàn toàn. Một số đệ tử của Sư Viễn và Năng Nhẫn tiếp tục tu tập với Hoài 
Giám. Cô Vân cũng vậy, có lẽ đã học với Hoài Giám một lúc. Trong khi những vị Tăng khác đã học 
với Hoài Giám là Nghĩa Giới và Gien. Ngay trước lúc thị tịch, Quách Am Sư Viễn đã khuyên Cô Vân 
nên tìm đến Đạo Nguyên lần nữa và xin làm đệ tử. Vào lúc đó thì Đạo Nguyên đã thiết lập xong trung 
tâm ở Kannondori, và tại đó vào năm 1234, cuối cùng Cô Vân được Đạo Nguyên nhận làm đệ tử. Về 
sau này, Hoài Giám và vài vị Tăng khác cũng gia nhập vào cộng đồng Tăng già của Đạo Nguyên—In 
1218, at the age of twenty, he received the full precepts from Master Enno of the Yokawa T'ien Tai 
(Tendan) temple on Mount Hiei. He also studied the Shingon tradition. The monks on Mount Hiei lived 
comfortably and were held in high esteem. There was a hierarchy within which the monks sought to 
rIse, accumulating social status as they địd so. EJo found himself gaining stature in this milieu and did 
not question 1t until his mother challenged him. She asked him pointedly: “Did you become a monk in 
order to be able to assoclate familiarly with the well-to-do? Thats not why I supported your desire to 
enter the monastery. You should not pursue these studies for the wealth or status they can bring you. 
My desire 1s that you commit yourself sincerely, practicing in poverty, without any worldly ambition.” 
Ejo realized he had strayed from his original intentions, so he left Mount Hiel, turnng his back on both 
the Ten T'ai and Shingon communities. He went to work with a teacher In the Pure Land tradition for 
a while, practicing Buddha Recitation, then went to Tonomine and asked Zen master Kakuan to accept 
him as a student. Working with Kakuan, Ejo resolved some of his personal problems and achieved an 
1niial awakening. Then secretarian rivals burned down Tonomine and 1s students scattered. EJo was 
one of several who sought out Dogen at Kennin-ji. EJo had been well respected in the Daruma School 
and had come to an awakening under Kakuan$s Instruction. He had also had extensive training in the 
Tien Tai, Shingon, and Pure Land traditions. In addition, at thirty-one years old he was Dogen's senior 
by two y€ars; so to some extent, he and Dogen met as equals. They immediately liked one another, 
and spent two days 1n discussions about the Dharma, finding themselves 1n agreement on every poInf 
raised. However, on the third day, Dogen, now confident of EJo's sincerity, felt he could begin to speak 
more directly. He identified the areas where their perspectives differed. EJo was điscouraged that 
Dogen, who questioned the validity of his awakening experience and the practices of the Daruma 
School. In spite of this, it was clear to EJo that Dogen respected him. EJo remained certain that his 
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awakening had been genuine; however, he also recognized that, compared with Dogens, his 
understanding was shallow. He hoped that Dogen could help him deepen 1t. In a rigid hierarchal 
society like that of Medieval Japan, it would have been unusual for someone older to ask a younger 
man to accept him as a student, but EJo was humble enough and admired Dogen sufficiently to do so. 
However, Dogen declined as politely as circumstances allowed, telling EJo that condition were not yetf 
right at Kennin-ji for teaching the Dharma. He told EJo that he would later seek a more appropriate and 
permanent temple where he would promote the practice of Zen in Japan, and he Invited EJo to visit 
there once 1t was established. After this fisrt meeting with Dogen, EJo went on a pilgrimage of 
Buddhist monasteries 1n Japan, and eventually returned to a setflement near the ruins of Tonomine, 
where Kakuan was still living. EJo remained with Kakuan, caring for him, until the latters death. The 
Daruma School had not đied out entirely. Some of Kakuan and Nonins students continued to study 
with the new head of the school, a monk named Ekan. Ejo, too, may have studied with Ekan for a 
while. Among the other monks who studied with Ekan were Gikai and Gien. Just before his death, 
Kakuan advised EJo to approach Dogen once again and ask to be accepted as a disciple. By then 
Dogen had established his traimng center at Kannondorl, and there, in 1234, Ejo was finally accepted 
as a disciple. Later, Ekan and several of his students also Joined Dogen's commumrity of monks. 


CI. Cổ Âm Tịnh Cầm: Tham Công Ấn Cho Đến Khi Sự Phân Biệt Chủ Khách Hoàn Toàn Xóa 
Bỏ— Ku-Yin-Ching-Ch'in: To Contemplate on the Koan Dntil the Distinction oƒ Subject and 
Object is UWerly Obliterated 

Cổ Âm Tịnh Cầm là tên của một thiển sư Trung Hoa vào cuối thế kỷ thứ XV. Ngài thường dạy các 
môn nhân: "Công phu có thể thực hành tốt đẹp nhất là ở nơi không có tiếng động và tạp loạn, Hãy dứt 
bỏ tất cả những điều kiện quấy nhiễu, hãy dừng lại suy tư và nghĩ tưởng, để hết tâm trí vào việc tiến 
hành công án, đừng bao giờ buông thả nó ra khỏi trung tâm của thức, dù khi đi, đứng hay nằm ngồi 
vẫn vậy. Đừng bao giờ quan tâm đến việc mình đang ở trong cảnh ngộ nào, dù khi vừa lòng hay không 
vừa lòng, mà luôn luôn hãy cố giữ lấy công án trong lòng, phản quan tự chiếu, và tự hỏi ai là kẻ đang 
theo đuổi công án chẳng biết mệt thế, và tiếp tục tự hỏi như vậy không ngừng. Cứ tiếp tục tiến hành 
như thế, hết sức hăng hái, nghi chính kẻ đang nghi, chắc chắn sẽ đến lúc không còn nghi vào đâu được 
nữa, giống như các ông đã đi đến chính tận nguồn của dòng suối và thấy mình đang bị những ngọn núi 
vây hãm chung quanh. Đây là lúc gốc cây cùng với sắn bìm chằng chịt gãy đổ, tức là khi sự phân biệt 
chủ khách hoàn toàn bị xáo trộn, khi kẻ bị nghi và cái bị nghi hòa hợp thành một khối duy nhất. Một 
khi tỉnh thức từ sự hợp nhất này, cái ngộ lớn hiện đến, mang sự thanh bình cho nghi tình và tham cứu 
của các ông"——Ku-Yin-Ching-Ch'n, name of a Chinese Zen master in the end of the fifteenth century. 
He used to teach his disciples: "Searching and contriving may best be practiced where noise and 
confusion do not reach; cut yourself off from all disturbingconditions; put a stop to speculation and 
1magination; and apply yourself wholeheartedly to the task of holding on to your koan, never letting 1t 
go off the centre of consciousness, whether you are sifting or lying, walking or standing still. Never 
mind in what condition you are placed, whether pleasing or displeasing, but try all the time to keep the 
koan In mind, and reflect within yourself who 1t 1s that 1s pursuing the koan so untiringly and asking you 
this question so unremittingly. As you thus go on, Intensely 1n earnest, inquiring after the Iinquirer 
himself, the time will most assuredly come to you when 1t 1s absolutely impossible for you to go on 
with your Inquiry, as 1Ÿ you had come to the very fountain of a stream and were blocked by the 
mountains all around. Thịs 1s the tre when the tree together with entwining wistaria breaks down, that 
1s, when the distinction of subJect and obJect 1s utterly obliterated, when the inquiring and the inquired 
are fused into one perfect identity. Awakening from this identification, there takes place a great 
enlightenmernt (sator1) that brings peace to all your inquiries and searchings." 
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CHI. Cổ Linh Khai Bối— Ku-Ling 's Clapping on the Back 

Công án về Cổ Linh Vỗ Lưng. Sau khi ngộ đạo với Tổ Bách Trượng, Thiền sư Cổ Linh bèn trở về bổn 
tự, nơi Sư thí phát với vị "thụ nghiệp sư", vị thầy đã dạy Sư từ hồi nhỏ và khi đó đã già lắm rồi. Tuy 
nhiên, vị bổn sư này chưa thấu đạo, nhưng lại rất kiêu ngạo và không muốn nghe lời khuyên của đệ 
tử, vì nghĩ rằng đệ tử làm sao hơn thầy được. Vì thế ngài muốn tìm cách cảnh tỉnh bổn sư. Một hôm, 
Sư kỳ cọ cho thầy khi tắm. Sư bèn vỗ lưng thầy nói: "Thật là một điện Phật đẹp, mà trong đó lại chẳng 
linh thánh chút nào." Vị Thầy quay đầu lại nhìn Sư. Sư nói: "Phật tuy không linh thánh, nhưng có thể 
phóng quang!"——After attaining enlightenment, Ku-ling bid farewell to Master Bai-Zhang and returned 
to the monastery in which he had been ordained by his "first teacher”, the monk who had brought him 
up from childhood and who, at that time, was a very old man. However, his original teacher had not 
entirely understood the Truth, but he was too proud to take advice from his student, as he thought 
disciples would never surpass their teacher. So Shen-tsan would like to help his teacher to get 
awakened. One day, Shen-tsan was helping his old teacher to bathe. While washing the old mans 
back, he clapped on his back and said to hìm, “This 1s such a fine temple, but the Buddha 1n 1t 1s not at 
all holy!" His old teacher then turned round and looked at him, whereupon Shen-tsan commended, 
“Thouph the Buddha 1s not holy, he can still radiate the light!" 


CIII.Cù Châu Kiệt Phong Ngu: Sinh Tử Lao Quan— Chieh-Feng: The Hell Gate oƒ Bừth and Death 
Cửa ngục sinh tử luân hồi. Theo Cù Châu Kiệt Phong Ngu Thiển Sư Thị Ngũ Đài Thiện Giảng Chủ: 
"Phải rõ đại sự của mình, muốn thấu thoát lao quan sinh tử trước phải cắt đứt tất cả kiến giải hư vọng 
thánh phàm."—The hell door of birth and death. According to Zen Master Chieh-feng's Records of 
Teachings, "One must know one's own great matter that in order to pull down the difficult pass or to 
destroy all difficulties and barriers to approach awakening, one must cut off all delusive views of both 
ordinary people and saInts." 


CIV.Cư Độn: Chu- Tun 

1) Quá Bảng— "Would You Kindly Pass Me the Meditation Plank" 

Công án nói về cơ duyên vấn đáp giữa Long Nha Cư Độn với Thiền sư Vô Học Thúy Vi và Lâm Tế 
Nghĩa Huyền. Theo Cảnh Đức Truyền Đăng Lục, quyển XVII, khi Long Nha Cư Độn mới bái kiến 
Thúy Vi, hỏi: "Ý nghĩa của việc Trưởng lão đến từ phương Tây là gì?" Thúy Vi không trả lời trực tiếp 
mà lại bảo: "Nhờ ông mang thiển bản lại đây cho ta." Khi thiển bản được trao đến tay Thúy Vi, ông 
câm lấy và đánh Long Nha. Long Nha không khứng nhận cách cư xử ấy là chính xác nên mới nói: 
"Đối với việc đánh đập, ngài cứ đánh bằng thích, nhưng đối với ý nghĩa Đông du của Tổ, chẳng có 
chút gì trong đó cả."—The koan about the potentiality and conditions of questions and answers 
between Lung-ya and Zen masters T'sui-wei and Lin-Chi. According to the Records of the 
Transmission of the Lamp (Ch°uan-Teng-Lu), Volume XVII, when Lung-ya first saw T'sui-wel, he 
asked, "What 1s the meaning of the patriarch's coming out of the west?” T'sui-wel did not respond to 
the question directly but said, "Would you kindly pass me the meditation plank (ch'an-pan) over there." 
When the meditation plank was handed to T”sui-wel, the latter took 1t and struck Lung-ya therewith. 
Lung-ya refused to accept the treatment as proper, for he said, "As to striking, they may do so as much 
as they please; but as to the meaning of the patriarchal visit, there 1s none whatever 1n this." 


2) Cư Độn: Thạch Qui Khởi Thuyết— Wait Dndil the Dark Stone Turtle Begins to TaÌlk 

Công án nói về cơ duyên vấn đáp giữa Thiển sư Long Nha Cư Độn với một vị Tăng. Theo Cảnh Đức 
Truyền Đăng Lục, quyển XVII, khi Long Nha Cư Độn viện dẫn những việc không thể có trong thế giới 
nhân quả tương đối này. Một hôm vị Tăng hỏi ông: "Ý nghĩa của việc Trưởng lão đến từ phương Tây 
là gì?" Long Nha trả lời: "Đợi bao giờ con rùa đen bằng đá biết nói, rồi ta sẽ nói cho con biết về ý chỉ 
Tây lại của Tổ." Điều kiện vừa kể trên là hi hữu như mọi đối đãi thời không vẫn nguyên dạng đối với 


tâm thức hữu hạn của chúng ta. Chỉ có thể hiểu chừng nào chúng ta nhảy vào một cảnh giới vượt lên 
kinh nghiệm đối đãi của mình —The koan about the potentiality and conditions of questons and 
answers between Zen master Lung-ya and a monk. According to the Records of the Transmission of 
the Lamp (Ch"uan-Teng-Lu), Volume XVII, when Lung-ya Chu-tun utilzed cases where things 
1mpossible 1n the relative world of causation are referred to. One day a monk asked Lung-ya, "What 1s 
the meaning of the patriarch's coming out of the west?" Lung-ya replied, "Wait ung] the dark stone 
turtle begins to talk, when LII tell you what 1s the meaning of the patrlarchs visit here." The above 
1mpossible conditon so long as space-time relations remain what they are to our final consclousness; 
they will only be Intelligible when we are ushered I1nto a realm beyond our relative experience. 


CV. Cưu Ma La Đa: Kinh Lượng Bộ Xem Kinh Điển Phật là Chân Lý Tối Hậu— Kumarata: 
Sautrantika Considered Sufras As the Ultuinate Truth 
Chúng ta không có những ghi chép chỉ tiết về Tổ Cưu Ma La Đa, chúng ta chỉ biết Ngài sanh ra vào 
khoảng 400 năm sau khi đức Phật nhập diệt. Có vài nguồn nói rằng ông sống vào khoảng cuối thế kỷ 
thứ ba, nhưng không có bằng chứng rõ ràng nào minh xác niên đại đó. Theo Lịch Sử Những Vị Kế 
Thừa Đức Phật, ông sanh ra tại vùng Đán Xóa Thi La (cũng nên biết rằng Đán Xóa Thi La là tên của 
một thành phố ở Gandhara, mà bây giờ là Taxila ở Pakistan, nơi đã từng có một trường đại học Phật 
giáo nổi tiếng. Theo Nalinnaksha Dutt trong Các Tông Phái Phật Giáo Ấn Độ, các nhà khảo cổ đã ìm 
thấy tại đây, trong số những cổ vật có ít nhất 55 tháp và 2§ ngôi tự viện, 9 ngôi đền. Ngài Huyền 
Trang đã viếng thăm nơi này đến hai lần, một lần vào năm 630 khi ngài mới đến xứ này, và một lần 
vào năm 645 trong chuyến trở lại đây. Tại đây ông đã tìm thấy nhiều phế tích của các ngôi tự viện. 
Một vài Tăng sĩ mà ngài gặp đều thuộc trường phái Đại Thừa), thuộc vùng tây bắc Ấn Độ thời cổ và 
là một người rất không ngoan ngay lúc còn là một đứa trẻ. Xuất gia làm Tăng và kế thừa Phật pháp 
với Tổ Tăng Già Da Xá để làm tổ đời thứ XIX tại Ấn Độ. Trí huệ và sự hiểu biết của ông nổi tiếng 
khắp xứ Ấn Độ và đã thu hút nhiều người theo với đạo Phật. Trong Đại Đường Tây Vực Ký, Huyền 
Trang đã liệt kê ông như là một trong bốn mặt trời thời đó, những vị khác là Mã Minh, Long Thọ và 
Thánh Đề Bà. Họ được gọi là "mặt trời" là bởi vì họ được xem như chiếu sáng thế gian với trí huệ của 
mình. Tổ Cưu Ma La Đa còn được xem như là người sáng lập ra Kinh Lượng Bộ và là người đã truyền 
Phật pháp lại cho Tổ Xà Dạ Đa. Tên Sautrantika có nghĩa là “Kinh là tối hậu,” vì thế khi Tổ Cưu Ma 
La Đa sáng lập ra trường phái này, Tổ cho rằng kinh điển là cực kỳ quan trọng trong việc tu tập chứ 
không phải những luận giải, những thứ không phải là lời Phật dạy. Trường phái này bác bỏ lời tuyên 
bố cho rằng A Tỳ Đạt Ma có thẩm quyên tối thượng. Tên của trường phái là “Kinh Điển là Tối Hậu,” 
ngụ ý không có gì có thể được gọi là kinh điển sau Tạng Kinh do chính Đức Phật tuyên thuyết. Đây là 
một tông phái Phật Giáo Ấn Độ phát xuất từ trường phái Nhất Thiết Hữu Bộ, có lẽ vào khoảng năm 
150 trước Tây Lịch. Như tên gọi của nó, truyền thống này dựa trên kinh điển, hơn là dựa trên những 
văn bản của bộ luận A Tỳ Đạt Ma. Giáo thuyết trong kinh điển (một trong 18 bộ của Tiểu Thừa. Sau 
khi Đức Phật nhập diệt 400 năm, nó được tách ra từ Thuyết Nhất Thiết Hữu Bộ. Trong số Tam Tạng 
trường phái này chỉ dùng kinh làm chính lượng nên gọi là Kinh Lượng Bộ, người khai sáng ra bộ nầy 
là Cưu Ma La Đà (bộ phái nầy chỉ lấy Kinh làm chính lượng, chỉ dùng kinh điển để chứng minh). Bộ 
nầy cho rằng có sự chuyển thực thể từ kiếp nầy sang kiếp khác. Theo các Phật tử của phái nầy thì 
trong ngũ uẩn của con người, chỉ có một uẩn vi tế nhất chuyển từ kiếp nây sang kiếp khác, trái với 
Chánh Lượng Bộ cho rằng toàn bộ “pudgala' đều được chuyển đi. Phái nầy cũng tin rằng mỗi người 
đều có một khả năng tiềm ẩn trở thành Phật, đây vốn là chủ thuyết của giáo phái Đại Thừa. Do những 
quan điểm đó nên bộ phái nầy được xem là một cầu nối giữa Thanh Văn Thừa (thường được gọi là 
Tiểu Thừa) và Đại Thừa. Trường phái Kinh Lượng Bộ phát khởi như một phản ứng đối với những trào 
lưu chú giải và để cao Vi Diệu Pháp của trường phái Tỳ Bà Sa, phủ nhận giá trị của những sách chỉ 
nam và khảo luận phức tạp mà trường phái Tỳ Ba Sa biên soạn. Mặc dù được phát triển từ truyền 
thống Nhất Thiết Hữu Bộ, nhưng người ta tin rằng đây là một trường phái Tiểu Thừa quan trọng, mà 
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học thuyết chỉ dựa vào kinh điển. Có một số quan điểm khác mà trường phái Kinh Lượng Bộ tương 
phản với Nhất Thiết Hữu Bộ. Đặc biệt Kinh Lượng Bộ bác bỏ khái niệm về “Pháp” của Nhất Thiết 
Hữu Bộ về ba cách của thơì gian. Để giải quyết các vấn để về nghiệp quả, trường phái Nhất Thiết 
Hữu Bộ đã tìm cách giải quyết nhờ ý tưởng các pháp tôn tại qua cả ba thời. Theo Nhất Thiết Hữu Bộ, 
nghiệp và quả liên hệ nhau trong ba thời, quá khứ, hiện tại và vị lai. Tuy nhiên, Kinh Lượng Bộ chủ 
trương rằng các hành động cuả một người toả ra hương thơm khắp môi trường tâm linh của người đó 
để tạo ra những kết quả nhất định. Lý thuyết này khiến Kinh Lượng Bộ gặp khó khăn và họ đã phải 
khai triển ý tưởng về “hạt giống” được trồng bởi một hành vi với một đặc tính đạo đức nhất định, để 
sau này mới đâm chổi khi điều kiện cho phép, và phát sanh ra cái quả phù hợp với hành vi ban đầu. 
Trường phái Kinh Lượng Bộ không thừa nhận những luận giải không phải là lời Phật dạy. Họ bác bỏ 
lời tuyên bố rằng Vi Diệu Pháp (A Tỳ Đạt Ma) có thẩm quyền tối thượng. Thật ra, nguồn gốc của 
trường phái Kinh Lượng Bộ xuất phát bởi việc phủ nhận sự mở rộng không ngừng của Tỳ Bà Sa luận, 
tức những tác phẩm tóm lược kinh của trường phái Tỳ Bà Sa trong Nhất Thiết Hữu Bộ. Vào thế kỷ thứ 
tư sau Tây Lịch, ngài Thế Thân đã viết bộ A Tỳ Đạt Ma Câu Xá Luận dưới quan điểm của một người 
theo Kinh Lượng Bộ, và ngài thành công đến độ trường phái Tỳ Bà Sa phải tàn rụi. Từ đó về sau tác 
phẩm A Tỳ Đạt Ma Câu Xá Luận được xem như là Vi Diệu Pháp chính thức của Nhất Thiết Hữu Bộ 
và Kinh Lượng Bộ—We do not have detailed records of this Patriarch, we only know that Kumarata 
was born in about 400 years after the Buddha's death. Some sources said that he lived near the late 
thrd century, but there is no clear evidence confirming that date. According to A History of the 
Buddha's Successors, he was born in Takshashilain (it should be noted that Taksasila was the name of 
a city in Gandhara, modern Taxila in Pakistan, where there was a well-known Buddhist university. 
According to Nalinnaksha Dutt in Buddhist Sects in India, here have been found, among other obJects, 
traces of at least 55 stupas, 28 monasteries and 9 temples. Hsuan-Tsang visited this place fwice, once 
1n 630, when he came to this country and, again in 645, on his return Journey. There he saw numerous 
monasteries but all in ruins. The few monks he saw were all Mahayamsts), the north-western part of 
ancient India and was very wIse even as a child. He became a monk and 1s said to have later Inherited 
Sakyamum Buddha's teachings from Sampghayashas to become the nineteenth patriarch. His wisdom 
and scholarship were famed throughout India and attracted numerous people to Buddhism. Hsuan- 
tsang's Record of the Western Regions lists Kumarata as one of the "Four Suns," the others being 
Ashvaghosha, Nagarjuna, and Aryadeva. They were called "Suns” because they were considered to 
1lluminate the world with the light of wisdom. Kumarata 1s regarded as the founder of the Sauntrantika 
school. He transferred the Buddha's teaching to Jayata. The name “Sautrantika” 1tself means “Ending 
with the Sutra,” so when Patriarch Kumarata founded Sautrantika, he claimed “Canonical Texts” to be 
extremely important in Buddhist cultivation. The Sautrantka School ReJected the claim that the 
Abhidharma was ultimately authoritative. lts name means “Ending with the Sutras,” implying that 1s 
concept of what was canonical ended with the Sutra Pitaka, which preached by the Buddha, and 
nothing else but the Satras can be considered as sutras. This is an Indian Buddhist school that 
developed from the Sarvastivada, probably sometime around 150 B.C. As the name suggesfs, this 
traditon bases 1tself on the Sutras, rather than on Abhidharma texts. The teaching of the sutras, an 
1mportant Hinayana school, which based its doctrine on the sutras alone, the founder of this division 1s 
Kumara-labha. This school believed in the transmigration of a substance (sankranti) from one life to 
another. According to 1(s followers, of the five skandhas of an Individual, there 1s only one subtle 
skandha which transmigrates, as against the whole of the pudgala of the Sammitiyas. It also believed 
that every man had in him the potentiality of becoming a Buddha, a doctrine of the Mahayanists. Ôn 
account of such views, this school 1s considered to be a bridge between the Sravakayana (often called 
the Hinayana) and the Mahayana. The Sautrantika School arose as a reaction to the commentarial and 
Abhidharmrc trend of the Vaibhasikas, denying the authority of the complex manuals and treatises that 
1t produced. Although developed from the Sarvastivada, but 1s believed that this 1s an Important 
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Hinayana school, which based 1ts doctrine on the sutras alone. There were a number of views on which 
the Sautrantika School differed from the Sarvastivadin. In particular it opposed the Sarvastivadin 
concept of dharmas existing in the three modes of time, asserting that all dharmas had only a 
momentary, or “ksanika,` existence. In order to deal with the problems of karman that the Sarvastivada 
had sought to resolve through the idea of dharmas persisting through all three times. According to the 
Sarvastivadin, karma and effect relate in three mode of time: past, present and future. However, 
Sautrantika School proposed actions perfumed one”s menfal continuum 1n such a way as to determine 
particular results. Difficulties with this model led them to develop the idea of “seed” which were 
planted by an action with a particular ethical character, only to “sprout” at a later point, when 
conditions allowed, and give rise to a “fru1f'” appropriate to the original action. The Sautrantika School 
địd not regard other commenfaries or treafises as the word of the Buddha. They reJected the claim that 
the Abhidharma was ultimately authoritative. In fact, the origin of the Sautrantika School lay in the 
reJection of the ever growing Vibhasas, or scholastic summaries, of the Vaibhasika-Sarvastivada. In 
the fourth century A.D., Vasubandhu wrote his famous Abhidharmakosa from a Sautrantika viewpoint 
and he was so successful that the Vaibhasika School died out. Thereafter Abhidharmakosa was 
regarded as a defimtive Abhidharma text, expounding both the Sarvastivada and Sautrantika 
philosophlies. 


CVI.Cứu Chỉ: Cuu Chủ 
l1) Kệ Thân Tâm— The Verse on Body and Mind 
Cứu Chỉ, tên của một vị Thiển sư Việt Nam, quê ở Chu Minh, Bắc Việt. Khi hãy còn nhỏ, ngài đã làu 
thông Khổng Lão, nhưng ngài than phiền rằng Khổng chấp “hữu,” Lão chấp “vô,” chỉ có đạo Phật là 
không chấp vào đâu cả. Từ đó ngài xuất gia làm đệ tử của Thiển sư Định Hương tại chùa Cảm Ứng, 
và trở thành Pháp tử đời thứ 7 dòng Vô Ngôn Thông. Về sau, ngài dời về chùa Từ Quang trên núi Tiên 
Du để tu khổ hạnh. Dưới đây là một trong những bài kệ thiển nổi tiếng về “thân và tâm' của ngài: 
“Giác liễu thân tâm bản ngưng tịch 
Thần thông biến hóa hiện chư tướng 
Hữu vi vô vi tùng thử xuất 
Hà sa thế giới bất khả lượng 
Tuy nhiên biến mãn hư không giới 
Nhất nhất quan lai một hình trạng 
Thiên cổ vạn cổ nan tỷ huống 
Giới giới xứ xứ thường lãng lãng.” 
(Giác ngộ thân tâm vốn lặng yên, Thần thông các tướng biến hiện tiền. Hữu vi vô vi từ đây có, 
Thế giới hà sa không thể lường, Mỗi mỗi xem ra chẳng tướng hình. Muôn đời ngàn đời nào sánh được, 
Chốn chốn nơi nơi thường rạng ngời)—Cuu Chi, name of a Vietnamese Zen Master from Chu Minh, 
North Vietnam. When he was still young, he was good in both Tao and Confucian, but complaining that 
Confucian attached to the “existing” and Tao attached to the “non-existing.” Only Buddhism attached 
to none. He left home and became a disciple of Định Hương at Cảm Ứng Temple, and became the 
Dharma herr of the seventh generation of the Wu-Yun-T”ung Zen Sect. Later, he moved to Từ Quang 
Temple on Mount Tiên Du to practise ascetics. Below 1s one of his famous Zen poems about the “body 
and mind”: 
“After realizing that your body and mind are originally non-arIsing, 
From 1t mamfests wondrously all phenomena. 
From there emerge all the conditioned and the unconditioned, 
Countless universes appear Immeasurably. 
Though everything fully revealed, 
None of them really has shape or form, 
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Thousands or even ten thousands of your old lives in the past, 
Cannot be compared with what you have today. 
AIways being lumimious at anywhere and at any place.” 


2) Cứu Chỉ Và Sư Phụ Định Hương—Cuu Chỉ and Master Dinh Huong 

Thiền sư Việt Nam, quê ở Chu Minh, Bắc Việt. Khi hãy còn nhỏ, ngài đã làu thông Khổng Lão, nhưng 
ngài than phiền rằng Khổng chấp “hữu,” Lão chấp “vô,” chỉ có đạo Phật là không chấp vào đâu cả. 
Cứu Chỉ rời bỏ gia đình đi xuất gia làm đệ tử của Thiển sư Định Hương tại chùa Cảm Ứng, và trở 
thành Pháp tử đời thứ 7 dòng Vô Ngôn Thông. Một hôm, trong ngày tham vấn, Thiền sư Định Hương 
hỏi: “Thế nào là nghĩa của cứu cánh?” Cứu Chỉ đáp: “Con chưa biết.” Định Hương nói: “Lão Tăng và 
ông là nghĩa của cứu cánh rồi!” Sư ngẫm nghĩ. Định Hương nói: “Qua mất rồi.” Nhờ lời nói này mà Sư 
rõ được yếu chỉ. Sau đó Định Hương lấy tên cho Sư là Cứu Chỉ—A Vietnamese Zen Master from Chu 
Minh, North Vietnam. When he was still young, he was good ¡in both Tao and Confucian, but 
complaining that Confucian attached to the “existing” and Tao attached to the “non-existing.” Only 
Buddhism attached to none. Cuu Chỉ left home and became a disciple of Định Hương at Cảm Ứng 
Temple, and became the Dharma herr of the seventh generation of the Wu-Yun-T”ung Zen Sect. One 
day, during the period of “Daily Consultation”, Zen master Dinh Huong asked him, “What 1s the 
ultimate truth?” Cuu Chi replied, “I dont know yet.” The master said, “This old monk and you were the 
ulimate truth.” As Cuu Chi hesitated and tried to think on what to say. Zen master Dinh Huong said, 
“Youve missed 1t already.” At these words, Cuu Chi discovered the essential meaning of buddha- 
dharma. After this incident, master Dinh Huong named him Cuu Chi, whích means “Investigating the 
Gist” 


3) Cứu Chỉ: Tâm Pháp Không Hai— Mind and Dharma Are Not Two 

Thiền sư Cứu Chỉ thường dạy đồ đệ về “Tâm và Pháp Không Hai': “Phàm tất cả các pháp môn vốn từ 
chính tánh của các người, tánh của tất cả pháp vốn từ chính tâm của các người. Tâm pháp nhất như, 
vốn không hai pháp. Phiển não trói buộc, tất cả đều không. Tội phước phải quấy, tất cả đều huyễn.” 
Thật vậy, hành giả tu Thiển nên luôn nhớ lời dạy của ngài là đừng nghĩ ngợi, đường biện luận; mà hãy 
cảm nhận và hãy sống với Thiền. Hãy thử sống với Thiền rồi sẽ có được kinh nghiệm tuyệt diệu của 
Thiền trong đời sống hằng ngày của mình—Zen master Cuu Chi always taught his disciples about 
“Mind and Dharma are not Two Things”: “All Dharma doors are from your won essence, and all the 
essence of all things are from your own mind. Your mind and all things are Just one, not two things. 
The afflictions and fetters of this samsara are all void. Sins and merits, riph( and wrong, all are 
1llusions.” As a matter of fact, Zen pratictioners should always remember his teaching by not thinking, 
not reasoning; but feeling Zen and living with Zen. Lef's try to feel Zen, even 1n a short moment 
everyday, we will have wonderful experience 1n our dally life. 


4)_ Cứu Chỉ: Tâm Vốn Tĩnh Lặng— Mind Is Originally Serene 

Vào lúc Tế Tướng Dương Đạo xây chùa Diên Linh và thỉnh Thiển sư Cứu Chỉ, Pháp tử đời thứ 7 dòng 
Vô Ngôn Thông, về trụ. Không thể từ chối, ngài về trụ trì tại đây và viên tịch ba năm sau đó. Ngài 
cũng dạy đô đệ về cái tâm tịch lặng: “Các ông phải nên luôn giác ngộ thân tâm vốn lặng yên, nhưng 
rồi các tướng hiển hiện, và hữu vi vô vi đều từ đây mà có. Theo Phật giáo nói chung, và đặc biệt là 
theo nhà Thiển, tất cả chúng ta đều có sẵn Phật tánh phát sinh Bát Nhã, soi sáng mọi sinh hoạt tỉnh 
thần và thể xác của chúng ta. Phật tánh cũng tác động như mặt trời phát sinh ra ánh sáng và sức nóng, 
hay như tấm gương phản ảnh tất cả những gì xuất hiện trước nó, nghĩa là một cách vô thức, với “vô 
tâm' theo nghĩa trạng từ. Vì vậy người ta nói rằng “Phật vô tâm' hay “nhờ thành Phật người ta hiểu vô 
niệm." Do đó, không cần bất cứ một nỗ lực có ý thức nào cả, kỳ thật chúng chỉ là những chướng ngại 
cho sự thành Phật mà thôi. Chúng ta vốn là những vị Phật. Nói thành một cái gì đó là phạm Thánh và 
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theo lý luận học, là một sự trùng lập. Do đó “không có tâm" hay “yêu thích vô niệm," do vậy nó có 
nghĩa là không có tất cả mọi nỗ lực xảo diệu, tự tạo hay giả dối bên ngoài, tất cả đều trái ngược với 
tâm không. Các ông chỉ cần giác ngộ rằng thân mình đang biến đổi, và tâm mình đang nhảy nhót loạn 
động như con vượn, ý đang chạy lung tung như con ngựa. Sau một thời gian công phu tu tập, các ông sẽ 
tự nhiên thấy rằng tâm nầy vốn tịch lặng, cũng như nước vốn tịch lặng, bất biến và bất động, cho dầu 
sóng cứ trào lên và lặn xuống, hay cho dầu bọt sóng cứ thành hình và vỡ tan như thế nào đi nữa thì 
nước vẫn vậy. Khi tâm các ông nhận thức được như vậy, là thân các ông cũng tự nhiên thật sự tĩnh 
lặng trong mọi oai nghĩ, từ đi, đứng, nằm, ngôi. Rồi các ông cũng sẽ thấy rằng không có cái gì có thể 
được gọi là thân và tâm của các ông cả. Lúc đó thì thân tâm các ông mới thật sự tĩnh lặng và bất động. 
Rồi sau đó, các ông cũng nhận thức được sự bất động của vạn pháp. Vạn pháp luôn chiếu sáng trong 
tâm các ông, thât sự tĩnh lặng và bất biến.”—When prime minister Dương Đạo built Diên Linh Temple 
on Mount Long Đội and invited Zen master Cuu Chi, Dharma herr of the seventh generation of the 
Wu-Yun-T”ung Zen Sect, to say there. He could not refuse the order. He stayed there for thee years 
and passed away. He also taught his disciples about a “serene mind”: “You should always realize that 
your body and mind are originally serene, but then you see all kinds of form mamifest in fron of you, 
and from there emerge all the conditioned and the unconditioned. According to Buddhism, in general, 
and specifically according to Zen, we are all endowed with the Buddha-nature from which Prajna 
1ssues, 1Ìlumining all our activities, mental and physical. The Buddha-nature does this in the same way 
as the sun radiates heat and light, or as the mirror reflects everything coming befOre 1t, that 1s tO say, 
unconsciously, with “no-mind”, in 1ts adverbia]l sense. Hence 1t 1s declared that “Buddha 1s unconsc1ous” 
or “By Buddhahood 1s meant the unconscious.` Therefore, no special conscious strIVinøs are necessary; 
1n fact they are a hindrance to the attainment of Buddhahood. We are already Buddhas. To talk about 
any sort Of attainment 1s a desecration, and logically a tautology (môn Lập Thừa). “Having no-mind,` or 
“cherishing the unconscIous,` therefore means to be free from all these artificial, self-created, double- 
roofing efforts. Even this “having', this “cherishing”, goes against “Mind of No-Existence. You only 
need to realize that your body 1s changing, and your mind 1s like a monkey, the thought 1s like a horse. 
After some times of practicing, you will naturally realize that the mind 1s originally serene, 
unchanging, unmoving, despite the waves keep rising and falling, and despite the bubbles keep 
forming and vanishing. When your mind 1s able to realize as such, your body will naturally quiet and 
unmoving while you are walking, standing, lying and sitting. Then, you will see that nothing could be 
called as your body and mind at all. At that time, both your body and mind are truly quiet and 
unmoving. You, then, will also realize that everything 1s truly quiet and unmoving. Everything 1s 
luminous 1n your mind and truly quiet and unmoving.” 


CVII.Cửu Phong Cần: Chiu-ƒêng Ch"in 

1)_ Đồ Ăn Ngon Không Thỏa Mãn Cơn Đói— Delicious Food Doesn't Satisƒy the Hungry 

Một hôm, Thiền sư Cửu Phong Cần thượng đường dạy chúng: "Dầu cho mấy ông có nói cho đến khi 
xanh cả mặt, hay nói: 'Ây! một ngàn lần, hay hét lên cả vạn lần. Tại sao cây cột đình không nhìn nhận 
ông?" Sau khi ngừng một lúc lâu, Cửu Phong Cần nói tiếp: "Đồ ăn ngon không thỏa mãn cơn đói." Nói 
xong Sư xuống tòa—One day, Zen master Chiu Feng Chïn entered the hall and addressed the monks, 
saying, "No matter 1f you talk until youTre blue 1n the face, or say Hey!' a thousand times, or shout ten 
thousand times. Why 1s it that the temple pillar still wont acknowledge you?” After a long pause, Chiu 
Feng Chñn said, "Delicious food doesnt satisfy the hungry." He then got down from the Dharma seat. 


2) Cửu Phong Cần: Phật Không Chống Lại Ý Nguyện Của Con Người— The Buddha Does not 
Fight Agaimst People's Wishes 

Hiện nay chúng ta không có nhiều tài liệu chi tiết về Thiển sư Cửu Phong Cần; tuy nhiên, có một vài 

chỉ tiết lý thú về vị Thiển sư này trong Truyền Đăng Lục: Thiển sư Cửu Phong Cần là đệ tử của Thiển 
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sư Trí Môn Quang Tộ. Ông sống và dạy Thiển trong khu Cao An, bây giờ thuộc tỉnh Giang Tây. Một 
vị Tăng nói với Cửu Phong Cần: "Con thỉnh Hòa Thượng tiết lộ một phương tiện thiện xảo để vào 
Đạo." Cửu Phong Cần nói: "Phật không chống lại ý nguyện của con người." Vị Tăng nói: "Cảm tạ, 
Hòa Thượng, đã cho một phương tiện thiện xảo." Cửu Phong Cần nói: "Ông đáng ăn gậy."—We do 
not have detailed documents on Zen Master Jiufeng Qin; however, there 1s some ¡interesting 
1nformation on him in The Records of the Transmission of the Lamp (Ch°uan-Teng-Lu): Zen master 
Chñu Feng Chin was a disciple of Zen master Kuang-Zuo-Zhi-Men (Kuang-zuo Chih-men). He lived 
and taught Zen In the area of Gao-an in modern Jiangxi Province. A monk said to Chiu Feng Chn, "] 
ask the master to reveal an expedient method to enter the Way." Chiu Feng Chñn said, "The Buddha 
does not fight against people's wishes." The monk said, "“Thank you, Master, for this expedient." Chiu 
Feng Chìn said, "You still earn blows from the staff.” 


CVIII.Cửu Phong Đạo Kiên: Chiu-ƒeng Tao-ch 'ien 
1) Cố Đem Tâm Ý Học Thiền Như Xoay Mặt Về Đông Mà Lại Đi Về Tây Vậy!— Trying to Use 
Your Mind to Study Zen Is Similar to Facing West, But Traveling East! 

Theo Truyền Đăng Lục, quyển XVI, sau khi Thiển Sư Cửu Phong Đạo Kiển (2-923) trở thành trụ trì, 
có một vị Tăng hỏi: "Những người trong vô gián đạo thì hành hạnh gì?" Cửu Phong nói: "Hành hạnh 
súc sanh." Vị Tăng lại hỏi: "Vậy thì súc sanh hành hạnh gì?" Cửu Phong đáp: "Hạnh vô gián." Vị Tăng 
nói: "Trên con đường đó có nhiều lăn trôi trước khi thành người." Cửu Phong nói: "Ông phải biết là có 
lắm người không chung mạng." Vị Tăng lại hỏi: "Mạng gì mà không chung?" Cửu Phong nói: "Bất tử 
khí không ngừng." Đoạn Cửu Phong nói với chúng Tăng: "Mấy ông có được lãnh hội về mạng hay 
không? Mấy ông nên biết về nó. Một dòng suối chảy là mạng. Trạm nhiên tịch tịnh là thân. Ngàn 
sóng tranh nhau phun vọt là cảnh giới Văn Thù. Hư không luân chuyển trong sáng là Phổ Hiền sàng 
(giường). Hay là kế tiếp lão Tăng giải thích bằng cách mượn một câu để chỉ mặt trăng. Khi mấy ông ở 
giữa sự tức là thoại nguyệt. Chuyện trong tông môn của chư Tổ dường như là mấy ông dùng cờ phướn 
làm tin trong mỗi lúc. Còn như siêu việt đức mà đến trước khi kiến lập số nhiều danh mục trong các 
cõi. Hỡi chư huynh đệ, thân khẩu nào trói buộc mấy ông? Ngay tại chỗ này đây. Lão Tăng không gạt 
mấy ông tí nào cả. Hãy xem xét những lời lão Tăng nói rồi mấy ông sẽ thấy. Lão Tăng không phỉnh 
gạt lỗ tai của mấy ông. Hãy thử nghiệm lời nói của lão Tăng. Lão Tăng không phỉnh gạt nhỡn quang 
của mấy ông. Hãy biện bạch rõ ràng xem sao! Do đó mới nói 'Trước khi lên tiếng không thể tránh. Cái 
theo sau lời nói chẳng thể cất lại. Cả trời đất đều là cá thể của mấy ông. Vậy thì mấy ông sẽ đi đâu 
để có được sự an bình nơi mắt, tai, mũi, và lưỡi đây? Nếu mấy ông cố hướng đến ý căn mà tìm nghĩa, 
thì trọn cái không bao giờ dứt vị lai cũng chưa có phần nghỉ ngơi.' Cho nên cổ đức có nói: 'Cố đem tâm 
ý để học huyền tông (Thiền tông), cũng như đang xoay mặt về hướng Tây mà lại đi về Đông vậy.'"— 
According to the Records of the Transmission of the Lamp (Ch°uan-Teng-Lu), Volume XVI, after 
Chiu-feng became abbot, a monk asked, "On what path are those who do not adhere to the nine paths 
(that cut off defilement)?" Chiu-feng said, “The path of beasts." The monk said, "“Then what path 1s 1t 
that beasts travel?" Chiu-feng said, "Not the nine paths." The monk said, "On that path there are many 
transmigrations before one becomes a person." Chiu-feng said, "You should understand that there are 
those without a common life." The monk said, "What life 1s 1t that 1snt common?” Chiu-feng said, 
"Immortality with the breath ceasing." Then Chiu-feng said to the monks, "Have you all gained an 
understanding of life? You should want to know about 1t. A flowing spring 1s life. Profound solitude 1s 
the body. The thousand surging waves are ManJusrfs condition. The revolving empty firmament 1s 
Samantabhadra's bed. Or next time I explain 1t, I may borrow a phrase and say I1fs pointing at the 
moon. When you meet dally affairs 1fs talking about the moon. When from the gate of our ancestOrs 
you meet datly affairs Ifs as 1ƒ youre employing the banner of truth in each moment. Or 1fs the 
transcendent virtue that comes before the ordered creation of myriad names in all realms. Brothers, 
what body and speech bind you? Ifs right here. m not deceiving you an inch. Examine my words and 


337 


youTl see. I dont deceive your ears. Test my words. I dont deceive your eyes. Sortf 1t out and see 1t 
clearly. Thus, what precedes the sound of words cant be avoided. What follows words can be stored 
away. All of heaven and earth come forth from your own body. So where would you øo to gan peace 
for the eyes, the ears, the nose, and the tongue? If you try to realize 1t by delving beneath the root of 
meaming, then through an endless future you wIll never have a bit of rest. The unending future meets 
us Wwithout rest. Therefore the ancients said, "Trying to use your mind to study the great mystery, you 
seem to face the west, but youTre traveling east!"" 


2) Cửu Phong Đạo Kiền và Đệ Nhất Tòa Tọa Thoát Lập Vong—Chiu-ƒeng Tao-ch'ien and the 
Chieƒ Monk Who Liberates Hừmselƒ in the Sitfing Posture 
Thuật ngữ Trung Hoa "Tọa thoát" có nghĩa là giải thoát trong tư thế ngôi; và "Lập vong" có nghĩa là 
chết trong tư thế đứng. Mặc dầu chữ "Lập vong" cũng có thể diễn giải là "ngay tức khắc". Tuy nhiên, 
nguyên thuật ngữ "Tọa thoát lập vong" ám chỉ khả năng thị tịch theo như ý muốn trong tư thế ngồi 
hoặc đứng. Theo Cảnh Đức Truyền Đăng Lục, quyển XVI, Khi Thiền Sư Thạch Sương thị tịch, chúng 
Tăng trong tự viện họp và quyết định chọn Đệ Nhất Tòa làm trụ trì mới. Nhưng Thiền Sư Cửu Phong 
Đạo Kiển (?-923) đứng lên nói với cử tọa: "Trước hết chúng ta phải biết rằng Đệ Nhất Tòa có thực sự 
hiểu giáo lý của Thầy không đã." Đệ Nhất Tòa hỏi: "Ông định hỏi gì về giáo lý của Thây?" Cửu 
Phong đáp: "Thây nói, 'Quên tất cả, đừng động gì, cố ngơi nghỉ hoàn toàn! Cố trải qua mười ngàn năm 
trong một niệm! Cố trở thành tro lạnh và cây khô! Cố ở gần lư hương trong ngôi cổ tự! Cố trở nên một 
dải lụa trắng!" Tôi không hỏi ngài về phần đầu của lời dạy này, mà chỉ về câu cuối; 'Cố trở nên một 
dải lụa trắng?' Thế có nghĩa là gì?" Đệ Nhất Tòa đáp: "Đó chỉ là một câu giải thích về vấn để Nhất 
Tướng." Cửu Phong la lên: "Đó! Tôi biết ông chẳng hề hiểu giáo lý của Thầy!" Đệ Nhất Tòa hỏi: 
"Ông không chấp nhận kiến giải nào của tôi? Bây giờ hãy đốt một nén hương cho tôi. Nếu tôi không 
thể chết trước khi hương cháy hết, lúc ấy tôi chịu nhận là tôi không hiểu ý Thầy ta muốn nói gì!" Rồi 
một nén hương được đốt và Đệ Nhất Tòa bắt đầu ngồi, thẳng như một cây gậy. Và kia, trước khi nén 
hương cháy hết, vị Đệ Nhất Tòa đã viên tịch ngay chỗ ông ngồi! Trong câu truyện trên, khi vị Đệ 
Nhất Tòa bị Cửu Phong thách, ông đã can đảm quả quyết tri thức nội tại của mình bằng cách thực hiện 
sự giải thoát cái tâm ý thức khỏi thân xác vật lý trong một vài phút. Có ai, không có đôi chút giác ngộ 
nội tại về Chân Lý Thiển, mà lại có thể thực hiện một việc táo bạo đáng kể như vậy? Nhưng ngạc 
nhiên thay, ngay cả thành tích phi thường này cũng không đúng với tiêu chuẩn của Thiền! Có thể giải 
thoát mình khỏi sanh tử theo đúng nghĩa đen của nó cũng vẫn còn cách xa mục tiêu của giáo lý Thiển 
Sư! Lúc ấy Cửu Phong vỗ vai tử thi và nói: "Ông có thể ngồi và thị tịch ngay tức thì cũng được; còn về 
ý nghĩa những lời của Thầy, ông vẫn chẳng hiểu chút nào!" Qua đây, chúng ta thấy truyền thống 
Thiên đã biểu lộ một cách hiển nhiên thái độ khinh thị đối với thần thông. Thiền không mong cầu mà 
cũng chẳng quan tâm đến bất cứ loại thần thông nào. Điều mà Thiễn thật sự quan tâm đến là sự liễu 
tri và chứng ngộ cái huyền diệu của tất cả những huyền diệu, cái Pháp thân bất khả tư nghì mà chúng 
ta có thể tìm thấy ở tất cả mọi chỗ và vào tất cả mọi thời—The Chinese phrase "Tso to" means to 
liberate oneself in the sitting posture; and "Li wang” means to die while standing up. Though "L1 
wang” may be interpreted as "die ripht away", because the Chinese word "lí" could also imply 
"Inmediately" (I-ko) meaning "at once”. However, the whole phrase “Tso fo lĩ wang” implies the 
capability of passing away at will in a siting or standing posture. According to the Records of the 
Transmission of the Lamp (Ch"uan-Teng-Lu), Volume XVI, when Shih-shuang died, all the monks in 
his monastery held a conference and decided to nominate the Chief Monk there as the new Abbot. But 
Chiu-feng rose and said to the assembly: "We must know first whether he truly understands the 
teaching of our late Master." The Chief Monk then asked, "What question have you in mind 
concerning our late Master s teachings?" Chiu-feng replied, "Our late Master said: 'TForget everything, 
stop doïing anything, and try to rest completely! Try to pass ten thousand years In one thought! Try to 
be cold ashes and a worn-out tree! Try to be near the censer in the old temple! Try to be a length of 
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white silk'. I do not ask you about the first part of this admonmition, but only about the last sentence: “Try 
to be a length of white silk.' What does it mean?” (Stop all your hankerings; be like cold ashes and 
withered plants; keep the mouth tightly closed until mould grows about 1t; be like pure white linen; 
thoroughly immaculate; be as cold and dead as a censer in a deserted shrine). The Chief Monk 
answered, "This 1s only a sentence to illustrate the subject matter of the One Form." (a state of 
absolute annihilation). Chiu-feng then cried out loudly: "Seel I knew you đidnt understand our late 
Masters teaching at all!" The Chief Monk then asked, "What understanding of mine 1s it that you do 
not accepf? Now light a stick of incense for me. If I cannot die before 1t has burned out, the LII admit 
that I do not understand what our late Master meant!" Whereupon the Iincense was lighted and the 
Chief Monk assumed his seat, sitting straipht as a pole. And before the stick of incense was completely 
consumed, the Chief Monk had actually passed away right there where he sat! In the preceding story, 
when the Chief Monk was challenged by Chiu-feng, he courageously testified to his understanding by 
actually liberating his consciousness-soul from his physical body within a few minutes. Who, without 
having some inner realizatlon of Zen Truth, could possibly perform such a remarkable feat? But, 
surprisingly, even this outstanding achievemernt failed to meet the standard of Zen! To be able to free 
oneself from life and death In therr literal sense 1s still far from the obJective of Zen Master's teaching! 
Chiu-feng then tapped the corpse's shoulder and said: "You can sit down and die mmediately all right; 
but as to the meaning of our late Master s words, you still have not the slightest idea!”" Through this, we 
see the tradition of Zen has shown unmistakenly 1ts scornful atitude towards miracle working. Zen 
does not court or care about miraculous powers of any sort. What it does care about 1s the 
understanding and realization of that wonder of all wonders, the indescribable Dharmakaya which can 
be found In all places and at all times. 


CIX.Daikaku: Quay Vào Bên Trong—Daikaku: To Turn Withim 

Theo Thiển sư Daikaku (1213-1279), “Thiển tập không phải là gạn lọc những phân biệt có tính khái 
niệm, mà là để ném bỏ đi những quan điểm và khái niệm đã có từ trước, bao gồm cả kinh điển và 
những thứ khác, và xuyên thủng vào lớp vỏ kín sự phát huy của cái ngã tiềm ẩn đằng sau. Tất cả cá 
bậc thánh đều quay vào bên trong và tìm kiếm trong cái ngã, và qua đó vượt lên trên mọi nghi hoặc. 
Quay vào bên trong có nghĩa là mỗi ngày 24 giờ, trong mọi hoàn cảnh, xuyên thủng qua từng lớp vỏ 
bọc kín cái ngã của mình, càng lúc càng sâu hơn, để đến một chỗ không thể nào diễn tả được. Chính 
ngay lúc đó mọi ý nghĩ đều chấm dứt, mọi phân biệt đều ngừng bặt, những quan điểm và ý tưởng sai 
lầm đều tự chúng biến mất mà không cần dùng đến lực để xua đuổi, khi đó không cần tìm kiếm, 
chánh nghiệp và xung lực đích thực tự chúng hiện ra mà không cần tìm kiếm. Chính lúc đó hành giả có 
thể biết được chân lý của trái tim.”——Accoridng to Zen master Daikaku, “Zen practice is not clarifying 
conceptual distinctions, but throwing away one's preconceived views and notions including sacred texts 
and all the rest, and piercing through the layers of coverings over the spring of self behind them. All 
the holy ones have turned within and sought in the self, and by this went beyond all doubt. To turn 
within means all the twenty-four hours and in every situation, to pierce one by one throught the layers 
Of covering the self, deeper and deeper, to a place that cannot be described. It is when thinking comes 
to an end and making distinctions ceases, when wrong views and ideas disappear of themselves 
without having to be driven forth, when without being soupht the true action and true Impulse appear of 
themselves. It is when one can know what 1s the truth of the heart.” 


CX. Daisefsu Sonô Và Chúng Hội Ba Ngàn Đệ Tử—Daisetsu Sonô and His Assembly 0ƒ Three 
Thousand People 

Daisetsu Sonô (1313-1377) là tên của một vị Thiển Tăng tông Lâm Tế vào thời Thương Liêm, người 

đã du hành sang Trung Hoa để học Thiền. Sonô là một thành viên của dòng họ Đằng Nguyên và sanh 

trưởng tại vùng Thương Liêm, Nhật Bản. Lúc lên 14 tuổi, Sư xuất gia thọ giới với tông Thiên Thai trên 
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núi Tỷ Xan. Năm lên 17 tuổi, Sư gia nhập hội chúng Thiền tại Đông Phước Tự, thuộc Đông Đô, Nhật 
Bản, nơi mà Sư đã học Thiển với năm bảy vị Thiển sư hàng đầu trước khi Sư du hành sang Trung Hoa 
vào năm 1344. Sư đi đến Sùng Thọ Tự và trở thành đệ tử của Chien-yen Yuan-chang, người nối Pháp 
của Thiển sư Trung Phong Minh Bản của dòng Dương Kỳ. Sư nhận ấn chứng vào năm 1346 và được y 
bát từ Trung Phong như là một biểu tượng truyền Pháp. Sư du hành trong xứ Trung Hoa mười năm nữa 
trước khi trở về Nhật vào năm 1358, nơi mà Sư đã thành lập và làm trụ trì năm bảy ngôi tự viện, và 
người ta nói rằng có khoảng 3,000 đệ tử đã gia nhập hội chúng tại chùa Ryôgon-ji trong vùng Ibaraki. 
Sonô cũng trụ trì tại hai ngôi Thiển viện danh tiếng, Kiến Trường Tự và Viên Giác Tự. Vì kinh 
nghiệm của Sư ở Trung Hoa và dòng truyễển thừa rất được cảm kích, chính quyền triều đại Túc Lợi Thị 
triệu thỉnh Sư lên kinh. Mặc dầu Sư không thể từ chối sự triệu hồi trực tiếp từ tướng quân, người ta nói 
rằng trong một dịp Sư làm trụ trì Kiến Trường Tự chỉ có 10 ngày trước khi từ nhiệm. Sonô là vị Tăng 
Nhật Bản sau cùng học tập tại Trung Hoa, và sự truyền thừa của Sư tiêu biểu cho nhóm người sau 
cùng theo giáo thuyết tại Trung Hoa trong năm bẩy trăm năm—Daisetsu Sonô, name of a Japanese 
Rinzai monk of Kamakura period (1185-1333) who traveled to China to study Zen. Sonô was a 
member of of the EuJiwara family and was born and raised in Kamakura, Japan. When he was fourteen 
he took the tonsure as a Tendai monk on Mount Hiel. At seventeen he Joined the Zen assembly at 
Tôfuku-ji in Kyoto, where he studied with several leading Zen masters before leaving for China in 
1344. He went to Cheng-shou Ssu and became the disciple of Ch1en-yen Yuan-chang, a Dharma heIr 
of Chung-feng Ming-pen (1263-1323) of the Yang-ch1 (Yôgi) lineage. He received inka in 1346, and 
was given a Dharma robe belonging to Chung-feng as a symbol of Dharma transmission. He traveled 
1n China for ten years returning home to Japan in 1358, where he founded several temples and served 
as abbot. It is said that as many as 3,000 disciples joined his assembly at Ryôgon-Ji in Ibaraki. Sonô 
also served as the abbot of two prestigious Zen temples, Kenchô-ji and Engaku-ji. Because of his 
experience in China and impressive lineage, he was In demand from the Ashikaga government. 
Although he could not refuse a đirect summon from the shogun, 1t 1s said that on one occasion he 
served as abbot of Kenchô-ji for only ten days before resigning. Sonô was the last Japanese monks 
who studied in China, and his transmission represented the final influx of Chinese teachings for several 
hundred years. His postthumous title 1s Kôen Myôkan ZenJ1. 


CXI.Dennis Genpo Merzel: 

1) Chân Tánh— True Nafure 

Chân như Phật tính hay tâm thể thanh tịnh trong sáng nơi mỗi người (không hư vọng là chân, không 
biến đổi là tính). Dennis Genpo Merzel viết trong quyển 'Con Mắt Không Bao Giờ Ngủ': "Chân tánh 
của tất cả mọi vật vẫn được phát lộ một cách liên tục. Khi con chó sủa hay tè ra đất, ấy là nó phát lộ 
cái chân tánh của nó. Con chó phát lộ tánh chó của nó, giống như cây gậy quẳng xuống đất phát lộ 
tánh gậy của nó. Tất cả những gì tổn tại trên đời chung qui đều phát lộ chân tánh của mình. Chúng ta 
không bao giờ nhìn một cái cây và nói: 'Cây này không toàn thiện, nó không phát lộ chân tánh của 
nó.' Chúng ta chỉ tự nhìn mình hay nhìn người khác và nói: 'Chúng ta không phát lộ chân tánh của 
mình.' Tại sao chúng ta nói như vậy? Bởi vì khi nói về con người, chúng ta có ý niệm về tính thánh 
thiện, về sự hoàn hảo của con người. Và chúng ta không hiểu rằng con người, trong mọi việc y làm, 
đều phát lộ chân tánh của mình. Đơn giản thế thôi. Là con người, bạn không thể làm gì khác hơn là 
phát lộ chân tánh của bạn."—The true nature; the fundamental nature of each individual, i.e. the 
Budha-nature. Dennis Genpo Merzel wrote in The Eye Never Sleeps: “The true nature of all things 1s 
conftinuously manifesting. When a dog barks or pees on the ground, that dog's true nature 1s in 
realization. The dog 1s mamifesting dog nature, just as a stick lying on the ground manifests 1ts stick 
nature. All things are always manifesting therr true nature. We never look out at a tree and say, "That 
tree 1s Iimperfect, that tree 1s not manifesting 1s true nature.' We only look at ourselves and other 
human beings and say, We are not manifesting our true nature.' Why do we say that? Because when 1t 
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comes to humans, we have an idea of what 1t 1s to be saintlike, to be a perfect human being. We don 
realize that each human being 1s always manifesting his true nature, no matter what that person 1s 
doïng. It 1s that simple. As a human being, you cannot do anything but manifest your true nature.” 


2)  Dennis Genpo Merzel: Hãy Đối Đầu Với Vô Thường và Trải Nghiệm Khổ Đau Một Cách Tự 
Nhiên! — Let's Face lmperrmmanence and Experience Suffering Naturally! 

Dennis Genpo Merzel viết trong quyển 'Con Mắt Không Bao Giờ Ngủ': “Chúng ta không thích luôn di 
chuyển trên một dòng sông, nên chúng ta đào một cái hố và tạo ra một cái ao nhỏ ven bờ sông để tự 
tách mình ra khỏi dòng chảy liên tục ấy. Bạn có thể thấy cuộc đời của bạn nó giống như cái ao đó hay 
không? Không phải là cái ao nước chảy, đầy sức sống và tiến trình sinh tồn với những chu kỳ hoại diệt 
mới mẻ, mà là một cái ao tù nước đọng: được che chở và bảo vệ đến độ nó trở nên yên tĩnh; cuộc 
sống dần xa đi, những tư tưởng và tình cảm sinh động chết đi. Dĩ nhiên là bạn sẽ được an toàn và yên 
ổn... Rồi chúng ta tự hỏi tại sao chúng ta không có cảm giác là chúng thật sự sống và vận dụng hết 
chức năng của mình... Chúng ta đã tạo ra sự phân cách như thế giữa toàn bộ cuộc sống và chính chúng 
ta, không phải chỉ là một màng mỏng, mà là nguyên bộ giáp, do bởi chúng ta không muốn đối đầu với 
vô thường và sự trải nghiệm khổ đau, đặc biệt là khổ đau của tha nhân.”—Dennis Genpo Merzel 
wro(e in "The Eye Never Sleeps: “We do not like always moving 1n the river, so we địg a hole and 
make a tiny little pool along the edge of the river to get out of the ceaseless flow. Can you see how 
your life 1s like that pool2 Not a living pool, full of vitaÏ processes, cycles of new ørowth and decay, but 
completely stagnant: so sheltered and protected that 1t becomes static; the life goes out of it, the living 
thoughts and feelings die. Certainly 1t is safe and secure... Then we wonder why we do not feel we are 
really alive and fully functioning... We have created such separation between the whole of life and 
ourselves, not just a thin membrance, but a whole suit of armor, because we do not want to face 
1mpermanence and expeirence suffering, especially the suffering of others.” 


3) Dennis Genpo Merzel: Hãy Thương Người Thân Bằng Cách Đừng Cướp Mất Sự Tự Do Của 

Họ!—Let's Love Qur Beloved Ones By Not Robbing Them 0ƒ Their Independence! 
Dennis Genpo Merzel viết trong quyển 'Con Mắt Không Bao Giờ Ngử': Có lẽ hêt1 lần này đến lần 
khác, tôi sẽ đến gặp đại sư Maezumi, người sáng lập trung tâm Thiền Los Angeles, nói với người rằng: 
“Ông nọ bà nọ đang rất đau khổ, chúng ta sẽ làm gì để giúp đở học?” Đại sư trả lời: “Hãy để họ khổ 
đau, hãy để họ vượt qua nỗi đau khổ của họ.” Và tôi nghĩ: “Thật là ác độc!” Nhưng Bồ Tát là ai nếu 
không phải là người luôn để cho người khác phải vượt qua điều mà họ phải vượt qua đó hay sao? Mọi 
người khác cố gắng ngăn chặn nỗi khổ, hàn gắn vết thương, vỗ nhẹ vào lưng và bảo: “Bạn thân yêu, 
sẽ ổn thôi, mọi chuyện rồi đâu sẽ vào đấy thôi.” Mọi người đều đang toan tính che đậy sự việc. Khi 
bạn cướp đi sự khổ đau của một người, là bạn cướp đi cuộc sống của người ấy, cướp đi sự tự chủ và 
làm cho người ấy lệ thuộc vào bạn. Một cách mỉa mai, những người mà chúng ta yêu quí nhất lại 
chính là những người mà chúng ta cướp mất đi sự tự chủ nhiều nhất, vì chúng ta thường có khuynh 
hướng bảo bọc và che chở họ quá độ—Dennis Genpo Merzel wrote in "The Eye Never Sleeps: Over 
and over again, Ï would come to the great master Maezumi, founder of the Los Angeles Zen Center, 
and say, “So-and-so 1s in such pain, what can we do?” He would reply, “Let him suffer! Let him go 
throuph it!” And T thought, “How cruel!” Yet what 1s a Bodhisattva but someone who allows others to 
go through what they must go through? Everybody else 1s trying to stop the pain, patching him up and 
patting him on the back and saying, “Okay, dear, everything 1s going to be all right.” Everybody 1s 
conspiring to cover things up. When you rob a person of his pain and suffering, you rob him of his life, 
his freedom, his independence; you keep him from dependent on you... Ironically, 1t 1s the ones we 
most cherish whom we most often rob of their independence, because we tend to shield and 
overprotect them. 
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4) Dennis Genpo Merzel: Vô Chấp Giải Thoát— Liberation by Freedom from AII Attachments 

Nơi tất cả thế gian, tất cả cõi, tất cả chúng sanh, tất cả pháp, lìa chấp trước giải thoát. Dennis Genpo 
Merzel viết trong quyển 'Con Mắt Không Bao Giờ Ngủ': "Lần đầu tiên tôi được chính thức diện kiến 
Lão Sư Maezumi, người sáng lập Thiện viện Los Angeles, đại sư hỏi tôi: 'Thỉnh thoảng bạn cũng ăn 
chay đấy chứ? Tôi tự hào đáp: 'Tôi không bao giờ ăn thịt.' Vị đại sư nói: 'Đừng bao giờ chấp trước một 
ý thức hệ hoặc một điều tin tưởng.' A! Thật đáng ngạc nhiên! Thiển là như thế! Không chấp trước một 
điều gì! Tôi thầm nghĩ. Tất nhiên, ăn chay không có gì sai trái, nhưng trước đây, tôi đã chọn ăn chay 
để tự tạo cho mình một hình ảnh đạo hạnh. Vị lão sư dễ dàng nhận ra chuyện ăn chay của tôi đã trở 
thành một biểu hiện của tính chấp ngã, và ngài đã sớm giúp tôi nhận ra lòng ngạo mạn tâm linh của 
tôi."——Liberation by freedom from attachment to all worlds, all lands, all beings, and all things. Dennis 
Genpo Merzel wrote in "The Eye Never Sleeps': "During the first formal] interview I had with Maezumi 
Roshi, founder fo the Los Angeles Zen Center, he asked, 'Are you vegetarian by any chance?' I replied 
proudly, 'I never eat meat!' He said, Do not be attached to any ideology, any belief.' I thought, Ah, 
surprise. That 1s Zen. Do not be attached to anything! Of course, there 1s nothing wrong with being a 
vegetarian, but Ï was using this choIice fo support an Iimage of myself as super-spiritual. Roshi could 
easily see that my being a strict vegetarian had become a big point of ego-attachment for me and he 
wasted no time 1n making me conscious of my spiritual arrogance." 


CXII.Dhammmananda: Bốn Đối Tượng Thích Hợp Cho Việc Tập Trung Tư Tưởng—Four Suitable 
Objecfs oƒ Concenfrafion 

Theo Những Hạt Ngọc Trí Tuệ Phật Giáo của Hòa Thượng Dhammananda, trong Thiển Phật Giáo có 
bốn mươi đối tượng thích hợp mà bạn có thể phát triển tập trung; tuy nhiên, ngài đã để nghị bốn đối 
tượng. Thứ nhất là đối tượng phải trung tính; nếu nó gợi lên bất cứ cảm nghĩ mạnh mẽ về tham, sân, 
vân vân, bạn không thể làm tâm bình tĩnh mà còn bị bổn chôn và khích động. Thứ nhì là đối tượng có 
thể ở trong hay ở ngoài. Đối tượng ở trong là bên trong bạn. Thí dụ đối tượng ở trong như hơi thở, lòng 
từ ái, từ bi vân vân. Đối tượng bên ngoài có nghĩa là đối tượng ở bên ngoài bạn như hình Đức Phật, 
một đóa hoa, ngọn núi, vòng ánh sáng, một ngọn lửa của ngọn nến vân vân. Thứ ba là đối tượng phải 
vừa ý, tâm có thể chấp nhận được; nếu tâm luôn bác bỏ đối tượng, sự tập trung sẽ bị yếu đi. Thứ tư, 
hành giả nên luôn nhớ rằng đối tượng có lúc thích hợp với bạn nhưng rất có thể không được tâm chấp 
nhận vào lúc khác. Thí dụ, sau một cơn thịnh nộ, rất khó khăn cho bạn sử dụng lòng từ ái như một đối 
tượng để tập trung. Vào những lúc như thế, cảm xúc nóng giận tự nó có thể dùng là đối tượng tốt để 
tập trung—According to The Gems of Buddhism Wisdom written by Most Venerable Dhammananda, 
1n Buddhist meditation there are forty obJects of meditation that you can use to develop concentration; 
however, he recommended four obJects. First, the object must be neutral; 1f it evokes any strong 
feelings of lust, hate, etc., then you cannot calm your mind but will only make 1t restless and agitated. 
Second, the obJect can be either internal or external. An Internal is inside you. Examples of internal 
obJects are breathing, loving-kindness, compassion, etc. An external obJect means an obJect that 1s 
outside of you. Examples of external obJects are an Image of the Buddha, a flower, a mountain, a 
circle of light, a circle of light, a candle flame, etc. Third, the object must be pleasing and acceptable to 
the mind; 1f the mind constantly reJects the obJect, the concentration wIll be weak. Fourth, practiioners 
should always remember that the obJect that suits you at one time may not be acceptable to the mind at 
another time. For example, after an outburst of anger, 1t 1s difficult to use loving-kindness as an obJect 
Of your concentration. At such time, the emotion of anger 1tself might serve as a better obJect of 
Concentration. 
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CXIII.Di Am Chân: Như Người Chết Còn Thở, Tâm Theo Cảnh Hóa, Nhưng Đụng Đến Liền Biế— 
lI-an-chen: As a Lừing Corpse, Mind Moves in Response fo Oufside World, But When It Ils 
Touched It Knows 

Thiển sư Phật Tích Di Am Chân đã đưa ra lời khuyên này với hành giả tu thiển: "Lời xưa có nói, hễ có 
đủ niềm tin là có đủ nghĩ; khi có đủ nghỉ là có sự chiếu sáng (chứng ngộ); hãy rửa sạch cái tâm bình 
sinh chứa đầy từ những sở kiến, sở văn, biết lầm, hiểu bậy, lời lạ, tiếng hay, cho đến cái gọi là đạo 
Thiền, pháp Phật, cống cao, ngã mạn, vân vân. Chỉ chuyên chú tâm vào cái công án chưa hiểu thấu. 
Nghĩa là ngôi tréo chân cho vững, dựng xương sống cho thẳng, đừng phân biệt đêm ngày, giữ tâm 
chuyên nhất cho đến lúc chẳng bận lòng Đông, Tây hay Nam Bắc. Như một người chết còn thở. Tâm 
theo cảnh mà hóa, đụng đến là biết liền. Rồi tự nhiên ý niệm hết mong khởi, tâm thức hết đường đi. 
Rồi đột nhiên đập vỡ óc não và từ đó nhận ra rằng nguyên lai Đạo vốn có trong mình. Bấy giờ há 
chẳng phải là một sự thỏa mãn lớn trong cuộc sống hằng ngày của mình hay sao?"—l-an-chen of Fo- 
chỉ Monastery gives this advice to Zen practitioners: “The old saying runs, When there 1s enough faith, 
there 1s enough doubt which 1s a great spirit of inquiry, and when there 1s a øreat sp1rit of inquiry there 
1s an 1llumination.' Have everything thoroughly poured out that has accumulated in your mind, from 
learning, hearing, false understanding, clever or wifty say1ngs, to the so-called truth of Zen, Buddha's 
teachings, self-conceIt, arrogance, etc. Concenfrate yourself on the koan, of which you have not yet 
had a penetratng comprehension. That 1s to say, cross your legs firmly, erect your spinal column 
straight, and paying no attention to the periods of the day, keep up your concentrafion unfil you øgrow 
unaware of your whereabouts, east, west, south, north, as 1Ý you were a living corpse. The mind moves 
1n response to the outside world and when 1t 1s touched 1t knows. The time wiÏll come when all thoughts 
ceases fo stir and there will be no working of consciousness. Ït 1s then that all of a sudden you smash 
your brain to pieces and for the first time realize that the truth 1s in your own possession from the very 
beginning. Would not this be great saftisfaction to you 1n your daily life?” 


CXIV.D¡i Già Ca: Một Giảng Sư Bà La Môn Trở Thành Tổ Thứ Bảy—Mikkaka: A Teacher oƑ 
Brahmanism Became the Indian Seventh Patriarch 

Theo Eitel trong Trung Anh Phật Học Từ Điển, Di Già Ca là một cư dân thuộc trung bộ Ấn Độ, hoằng 
hóa vùng Bắc Ấn, rồi đến Ferghana nơi mà ông đã chọn Bà Tu Mật làm tổ thứ bảy. Ông thị tịch bằng 
lửa tam muội của chính mình. Di Già Ca nguyên là một giảng sư Bà La Môn với tám ngàn đệ tử. Khi 
nghe nói về sự thuyết giảng của ngài Đề Đa Ca, vị Tổ tiền nhiệm của ông, ông mới cùng với tất cả đệ 
tử của mình cải sang đạo Phật. Ông được biết đến vì tài bác học và biện tài của mình, ông hoằng hóa 
Phật pháp tại miễn Bắc Ấn Độ ——According to Eitel in The Dictonary of Chinese-English Buddhist 
Terms, Mikkaka, a native of Central India, who laboured in Northern India transported himself to 
Ferghana where he chose Vasumitra as his successor. He died by the fire of samadhi of his own. 
Mikkaka was originally a teacher of Brahmanmism with a following of eight thousand disciples. When 
he heard the preaching of Dhritaka, his predecessor, he converted to Buddhism with all his followers. 
Known for his scholarship and eloquence, Mikkaka spread the Buddha's teachings 1n northern India. 


CXV.Di Tắc Phật Quật— Wei-Tse Fo-K"u 

Thiển sư Di Tắc (751-830) là người thuộc gia đình họ Trường Tôn, từ kinh đô Trường An, nơi mà ông 
nội của ông đã làm quan của triều đình. Tuy nhiên, cha ông đã rời bỏ Trường An mà dời về Kim Lăng. 
Ông đã trở thành Phật tử và sau đó làm đệ tử của Thiền sư Huệ Trung khi tuổi còn rất trẻ. Ông thọ cụ 
túc giới năm 22 tuổi. Tuy nhiên, có sự sai sót về niên đại vì theo tài liệu còn sót lại thì Huệ Trung đã 
chết từ năm Di Tắc mới 19 tuổi, như vậy có lẽ ông đã thọ cụ túc giới trước năm ông được 19 tuổi? Di 
Tắc là một nhân vật thiên tài về thư pháp và những bản chép tay của ông được tán thán rộng rãi và 
được tìm kiếm khắp nơi, ngay cả khi ông còn sống. Sau khi đạt ngộ, ông đi đến vách đá Phật Quật trên 
núi Thiên Thai, thuộc huyện Thiên Thai, tỉnh Triết Giang, vì vậy mà ông có tên Phật Quật, ông đã lưu 
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lại nơi này trên 40 năm cho đến khi ông thị tịch vào năm 830. Sau khi thầy ông là Huệ Trung thị tịch, 
có lẽ dường như có khả năng là những vị thầy khác cũng đã có ảnh hưởng đến ông. Theo Tống Cao 
tăng Truyện và các bảng danh mục của những người hành hương Nhật Bản đến Trung Hoa cho thấy 
Phật Quật đã sưu tập ít nhất là một tác phẩm đặc trưng của Ngưu Đầu Tông, cũng như một số tác 
phẩm khác không chắc về bản chất như: 1) Tự Tập Dung Tổ Sư Văn (Bài viết của Tổ sư Pháp Dung, 
với lời tựa trong ba tập), 2) Bảo Chí Thích Đề Nhị Thập Tứ Chương (giải thích các tựa để tác phẩm 
của Bảo Chí trong 24 phẩm), 3) Nam Du Phó Đại Sĩ Di Phong Tự (tựa để cho di sản tôn giáo của Bồ 
tát Phó Hấp, người đi lang thang về hướng Nam), 4) Vô Sanh Đẳng Nghĩa (ý nghĩa của vô sanh và 
những giáo lý khác được đưa ra trong danh mục Nhật Bản như là vô sanh nghĩa trong hai tập), 5) Phật 
Quật Tập (Tuyển tập giáo pháp của Phật Quật trong một tập), 6) Phật Quật Hòa Thượng Hành Trạng 
(Đại cương hoạt động Tăng sĩ của Thiền viện Phật Quật trong một tập), 7) Phật Quật Đại Sư Tả Chân 
tán (Lời tán tụng chân dung của đại sư Phật Quật trong một tập), 8) Hoàn Nguyên Tập (Tuyển tập trở 
về nguồn cội, trong ba tập). Không may là hiện nay không có văn bản nguyên tác nào còn sót lại; một 
vài bộ được liệt kê trên đây rõ ràng không phải do Phật Quật viết mà là tuyển tập được góp nhặt và 
để tựa Phật Quật. Theo Tông Cảnh Lục và một tác phẩm khác của Thiển sư Diên Thọ, các tác phẩm 
còn lại duy nhất của Phật Quật vẫn còn hiện hữu là những đoạn trích từ Vô Sanh Nghĩa và Hoàn 
Nguyên Tập. Cuối cùng, chúng ta có thể để ý rằng theo Tông Cảnh Lục thì chùa Phật Quật trên núi 
Thiên Thai đã bị hủy hoại trong thời kỳ bị ngược đãi năm 845 và chùa bị các đạo sĩ Lão giáo tiếp 
quản. Chỉ còn tấm bia của Phật Quật là được bảo lưu giữ gìn, được đưa tới chỗ an toàn bởi một vị sư 
Phật giáo vào năm 8§65—Zen master Fo-ku Wei-tse was of the Chang-sun family from the capital of 
Chang-an, where his grandfather had been an official in the royal court. However, Fo-ku's father had 
retired from public life and moved to Chin-ling. Fo-ku became a Buddhist and a disciple of Hui-chung 
when he was very young, and being ordained at age twenty-two, but according to passages and 
documents left, Hui-chung 1s said to have died when Fo-ku was only nineteen, so Fo-ku might have 
been ordained before he reached the age of nienteen? Fo-ku himself was a gifted individual whose 
calligraphy and writings were widely praised and sought after even during his own lifetime. After 
achieving enlightenment, he moved to Fo-ku chíf on Mount Tiien-tal, T'ien-tai district, Cheklang 
province, where he stayed for some forty years until his death in 830. After his teachers death, 1t 
would seem likely that other teachers had an influence on Fo-ku as well. According to the Sung-Kao- 
Seng-Chuan and the catalogues of the Japanese pilgrims to China indicate that Fo-ku compiled at least 
one specifically NÑiu-tou work, as well as several others of uncertain nature: 1) Hsu-chi Jung Tsu-shih 
wen (Writings of the Patriarch Fa-jung, with Preface, 1n three fasciles), 2) Pao-chih shih-t1 erh-shih-ssu 
chang (Explanation of the Title of Pao-chihs Works in Twenty-four Sections), 3) Nan-yu fu ta-shih 1- 
feng hsu (Preface to the Religious Legacy of Bodhisattva Fu Hsi, Who Roamed the South), 4) Wu- 
sheng teng-i (The Meaning of Birthlessness and Other Doctrines, given in the Japanese catalogues as 
Wu-sheng 1, or The Meaning of Birthlessness, In two fasciles), 5) Fo-ku chi (Anthology of Fo-Kklu's 
teachings, in one fascile), 6) Fo-ku ch'an-yuan ho-shang hsing-chuang (Outline of the Actions of the 
Preceptor of Fo-ku Meditation Chapel], in one fascile), 7) Fo-klu ta-shih hsieh-chen ts'an (Eulogy on a 
Portrait of the Great Master Fo-klu, in one fascile), 8) Huan-yuan chi (Antohlogy on Returning to the 
Source, in three fasciles). Unfortunately, nowadays no original texts are exfanf; some of the works 
listed were obviously not written by Fo-ku himself but were about him. According to the Tsung-ching 
lu (Records of the Mirror of Truth), and another work by Zen master Yen-shou, at the momernt, the 
only remnants of Fo-ku's works that still exist are excerpts from the Wu-sheng 1 (The Meaning of 
Birthlessness and Other Doctrines) and the Huan-yuan chi Antohlogy on Returning to the Source). 
Finally, it may be noted that according to the Tsung-ching lu, Fo-ku's temple on Mount T'ien-fa1 was 
destroyed during the persecution of 845 and eventually taken over by Taoists. Only Fo-ku's stele was 
saved, to be moved to safety by a Buddhist monk 1n 865. 
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CXVI.Dịch Đường: Dẫn Dắt Nghiêm Khắc Đưa Đến Một Kết Quả Phi Thường—Ekido: Severe 
Guidances Leqd to An Extraordinary Resulf 

Các thiển sinh nguyện rằng cho dầu có chết dưới tay của thầy họ vẫn quyết lòng học thiển. Thường thì 
họ cắt vào ngón tay lấy máu khẳng quyết cho lời nguyện của mình. Theo thời gian, lời nguyện như 
vậy chỉ còn là hình thức mà thôi, và vì lý do này mà người đệ tử chết dưới tay Thiển sư Tiên Nhai 
Dịch Đường (1805-1879) có thể được xem như là trường hợp tử vì đạo. Thiển sư Dịch Đường là một vị 
thầy nghiêm khắc. Cá đệ tử đều sợ ngài. Một trong những đệ tử đang làm phận sự đánh cổng để báo 
giờ trong ngày, đã bỏ lỡ công việc khi dán mắt theo một cô gái đẹp đi ngang qua cổng chùa. Ngay lúc 
đó, Thiển sư Dịch Đường đang đứng ngay phía sau lưng anh ta, liền quất cho anh ta một gậy, và vì quá 
kinh sợ mà anh ta đã ngã lăn ra chết. Sau khi biết chuyện, người giám hộ của vị thiển sinh này đến 
trực tiếp tìm đến gặp Thiển sư Dịch Đường. Biết Thiển sư Dịch Đường không có lỗi trong việc này, 
người giám hộ ca ngợi sự giáo hóa nghiêm khắc của thiển sư. Thái độ của Thiền sư Dịch Đường vẫn 
vậy, như thể anh thiển sinh kia hãy còn sống. Sau khi chuyện này xảy ra, số đệ tử mà Thiển sư Dịch 
Đường dẫn dắt có đến hơn mười người chứng ngộ và kế tục giáo pháp của ngài. Quả là con số cao và 
hết sức khác thường——Zen disciples take a vow that even ïf they are killed by their teacher, they intend 
to learn Zen. Usually they cut a finger and seal their resolution with blood. In time the vow has become 
a mere formality, and for this reason the pupil who died by the hand of Zen master Sengai Ekido was 
made to appear a martyr. Zen master Ekido had become a severe teacher. His pupils feared him. One 
of them on duty, striking the gong to tell the time of day, missed his beats when his eye was atftracted 
by a beautiful girl passing by the temple gate. At that moment Ekido, who was directly behind the 
pupI, hit hm with a stick and the shock happened to kill hìm. The pupil's guardian, hearing of the 
accident went đirectly to Ekido. Knowing that he was not to blame, he praised the master for his severe 
teaching. Ekido's attitude was Just the same as 1f the pupil were still alive. After this took place, he was 
able to produce under his guidance more than ten enlightened successors, a very high and unusual 
number. 


CXYVIHI.Diện Sơn Đoan Phương: Ẩn Cư Một Ngày Ngày Đêm Tu Tập Thiền Thâm Sâu—Menzan 
Zutho: A Thousand-Day Period gƒ Strict Solitude For Intense Zen Practice 

Diện Sơn Đoan Phương (1683-1769), tên của một vị Thiển Tăng Nhật Bản vào thế kỷ thứ XVII, dưới 
triều đại Đức Xuyên, người đã thực thi cuộc cải cách lớn ở tông Tào Động, lấy cảm hứng từ người anh 
trai của Sư là Thiển sư Vạn Sơn Đạo Bạch. Diện Sơn Đoan Phương sanh trong tỉnh Higo, vùng 
Kumamoto. Sư tu tập với Vạn Sơn Đạo Bạch trong một thời gian ngắn, nhưng sau đó trở thành đệ tử 
của Thiển sư Sonnô Sôeki. Sau khi Sonnô Sôeki thị tịch vào năm 1705, Diện Sơn ẩn cư 1.000 ngày 
đêm tu tập thiền định thâm sâu tại vùng Rôba-an ở Sagami. Về sau này Sư làm trụ trì tại nhiều Thiền 
viện Tào Động. Sư viết một số luận về những tác phẩm của Đạo Nguyên, quan trọng nhất là bộ 
"Shôbôgenzô Shôtenroku" và bộ bách khoa toàn thư I1 tập đi kèm với bộ Chánh Pháp Nhãn Tạng—— 
Name of a Japanese Sôtô Zen scholar monk In the eighteenth century, during the Tokugawa period 
(1600-1867), who carried out a major reformation of the Sôtô sect, whích was inspired by his elder 
Manzan Dôhaku (1636-1715). Menzan was born in Higo province, in the Kumamoto area. He studied 
briefly under Manzan, but then became the disciple of Sonnô Sôeki (1649-1705). After Sôekis death in 
1705, Menzan undertook a thousand-day period of strict solitude for intense Zen practice at Rôba-an in 
Sagami. He later became abbot at several leading Sôtô monasteries. He wrote several commenfarIes 
on Dôgen Kigens (1200-1253) writings, the most Important being the Shôbôgenzô Shôtenroku, and 
eleven-volume encyclopedic companion to the Shôbôgenzô. 


CXVIII Diệp Huyện: Kinh Điển— Yeh-hsien: Sutras 
Một vị Tăng hỏi Thiển sư Diệp Huyện: "Có nên đọc kinh hay không?" Diệp Huyện nói: "Không có 
đường hẻm hay đường tắt nào ở đây cả; núi quanh năm xanh tươi; dầu là ông có tìm được con đường 
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đẹp ở đông hay ở tây." Vị Tăng nói: "Con muốn học một cái gì chắc chắn ở thầy." Diệp Huyện nói: 
"Người mù không thấy đường không phải là lỗi của mặt trời."—A monk asked Yeh-hsien, "ls it 
advisable to read the sutras, or not?” Said the master, "“There are no byroads, no cross-roads here; the 
mountains are all the year round fresh and green; east or west, in whichever direction you may have a 
fine walk." The monk said, "I wish to learn something more definite from you.” ”"lt 1s not the sun's fault 
1f the blind cannot see their way," said the master. 


CXIX.Diệu Đạo Tịnh Cư Ni: Ông Ấy Chẳng Phải Là Phật!—Nun Miao-T'ao's Pure Abode: he Is No 
Buddha! 

Theo Phật giáo, đức Phật dạy: "Tất cả chúng sanh đều có Phật tính và đều sẽ thành Phật một ngày 
nào đó." Nhưng theo Ngũ Đăng Hội Nguyên, quyển XX, Tịnh Cư Ni Diệu Đạo có một công án ngược 
lại: "Ông ấy chẳng phải là Phật." Tịnh Cư Ni Diệu Đạo nói một câu như thế, phải dốc hết vốn liếng, 
thật là lận đận. Đây là loại công án "mặc nhiên phủ nhận", nghĩa là, loại công án giải minh chân lý 
Thiển bằng lối phát biểu hư hóa hoặc phế bỏ. Với loại công án này, chúng ta thường cáo buộc các 
Thiên sư là phủ nhận. Nhưng kỳ thật họ chẳng phủ nhận gì cả, những gì họ đã làm chỉ nhằm để vạch 
rõ ra các ảo tưởng của chúng ta cho vô hữu là hữu, hữu là vô hữu, vân vân—According to Buddhism, 
the Buddha taught, "All beings have Buddha-nature and will become Buddha someday." But according 
to Wudeng Huiyuan, Volume XX, Nun Miao-tao responded to one of her disciples, "He 1s no Buddha."” 
Nun Miao-tao used up her personal treasure immediately and became quite delibitated. This 1s an 
"Implicit-negative” koan, a kind of koan that 1llustrates Zen-Truth through "nullfying” or abrogating 
expression. With this type of koan, we usually accuse the Zen masters of being negatory. But in fact, 
they did not negate anything. What they have done 1s to point out our delusions 1n thinking of the non- 
©xistenf as existent, and the existent as non-existent, and so on. 


CXX.Diệu Nhân: Dieu Nhan 
1)_ Chân Lý Nên Chỉ Ra Bằng Kệ Không Lời— The Truth Should Be Said Without Words 
Trước khi thị tịch Thiển Sư Ni Diệu Nhân (1041-1113) đã làm bài thơ với ngụ ý rằng vô tướng nên chỉ 
ra bằng vô ngôn mà thôi: 
“Sanh già bệnh chết, 
Xưa nay lẽ thường. 
Muốn cầu thoát ra, 
Mở trói thêm ràng. 
Mê đó tìm Phật, 
Lầm đó cầu thiền. 
Phật thiển chẳng cầu, 
Uống miệng không lời.” 
(Sanh lão bệnh tử, Tự cổ thường nhiên. Dục cầu xuất ly, Giải phược thiêm triển, Mê chi cầu Phật, 
Hoặc chỉ cầu thiển. Thiển Phật bất cầu, Uổng khẩu vô ngôn). Nói kệ xong bà ngồi kiết già và an 
nhiên thị tịch, thọ 72 tuổiï—Before passing away, Nun Zen Master Diệu Nhân made a poem saying 
that the truth should be said without words: 
“Brrth, aging, 1llness, death 
are natural since infinite time. 
If you wish liberation and trying to untie, 
You only make 1t tighter. 
When you wish to search for Buddha, 
You delude yourself even more 
If you seek liberation through meditation, 
You only mislead yourself. 
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So, đo not pursue Buddha and Zen. 
Just close your mouth and be wordless.” 
After finishing the verse, she sat cross-legsed and peacefully passed away at the age of 72. 


2) Diệu Nhân: Chân Tánh Tuyệt Đối Bất Biến, Bất Chuyển, Vượt Ngoài Khái Niệm Phân Biệt— 
The True Nature Ïs Immmufable, hnmovable and Beyond Concepts and Distinctiors 

Thiển Sư Ni Diệu Nhân (1041-1113) trụ tại Ni viện Hương Hải ở Tiên Du để hoằng hóa cho đến cuối 
đời. Ni viện Hương Hải là Ni viện Phật Giáo đầu tiên ở Việt Nam vào thời nhà Lý, Ni sư Diệu Nhân 
đã từng trụ trì và hoằng hóa tại đây. Thiền sư Ni Diệu Nhân thường dạy đệ tử về thực tướng: “Chân 
tướng là bản thể của vạn hữu (tướng là vô tướng), đối lại với hư vọng. Chơn tánh tuyệt đối của vạn 
hữu là bất biến, bất chuyển và vượt ra ngoài mọi khái niệm phân biệt. Chân tướng còn có nghĩa là vô 
tướng, chân như, Như Lai tạng. Chân tướng luôn bất biến và bất khả tư nghì. Vì vậy, đừng cầu Phật 
bằng sắc tướng hay âm thanh, vì những thứ nầy không phải là Phật. Những ai mong cầu Phật bằng sắc 
tướng âm thanh là đang theo tà đạo. Phật chính là sự giác ngộ Bồ Đề và con đường tầm Phật phải là 
sự chứng ngộ đạo quả Bồ Đề bằng cách uổng khẩu vô ngôn, bằng cách đừng trụ vào bất kỳ pháp nào, 
ngay cả pháp môn thiển định.”—She stayed at nunnery Hương Hải ¡in Tiên Du to expand Buddhism 
until the end of her life. It should be noted that Hương Hải nunnery was considered the first Buddhist 
Institute for nuns in the Lý Dynasty. Bhikkhuni Diệu Nhân was once Head of the nunnery. Nun Zen 
master Diệu Nhân always taught her disciples about the real appearance: “Reality 1s the absolute 
fundamental reality, the ulimate, the absolute; the Dharmakaya, or the Bhutatathatfa; in contrast with 
unreal or false. Reality 1s the absolute, the true nature of all things which 1s immutable, immovable and 
beyond all concepts and distinctions. Dharmata (pháp tánh) or Dharma-nature, or the nature underlying 
all things has numerous alternative forms. Reality also means the appearance of nothingness 
(immateriality), bhutatathata, tathagatagarbha. Reality 1s always immutable and beyond thought. 
Therefore, do not seek a Buddha by his form or his sound because neither the form nor the sound 1s the 
real Buddha. Those who seek Buddha by form and sound are on the wrong path. The true Buddha 1s 
Enlightenment and the true way to know Buddha 1s to realize Enlightenment by tightening the lips and 
saying no words, or by not clinging to any dharma, including the meditation.” 


3) Diệu Nhân: Sanh Lão Bệnh Tử, Tự Cổ Thường Nhiên— Bừth, Aging, Illness, and Death Are 
Naturadl Since Ancient Time 
Thiên Sư Ni Diệu Nhân (1041-1113), một Ni sư nổi tiếng đất Thăng Long, Bắc Việt. Theo sách Thiền 
Uyển Tập Anh, Ni sư tên là Ngọc Kiểu, là trưởng nữ của Phùng Loát Vương, được vua Lý Thánh Tông 
nuôi nấng trong cung từ lúc còn nhỏ, sau gả cho cho người họ Lê, một viên quan Châu Mục ở Chân 
Đăng. Khi chồng chết, bà xuất gia làm đệ tử của Thiền Sư Chân Không ở Phù Đổng, pháp tử đời thứ 
17 dòng Thiển Tỳ Ni Đa Lưu Chi. Bà trụ tại Ni viện Hương Hải ở Tiên Du để hoằng hóa cho đến khi 
thị tịch vào năm 1113, thọ 72 tuổi. Ni viện Hương Hải là Ni viện Phật Giáo đầu tiên ở Việt Nam vào 
thời nhà Lý, Ni sư Diệu Nhân đã từng trụ trì và hoằng hóa tại đây. Thiền sư Ni Diệu Nhân thường dạy 
đệ tử về thực tướng: “Chân tướng là bản thể của vạn hữu (tướng là vô tướng), đối lại với hư vọng. 
Chơn tánh tuyệt đối của vạn hữu là bất biến, bất chuyển và vượt ra ngoài mọi khái niệm phân biệt. 
Chân tướng còn có nghĩa là vô tướng, chân như, Như Lai tạng. Chân tướng luôn bất biến và bất khả tư 
nghì. Vì vậy, đừng cầu Phật bằng sắc tướng hay âm thanh, vì những thứ nầy không phải là Phật. 
Những ai mong cầu Phật bằng sắc tướng âm thanh là đang theo tà đạo. Phật chính là sự giác ngộ Bồ 
Đề và con đường tầm Phật phải là sự chứng ngộ đạo quả Bồ Đề bằng cách uổng khẩu vô ngôn, bằng 
cách đừng trụ vào bất kỳ pháp nào, ngay cả pháp môn thiền định.” Trước khi thị tịch ngài đã làm bài 
thơ với ngụ ý rằng vô tướng nên chỉ ra bằng vô ngôn mà thôi: 
“Sanh lão bệnh tử, 
Tự cổ thường nhiên. 
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Dục cầu xuất ly, 
Giải phược thiêm triển, 
Mê chỉ cầu Phật, 
Hoặc chỉ cầu thiển. 
Thiền Phật bất cầu, 
Uống khẩu vô ngôn.” 
(Sanh già bệnh chết, 
Xưa nay lẽ thường. 
Muốn cầu thoát ra, 
Mở trói thêm ràng. 
Mê đó tìm Phật, 
Lầm đó cầu thiền. 
Phật thiển chẳng cầu, 
Uống miệng không lời). 
A Vietnamese famous nun from Thăng Long, North Vietnam. According to “Thiền Uyển Tập Anh,” 
her worldly name was Ngọc Kiểu. She was the eldest daughter of Phùng Loát Vương. King Lý Thánh 
Tông adopted and raised her in the royal court since she was young. When growing up she got married 
to a man whose last name was Le, an official of Châu Mục rank in Chân Đằng. After her husband's 
death, she left home and became a disciple of Zen Master Chân Không ¡in Phù Đổng. She became the 
Dharma herr of the seventeenth generation of the Vinitaruci Zen Sect. She stayed at nunnery Hương 
Hải in Tiên Du to expand Buddhism until she passed away in 1113, at the age of 72. It should be noted 
that Hương Hải nunnery was considered the first Buddhist Institute for nuns ¡in the Lý Dynasty. 
Bhikkhuni Diệu Nhân was once Head of the nunnery. Nun Zen master Diệu Nhân always taught her 
disciples about the real appearance: “Reality 1s the absolute fundamenral reality, the ultimate, the 
absolute; the Dharmakaya, or the Bhutatathata; in contrast with unreal or false. Reality 1s the absolute, 
the true nature of all things which 1s immutable, immovable and beyond all concepts and distinctions. 
Dharmata (pháp tánh) or Dharma-nature, or the nature underlying all things has numerous alternative 
Íorms. Realty also means the appearance of nothingness (1immateriality), bhutatathata, 
tathagatagarbha. Reality 1s always Iimmutable and beyond thought. Therefore, do not seek a Buddha by 
his form or his sound because neither the form nor the sound 1s the real Buddha. Those who seek 
Buddha by form and sound are on the wrong path. The true Buddha 1s Enlightenment and the true way 
to know Buddha 1s to realize Enlightenment by tightening the lips and saying no words, or by not 
clinging to any dharma, including the meditation.” Before passing away, she made a poem saying that 
the truth should be said without words: 
“Birth, aging, 1llness, death 
are natural since ancient time. 
If you wish liberation and trying to untie, 
You only make 1t tighter. 
When you wish to search for Buddha, 
You delude yourself even more 
If you seek liberation through meditation, 
You only mislead yourself. 
So, đo not pursue Buddha and Zen. 
Just close your mouth and be wordless.” 
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4) Diệu Nhân: Tánh Về Nguồn, Đốn Tiệm Môn Tùy Thể Nhập—Rettrn Own Nature to Ïlfs 
Original Source, Enter Frecly Through Either Sudden or Gradual Gate 
Hằng ngày, Thiển Sư Ni Diệu Nhân (1041-1113) gìn giữ giới luật và hành thiển được chánh định, là 
bậc tôn túc trong hàng Ni chúng thời bấy giờ. Có ai đến cầu học, bà thường dạy họ tu tập Đại thừa và 
nói: “Chỉ tánh mình trở về nguồn, thì cổng đốn tiệm có thể tùy đó mà thể nhập.” Cả ngày, bà chỉ thích 
ngồi tịch lặng, không ưa thanh sắc, ngôn ngữ. Có học nhân đến hỏi: “Tất cả chúng sanh bệnh nên ta 
bệnh, tại sao lại ky thanh sắc?” Bà trích trong kinh đáp: 
“Nếu dùng sắc thấy ta, 
Dùng âm thanh câu ta, 
Người ấy hành tà đạo, 
Không thể thấy Như Lai.” 
(Nhược dĩ sắc kiến ngã, Dĩ âm thanh cầu ngã, Thị nhơn hành tà đạo, Bất năng kiến Như Lai). Học 
nhân lại hỏi: “Ngồi Thiển có lợi gì?” Bà đáp: “Xưa nay không đi.” Học nhân lại hỏi: “Tại sao lại 
chẳng nói?” Bà đáp: “Đạo vốn không lời.”—Everyday, she kept precepts and practiced meditation and 
atfained right concentration (samyak-samadhi). She was an honoured and advanced nun at that time. 
Those who came to seek studying, she urged them to practice the Great Vehicle and told them: “Only 
when you can return your own nature to 1s Original source, then you can enter freely through either 
sudden or gradual gate.” She liked to keep silent all day long; she was averse to sound and form, words 
and speech. A student came and asked, “Im sick because all sentient beings are sick. Why dont you 
like sound and form?” She quoted the Diamond Sutra, replying: 
“He who 1dentifies me with appearance 
And seeks me In sound, 
Has walked off the path, 
Can never find the Tathagata.” 
The student continued to ask, “What 1s the benefit of sitting in medifation?” She replied, “Its originally 
without going.” The student continued to ask again, “Why do you not speak?” She replied, “The Way 
1s fundamentally without words.” 


5) Diệu Nhân: Thế Gian Pháp Như Chiêm Bao, Huyễn Ảo, Đáng Cho Ta Trông Cậy Hay Sao?— 
Worldly Dharmas Are Like Dreams and lllusions, How Can I Rely On Them? 
Diệu Nhân (1041-1113), tên của một Ni sư nổi tiếng đất Thăng Long, Bắc Việt. Theo sách Thiển 
Uyển Tập Anh, Ni sư tên là Ngọc Kiểu, là trưởng nữ của Phùng Loát Vương, được vua Lý Thánh Tông 
nuôi nấng trong cung từ lúc còn nhỏ, sau gả cho cho người họ Lê, một viên quan Châu Mục ở Chân 
Đằng. Khi chồng chết, bà sống đời quá bụa. Một hôm, Thiền Sư Ni Diệu Nhân than: “Ta xem tất cả 
các pháp trong thế gian như giấc chiêm bao, huyễn ảo, huống là các thứ phù vinh mà đáng trông cậy 
hay sao?” Thế rồi bà đem hết tư trang ra bố thí, cạo tóc, xuất gia làm đệ tử của Thiền Sư Chân Không 
ở Phù Đổng, pháp tử đời thứ 17 dòng Thiền Tỳ Ni Đa Lưu Chi—A Vietnamese famous nun from 
Thăng Long, North Vietnam. According to “Thiền Uyển Tập Anh,” her worldly name was Ngoc Kieu. 
She was the eldest daughter of Phung Loat Vuong. King Ly Thanh Tong adopted and raised her in the 
royal court since she was young. When growing up she got married to a man whose last name was Le, 
an official of Chau Muc rank in Chan Đang. After her husband”s death, she remained the life of a 
widow. One day, she lamented, “I see all things 1n the world are like dreams and 1llusions, how much 
more so are these drifting gloriesl How can I rely on them?” Then, she gave away all her personal 
belongings, renounced the world, and became a disciple of Zen Master Chan Khong in Phu Đong. She 
became the Dharma herr of the seventeenth generation of the Vinitaruci Zen Sect. 
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CXXI.Diệu Phong: Mừng Ông Từ Nay Đã Đủ Vốn Để Trụ Núi!— Miao Feng: Congratulations! You 
Have Seized the Means You Can Afƒord to Dwell on the Mountain From Now On! 

Diệu Phong là tên của một vị Thiển sư Trung Hoa vào thế kỷ thứ 16. Hiện nay chúng ta không có 
nhiều tài liệu chi tiết về Sư Diệu Phong; tuy nhiên, có một chỉ tiết nhỏ về vị Thiển sư này trong Hám 
Sơn Tự Truyện. Thiền sư Hám Sơn đã kể lại những kinh nghiệm Thiển của mình như sau: "Năm 1566, 
Hám Sơn tôi gặp một du Tăng tên Diệu Phong, có vẻ là một người lạ lùng và thành thật. Nhưng chỉ 
vài hôm sau đó thì Diệu Phong bỏ đi; có lẽ ông sợ thân thiện với tôi quá có thể cẩn trở sự tự do của 
ông. Vào năm 1574, Hám Sơn tôi gặp lại Diệu Phong ở kinh đô lần nữa. Sau đó, tôi cùng Diệu Phong 
đi đến Hà Đông. Vị Trưởng Quan ở đó là Trần tiên sinh trở thành thí chủ chân thành của chúng tôi. 
Trần công đã cúng một số tiền để làm khuôn ấn loát cho tập sách 'Triệu Luận'. Tôi trông coi việc 
kiểm soát và ấn loát cho Trần công. Ban đầu tôi gặp nhiều khó khăn vì không hiểu nổi luận 'Vật Bất 
Thiên của Triệu, nhất là về phần Toàn Lam và Yển Nhạc là tôi đã thắc mắc từ bấy lâu nay. Nhưng 
lần này khi xem đến chỗ vị Phạm Chí già trở về nhà sau khi làm Tăng sĩ cả đời và nghe hàng xóm kêu 
lên: 'Ô, xem kia cái người ngày xưa vẫn còn!' và vị Phạm Chí trả lời: Không đâu, trông tôi có thể 
giống người ngày xưa ấy, nhưng thật ra tôi không phải là hắn.' Đọc qua những lời này, Hám Sơn tôi 
hoát nhiên ngộ. Sau đó, ông tự nhủ: 'Thật ra, vạn pháp nào có lai khứ! Ôi, chân lý này đúng biết 
dường nào!" Sáng hôm sau, sau kinh nghiệm này, Diệu Phong thấy tôi hoan hỷ bèn thốt lên: 'Ông đắc 
được gì vậy?' Tôi đáp: Đêm qua thấy hai con trâu sắt húc nhau trên bờ sông cho đến khi cả hai đều 
nhào xuống sông. Đến nay chẳng còn nghe gì về chúng.' Diệu Phong nói: 'Mừng cho ông có đủ vốn để 
trụ trên núi rồi."——Master Miao Feng, name of a Chinese Zen Master ¡in the sixteenth century. We do 
not have detailed documents on this Zen Master; however, in Han Shans autobiography, there 1s a 
small detail on him. Zen Master Han Shan told the following stories of his experience 1n Zen: "In 1566, 
Han Shan met a travelling monk named Miao Feng, who seemed to be an unusual and genuine person. 
But a few days later Miao Feng left the monastery without my knowledge; presumably, he feared that 
a too close association with me might hinder hís freedom. In 1574, Ï was twenty-nine. I had come 
across Miao Feng again In the capital. That September Miao Feng and I travelled together to Ho Tung. 
The local magistrate, Mr. Chen, became our sincere patron. He contributed a sum for making a block 
prnting of the Book of Shao Lun. I edited and checked the work for him. First, [ had had difficult 
understanding the thesis, 'On Immutability', by Shao, especially the part about the Whirlwind and the 
Resung Mountain, on which I had had doubts for some years. But this time when I reached the point 
where the aged Brahmin returned home after his lifetime of priesthood and heard his neighbors 
exclaim, 'Oh, look, the man of old days still exists!' to which he replied, 'Oh no, I may look that old 
man, but actually I am not he,' I suddenly was awakened. Then I said to myself, Tn reality, all đharmas 
have no coming and no going! Oh, how true, how true this ¡s!' The next morning after this experience, 
Miao Feng came 1n. As soon as he saw me, he exclaimed delightedly, What have you found?' I said, T 
Saw fwo 1ron oxen fighting with each other along the river bank until they both fell into the water. 
Since then, I have not heard anything of them.' Miao Feng smiled and said, 'Congratulationsl You have 
seized the means by which you can afford to dwell on the mounftain from now on.'” 


CXXIIDosha: Chỉ Có Bàn Khuê Là Toàn Giác! —Dosha: Only BankeiL Would Come to Full 
Enlightenment! 
Bàn Khuê đi đến rặng núi Yoshino, một nơi ưa thích của những ẩn sĩ Phật giáo, và tại đây ông đã thu 
hút những vị đệ tử đầu tiên của mình. Rồi vào năm 1654, ông trở lại Nagasaki và tìm thấy những đệ tử 
của Thiển sư Dosha đang tranh luận với vị Thiền sư mới tới là Ấn Nguyên Long Kỳ. Bàn Khuê luôn 
trung thành với thầy và bác bỏ pháp Thiển của Ấn Nguyên và Thiển phái Hoàng Bá do Ấn Nguyên 
thiết lập. Tuy nhiên, nói chung những người lãnh đạo cả Tăng lẫn tục đều xem trọng Ấn Nguyên. Bàn 
Khuê cố giúp Dosha tìm cách ở lại Nhật Bản; ông đã tìm một ngôi chùa thích hợp cho Dosha có thể ở 
lại. Nhưng những nỗ lực đều không có kết quả, và vào năm 1658 Dosha trở về Trung Hoa. Trước khi 
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ra đi, có người hỏi ông ai trong số đệ tử của ông là người đạt được toàn giác. Ông trả lời: “Bàn Khuê 
Vĩnh Trác.”—Bankel went to the mountains of Yoshino, a favorite haunt of Buddhist hermits, and 
there he attracted his first disciples. Then, in 1654, he returned to Nagasaki and found Dosha's 
followers in contention with those of newly arrived Ingen Ryuki. Bankei was always loyal to his own 
teacher and dismissive of Ingen's Zen and the Obaku school he established. Generally, however, both 
secular and religious leaders held Ingen 1n higher regard. Banket tried to assist Dosha 1n finding a way 
to say 1n Japan; he search for a suitable temple where Dosha could be Installed. But the efforts were 
fruitless, and, in 1658, Dosha returned to China. Before he left, Dosha was asked 1f any of his students 
had come to full enlightenment. He replied, “Only Banke1.” 


CXXIII.Du Già Tông: The Yogacara School 

l1) Tam Tính— Three Natures 

Học thuyết tam tánh của trường phái Du Già. Mọi vật có thể nhận thức được theo cách hiện hữu thực 
sự của chúng đều có thể được phân loại theo ba tánh này: Thứ nhất, bản tánh lệ thuộc, sản sinh từ sự 
tưởng tượng mê mờ, nhìn thấy những thứ không tổn tại là thật. Thứ nhì, bản tánh tưởng tượng, nhìn 
thấy sự hiện hữu qua nhân duyên. Đây là loại tánh nhận thấy cái cho là con rắn chỉ là một sợi dây mà 
thôi. Thứ ba, bản tánh hoàn hảo, nhìn thấy sự hiện hữu qua chân tính. Đây là loại tánh nhận thấy sợi 
dây là sự kết hợp của những sợi gai mà thôi—The doctrine of “Trisvabhava” of the Yogacara School. 
Everything that can be the obJect of cognition, can be classified under these three natures: First, 
dependent nature (parafantra-svabhava), that 1s produced by the deluded imagination, which sees as 
real that which does not exist. This the mode that mistakes the rope for a snake. Second, imagined 
nature (parikalpita-svabhava), that which sees existence 1n terms of causes and conditions. Thịs 1s the 
mode that realizes that the supposed snake 1s Just a rope. Third, perfected or absolute nature 
(parinispanna-svabhava), that which sees existence in terms of true nature. This 1s the mode that sees 
the rope as consfituted of hemp. 


2) Du Già Tông: Tám Yếu Tố Tập Trung Tư Tưởng— Eight Facts for Concentration oƒ Thought 
Những tập luyện của nhà Du Già thật ra cũng giống như các nhà thuộc học phái Du Già Luận của Phật 
Giáo. “Yogacara” có nghĩa là “thực hành sự tập trung tư tưởng” và có nhiều điểm chung với triết lý Du 
Già. Du Già Luận là Duy Tâm Luận của Phật Giáo do Ngài Vô Trước để xướng và được em ngài là 
Thế Thân hệ thống hóa thành học thuyết Duy Thức và Ngài Huyền Trang đưa vào Trung Quốc thành 
Pháp Tướng tông. Theo Nghĩa Tịnh, nhà chiêm bái nổi tiếng của Trung Hoa về Ấn Độ, học thuyết nây 
là một trong hai trường phái Đại Thừa ở Ấn Độ (Trung Luận và Du Già Luận). Theo Du Già, có tám 
yếu tố tập trung tư tưởng: chế giới, nội chế, tọa pháp. Sổ tức (quán hơi thở), chế cảm, tổng trì, tĩnh lự, 
và đẳng trì (tập trung tư tưởng)—The practices of the Yogin are actually similar to those of the 
Yogacara School of Buddhism. “Yogacara” means “the practice of self-concentration” and has several 
things In common with the Yoga philosophy. The Yogacara School 1s Buddhist idealism taught by 
Asanga, sytematized by his brother Vasubandhu as the Theory of Mere Ideation (ViJnaptimatrata), and 
Iintroduced to China by Hsuan-Tsang as the Dharmalaksana (Fa-Hsiang) School. According to I-Ching, 
a famous traveler in India, it was one of the only two Mahayana School in India (Madhyamika and 
Yogacara). According to the Yogacara Bhumi Sastra, there are eight factors of Yoga abstraction or 
concentration: restraint (yama (skt), minor restraint (niyama (skt), siting (asana (skÐ, restraint of 
breaths (pranayama (skÐ, withdrawal of senses (pratyahara (skt), retention of mind (dharana (skÐ, 
concentration of mind (dhyana (skt), and concentration of thought (samadhi (skÐ. 


CXXIV.Duy Chánh Bách Trượng: Wei-Cheng Pai-Chang 

1) Cày Ruộng Xong Ta Sẽ Nói Pháp Thiền— Open the Farm for Me and I WilI Talk oƒ Zen 

Bách Trượng Duy Chánh, đệ tử của Thiền sư Bách Trượng Hoài Hải, là vị thiển sư có lối dạy chúng 
rất đặc biệt. Sư bảo Tăng chúng ra cày ruộng đi, xong Sư sẽ nói đại nghĩa của pháp Phật cho nghe. 
Lầm xong, Tăng chúng họp lại chờ nghe Sư nói pháp. Sư chỉ dang đôi tay, không nói gì. Có phải 
những hành động này tiêu biểu cho cách diễn tả đại nghĩa của pháp Phật của Thiền sư Duy Chánh 
không? Hành động của Thiển sư Duy Chánh cho thấy đại nghĩa của pháp Phật chỉ có ý nghĩa khi cây 
trục của nội tâm xoay sang một thế giới khác, sâu rộng hơn. Vì một khi thế giới thâm diệu ấy mở ra là 
cuộc sống hằng ngày của hành giả, cả đến những tình tiết tầm thường nhất, vẫn đượm nhuần đại 
nghĩa pháp Phật. Thật vậy, với Thiền, một mặt đại nghĩa của pháp Phật là cái gì tâm thường, vô nghĩa 
lý nhất đời; nhưng mặt khác, nhất là khi chúng ta chưa hiểu, nó kỳ bí không gì hơn. Và nói cho cùng, 
ngay cả cuộc sống thường ngày của chúng ta, há chẳng phải đầy những kỳ quan, bí mật và huyền bí, 
ngoài tầm hiểu biết của trí óc con người hay sao? Kỳ thật, Thiền sư Duy Chánh muốn cho hàng đệ tử 
của ngài thấy rằng Thiển sống trong chiều hướng hành động, hay nói đúng hơn, Thiển là vận dụng cái 
thực, là sống cái thực, thay vì chứng minh hoặc biểu thị cái thực bằng ngôn từ, nghĩa là bằng khái 
niệm. Theo thiển sư D.T. Suzuki trong Thiền Luận, Tập I, phương pháp trực tiếp có công dụng nắm 
ngay lấy cuộc sống uyển chuyển trong khi nó đang trôi chảy, chứ không phải sau khi nó đã trôi qua. 
Trong khi dòng đời đang trôi chảy, không ai đủ thời giờ nhớ đến ký ức, hoặc xây dựng ý tưởng. Nghĩa 
là không có lý luận nào có giá trị trong lúc này. Hành giả tu Thiền nên luôn nhớ rằng ngôn ngữ có thể 
dùng được, nhưng ngôn ngữ từ muôn thuở vốn kết hợp chặt chẽ với nét tâm tưởng suy lượng nên mất 
hết nội lực, không trực tiếp truyền cảm được. Nếu dùng đến ngôn ngữ chỉ diễn tả được một ý nghĩa, 
một luận giải, chỉ biểu lộ một cái ngoại thuộc, nên không trực tiếp liên hệ gì đến cuộc sống. Đây cũng 
chính là lý do tại sao nhiều khi các thiển sư tránh chuyện nói năng, tránh xác định, dầu là đối với 
những việc quá tỏ rõ, quá hiển nhiên cũng vậy. Hy vọng của các ngài là để cho đồ đệ tự tập trung tất 
cả tâm lực nắm lấy những gì người ấy mong ước, thay vì ghì bắt lấy những mối liên lạc xa xôi vòng 
ngoài khiến cho người đệ tử bị phân tâm. Có lẽ cuối cùng thì Thiền chả có gì huyễển bí. Mọi thứ đều 
mở ra trong toàn cảnh mà bạn thấy. Nếu bạn ăn mặc gọn gàng và làm việc trong nông trại, trồng lúa 
trồng rau, bạn đang làm tất cả những gì được kỳ vọng nơi bạn trên cõi đời này, và cái vô lượng sẽ 
được chứng nghiệm nơi bạn—Zen master Pai-Chang-Wei-Cheng, a disciple of Zen master Paizhang 
Huaihai, had a very special way of instructing his disciples. He said to the monks, "You open the farm 
for me and I will talk to you about the great principle of Zen." When the monks finished attending the 
farm and came back to the master to discourse on the great principle, he merely extended his open 
arms and said nothing. Are these acts representing the way that Zen master Wei-cheng used to show 
the great principle of Buddhism? The acts of Zen master Wei-cheng just shows that the great principle 
of Buddhism gains meaning when there takes place this turning of the mental hinge to a wider and 
deeper world. For when this wide and deeper world opens, Zen practitoiners' everyday life, even the 
most trivial thing of it, grow loaded with the truths of the great principle of Buddhism. With Zen, on the 
one hand, therefore, the great principle of Buddhism 1s a most prosaic and matter-of-fact thing, but on 
the other hand, when 1t 1s not understood 1t 1s something of a mystery. But after all, 1s not life 1tself 
filled with wonders, mysteries, and unfathomabilities, far beyond our discursive understanding? In fact, 
Zen master Wei-cheng wants to show his disciples that the development of Zen should be towards 
acting or rather living 1ts truth instead of demonstrating or 1llustrating 1t 1n words; 1t 1s to say, with 1deas. 
According to Zen master D.T. Suzuki in Essays in Zen Buddhism, First Series, the direct method 1s 
used to get hold of this fleeting hife as 1t flees and not after 1t has flown. While 1t 1s fleeing, there 1s no 
time to recall memory or to build 1deas. It 1s to say, no reasoning avails here. Language may be used, 
but this has been associated too long with 1deation, and has lost đirections or being by 1tself. As soon as 
words are used, they express meaning, reasoning; they represent something not belonging to 
themselves; they have no direct connection with life. Thịis 1s also the reason why the masters often 


352 


avoid such expressions or statements as are 1ntelligible 1n any logical way. Their aim 1s to have the 
disciple's attention concentrated In the thing 1tself which he wishes to grasp and not 1n anything that 1s 
1n the remotest possible connection liable to disturb hìm. Perhaps there 1s after all nothing mysfterious 
1n Zen. Everything 1s open to your full view. IÝ you eat your food and keep yourself cleanly dressed 
and work on the farm to raIse your rice or vegetables, you are doïng all that required of you on this 
earth, and the Infimte 1s realized in you. 


2)_ Duy Chánh Bách Trượng: Thuyết Liễu— Already Explained 

Có một vị Tăng lớn tuổi đang sống trong Thiển viện của Thiền sư Duy Chánh Bách Trượng ở Hồng 
Châu. Thấy ánh sáng mặt trời chiếu qua cửa số, vị Tăng liền hỏi ngài Duy Chánh: “Là cửa sổ đi đến 
ánh sáng hay là ánh sáng đi đến cửa sổ?” Thiền sư Duy Chánh nói: “Lão Thượng Tọa, có một vị 
khách trong phòng của ông. Ông nên trở về phòng đi.” Một hôm, Duy Chánh hỏi Nam Tuyển: “Có 
một Pháp làm giác ngộ các thầy nơi nơi mà chưa từng được diễn tả cho người ta hay không?” Nam 
Tuyển nói: “Có đó.” Duy Chánh hỏi: “Là Pháp nào?” Nam Tuyền đáp: “Không phải Tâm, không phải 
Phật, không phải Vật.” Duy Chánh nói: “Thây mới vừa diễn tả nó đó!” Nam Tuyển nói: “Đó là cách ta 
thấy, còn ông thì sao?” Duy Chánh đáp: “Ta không phải là 'một bậc thầy giác ngộ.' Làm sao con biết 
Pháp nào được diễn tả hay là Pháp nào chưa được diễn tả?” Nam Tuyển nói: “Ta không hiểu. Sư thúc 
làm ơn giải thích dùm.” Duy Chánh nói: “Ta đã giải thích quá đầy đủ rồi!”—There was an old monk 
living at the temple of Zen master Wei-Cheng Pai-Chang (Weizheng Baizhang) in Hung Chou. Seeing 
the sunlight streaming through a window, he asked Weli Cheng: “Does the window go to the sunlight or 
does the sunlight got to the window?” Zen master Wei Cheng said: “Venerable elder, there's a guest In 
your room. You'd better return.” Later, Zen master Wei Cheng Pai Chang asked Nan Chuan: “Is there 
a Dharma that enlightened teachers have never expressed to the assembly?” Nan Chuan said: “Yes, 
there 1s.” Wei Cheng asked: “What 1s 1t?” Nan Chuan said: “Not mind, not Buddha, not things.” Weli 
Cheng said: “You've Just expressed 1t!” Nan Chuan said: “Thafs the way I see 1t; how about you?” 
Wei Cheng replied: “Ïm not an enlightened teacher. How should I know whether there s a Dharma that 
has or hasnt been expressed?” Nan Chuan said: “1 dont understand. Please, Dharma uncle, explain.” 
Wei Cheng responded: “I've already explained more than enoughl” 


3) Duy Chánh Bách Trượng: Triển Khai Lưỡng Thủ— The Deyelopment 0ƒ Two Hands 

Thiền sư Bách Trượng Duy Chánh, đệ tử của Thiển sư Bách Trượng Hoài Hải, thường dùng động tác 
thay thế ngôn ngữ để chỉ dạy đồ chúng. Bách Trượng Duy Chánh là vị thiển sư có lối dạy chúng rất 
đặc biệt. Sư bảo Tăng chúng ra cày ruộng đi, xong Sư sẽ nói đại nghĩa của pháp Phật cho nghe. Làm 
xong, Tăng chúng họp lại chờ nghe Sư nói pháp. Sư chỉ dang đôi tay, không nói gì. Có phải những 
hành động này tiêu biểu cho cách diễn tả đại nghĩa của pháp Phật của Thiền sư Duy Chánh không? 
Hành động của Thiển sư Duy Chánh cho thấy đại nghĩa của pháp Phật chỉ có ý nghĩa khi cây trục của 
nội tâm xoay sang một thế giới khác, sâu rộng hơn. Vì một khi thế giới thâm diệu ấy mở ra là cuộc 
sống hằng ngày của hành giả, cả đến những tình tiết tầm thường nhất, vẫn đượm nhuần đại nghĩa 
pháp Phật. Thật vậy, với Thiển, một mặt đại nghĩa của pháp Phật là cái gì tầm thường, vô nghĩa lý 
nhất đời; nhưng mặt khác, nhất là khi chúng ta chưa hiểu, nó kỳ bí không gì hơn. Và nói cho cùng, 
ngay cả cuộc sống thường ngày của chúng ta, há chẳng phải đầy những kỳ quan, bí mật và huyền bí, 
ngoài tầm hiểu biết của trí óc con người hay sao? Kỳ thật, Thiền sư Duy Chánh muốn cho hàng đệ tử 
của ngài thấy rằng Thiển sống trong chiều hướng hành động, hay nói đúng hơn, Thiển là vận dụng cái 
thực, là sống cái thực, thay vì chứng minh hoặc biểu thị cái thực bằng ngôn từ, nghĩa là bằng khái 
niệm. Theo thiển sư D.T. Suzuki trong Thiền Luận, Tập I, phương pháp trực tiếp có công dụng nắm 
ngay lấy cuộc sống uyển chuyển trong khi nó đang trôi chảy, chứ không phải sau khi nó đã trôi qua. 
Trong khi dòng đời đang trôi chảy, không ai đủ thời giờ nhớ đến ký ức, hoặc xây dựng ý tưởng. Nghĩa 
là không có lý luận nào có giá trị trong lúc này. Hành giả tu Thiển nên luôn nhớ rằng ngôn ngữ có thể 
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dùng được, nhưng ngôn ngữ từ muôn thuở vốn kết hợp chặt chẽ với nét tâm tưởng suy lượng nên mất 
hết nội lực, không trực tiếp truyền cảm được. Nếu dùng đến ngôn ngữ chỉ diễn tả được một ý nghĩa, 
một luận giải, chỉ biểu lộ một cái ngoại thuộc, nên không trực tiếp liên hệ gì đến cuộc sống. Đây cũng 
chính là lý do tại sao nhiều khi các thiển sư tránh chuyện nói năng, tránh xác định, dầu là đối với 
những việc quá tỏ rõ, quá hiển nhiên cũng vậy. Hy vọng của các ngài là để cho đồ đệ tự tập trung tất 
cả tâm lực nắm lấy những gì người ấy mong ước, thay vì ghì bắt lấy những mối liên lạc xa xôi vòng 
ngoài khiến cho người đệ tử bị phân tâm——Zen master Pai-Chang-Wei-Cheng was a disciple of Zen 
master Palzhang Huaihai, usually used body language to replace speech and words In teaching his 
disciples. Zen master Pai-Chang-Wei-Cheng was a disciple of Zen master Paizhang Huaihai. Zen 
master Pai-Chang-Wei-Cheng had a very special way of instructing his disciples. He said to the monks, 
"You open the farm for me and I will talk to you about the great principle of Zen." When the monks 
finished attending the farm and came back to the master to discourse on the great principle, he merely 
extended his open arms and said nothing. Are these acts representing the way that Zen master Wei- 
cheng used to show the great principle of Buddhism? The acts of Zen master Wei-cheng Just shows that 
the great principle of Buddhism gains meaning when there takes place this turning of the mental hinge 
to a wider and deeper world. For when this wide and deeper world opens, Zen practitoiners' everyday 
life, even the most trivial thing of it, grow loaded with the truths of the great principle of Buddhism. 
With Zen, on the one hand, therefore, the great principle of Buddhism 1s a most prosaic and matter-of- 
Tact thing, but on the other hand, when 1t 1s not undersfood 1t 1s something of a mystery. But after all, 1s 
not life 1tself filled with wonders, mysteries, and unfathomabililes, far beyond our discursive 
understanding? In fact, Zen master Wei-cheng wants to show his disciples that the development of Zen 
should be towards acting or rather living 1s truth instead of demonstrating or 1llustrating 1t in wOords; 1t 
1s fo say, with ideas. According to Zen master D.T. Suzuki in Essays in Zen Buddhism, First Series, the 
direct method 1s used to get hold of this fleeting life as it flees and not after 1t has flown. While 1t 1s 
fleeing, there 1s no time to recall memory or to build ideas. Ít 1s to say, no reasoning avails here. 
Language may be used, but this has been associated too long with ideation, and has lost directions or 
being by 1fself. As soon as words are used, they express meaning, reasoning; they represent something 
not belonging to themselves; they have no đirect connection with life. Thịs 1s also the reason why the 
masters often avoid such expressions or statements as are 1ntelligible in any logical way. The1r aim 1s 
to have the disciple's attention concentrated In the thing itself which he wishes to grasp and not in 
anything that 1s in the remotest possible connection liable to disturb him. 


CXXYV.Duy Chiếu: Wei-chao 
1) Chánh Tín Đại Thừa, Há Ở Lời Nói Mà Có Thể Rõ À?—A Belief in the Mahayana, How Can 
These Words Have Any Eƒƒecf?2 

Một hôm sư Thanh Thới cố dạy cho Bảo Phong Duy Chiếu về "Đại Thừa Khởi Tín Luận," nhưng Sư 
thờ ơ với ý tưởng này. Thanh Thới hỏi lý do. Sư thưa: "Đã nói chánh tín Đại Thừa, há ở lời nói mà có 
thể rõ!" Sư không nhận lời nà y rồi cất bước ra đi, với ý định đến tham vấn thiển sư Phù Dung Đạo Giai 
trên núi Đại Hồng. Trên đường đến yết kiến Phù Dung, một đêm sư đang ngồi thiển bên đường, gặp 
gió thổi tuyết mỏng tạt vào mình, lại nghe tiếng la "ăn trộm!" Liên đó đại ngộ. Sư lập tức tiếp tục lên 
đường đi tìm Phù Dung. Tuy nhiên, chỗ của Phù Dung thật khó tìm. Trong khi Bảo Phong đang đi từ 
Tam Ngô đến Nghi Thủy thì viên trạo phu lạc mất đường đi. Lúc giận Sư cầm gậy gõ viên trạo phu thì 
hoát nhiên đại ngộ. Sư than: "Đất này đâu không phải Ngao Sơn ư?" Khi Sư đến Nghi Thủy, Phù Dung 
trông thấy vui vẻ nói: "Tông ta đã có người nối pháp! Sẽ còn nhiều thế hệ nữa tiếp tục nối pháp ta!"— 
One day, master Chng-fai tried to instill in Baofeng a faith in the teaching of "the Awakening of 
Mahayana Faith," but Baofeng was indifferent to this idea. When Ch1ng-fai questioned him about this 
he said, "Just proclaiming a belief in the Mahayana, how can these words have any effect?” He then 
deJectedly went traveling, Iintending to visit Zen master Furong Daokal at Mount Da Hong. Ôn the 
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way, one night as he sat on a road athunderous snowstorm occurred. He heard someone called out 
“Thief!" Thereupon experienced a realization. He Iimmediately went on to fñnd Furong. However, 
Furong's place at Da-hong was difficult to find. While Baofeng was traveling 1n a cart from Sanwu to 
'Y1shuI1, the driver became lost. Baofeng, 1n anger, raised his staff to strike the driver when he suddenly 
experienced  vast enlightenment, exclaiming, "Is the earth not a great tortoise mountain?” Upon 
arriving at Yishuli, Furong observed him and happ1ly exclaimed, “The heir of my Dharma! There will 
be many generations to followl!” 


2) Duy Chiếu: Ở Trong Dòng Sinh Tử Tùy Cơ Lập Bày—In the Flow gƒ Le and Death and Be Able 
to Act According ío CircHInstances 

Một hôm Thiển sư Duy Chiếu Bảo Phong thượng đường thuyết pháp: “Phật xưa nói, “Khi ta mới thành 
Chánh Giác chính thấy chúng sanh trên đại địa thẩy đều thành Chánh Giác. Sau Ngài lại nói, 'Sâu 
thắm xa xôi không người biết nổi.` Kẻ không kiến thức, khéo đâu rồng đuôi rắn.” Sư liền xuống tòa. 
Sư thượng đường thuyết pháp: “Chư Phật quá khứ đã nhập Niết Bàn rồi, cả thảy các ngươi không nên 
với nhớ; chư Phật vị lai chưa ra đời, cả thảy các ngươi không nên vọng tưởng; chính hiện ngày nay 
ngươi là người gì? Hãy tự xét lấy!” Một lần khác sư thượng đường thuyết pháp: “Xưa tự chẳng sanh, 
nay cũng chẳng diệt, là chết chẳng được mẫu mực. Nơi đây xuất sanh chồn nây diệt hết, là hàm sanh 
chịu quy củ. Bậc đại trượng phu cần phải ở trong dòng sanh tử, nằm trong rừng gai gốc, cúi ngước co 
duỗi tùy cơ lập bày, hay như thế đó là dùng vô lượng phương tiện trang nghiêm tam muội, cửa đại giải 
thoát liền mở rộng thênh thang. Nếu chưa như thế, vô lượng phiển não tất cả trần lao đứng sựng trước 
mặt bít lấp đường xưa.”—One day, Zen master Wei-zhao Pao-feng entered the hall and addressed the 
monks, saying: "A“ ancient Buddha said, W“en [ first gained complete awakening I personally saw 
that all beings of the great earth are each fully endowed with complete and perfect enlightenmernt. 
And later he said, “Is a great mystery. No one can fathom 1t.` I don”t see anyone who understands 
this. Just some blowhards.” He then got down from the seat. Bao-Feng entered the hall and addressed 
the monks, saying: “All the Buddhas of bygone have already entered nrvana. You people! Don't be 
nostalgic about them. The Buddhas of the future have not yet appeared In the world. All of you, don't 
be deluded! Ôn this very day who are you? Study this! Another time, Bao-Feng entered the hall 
addressed the monks, saying: “The fundamental self 1s unborn, nor 1s 1t annihilated in the present. Ït 1s 
undying. But to be born In a certain place, and to die someplace else, 1s the rule of being born In a Hife. 
Great persons must position themselves 1n this flow of life and death. They must lie down 1n the thorny 
forest. They must be pliable and able to act according to circumstances. If they are thus, then 
1mmeasurable expedients, grand samadhis, and great liberation gates are Instantly opened. But 1f they 
are not yet this way, then defilements, all toilsome dust, and mountains loom before them and block 
the ancient road.” 


3) Duy Chiếu: Phàm Thánh Vốn Một Thể— The Mundane and the Sacred Are oƒ One Body 

Hiện nay chúng ta không có nhiều tài liệu chỉ tiết về Thiền sư Duy Chiếu Bảo Phong; tuy nhiên, có 
một vài chi tiết lý thú về vị Thiển sư này trong Ngũ Đăng Hội Nguyên: Thiển Sư Duy Chiếu Bảo 
Phong quê ở Giản Châu (bây giờ là Giản Dương thuộc tỉnh Tứ Xuyên). Một hôm đọc sách, ông giật 
mình với câu, “Tánh tương cận dã, tập tương viễn dã.” Sư nói: “Phàm Thánh vốn một thể, do tập nên 
sai khác, tôi biết đó rồi.” Liền đó sư đến Thành Đô làm đệ tử Sư Thanh Thới ở Lộc Uyển. Sư thọ cụ 
túc giới năm mười chín tuổi —We do not have detailed documents on this Zen Master; however, there 
1S Some 1nteresting information on him in The Wudeng Huiyuan: Zen master Wei-Zhao-Bao-Feng”s 
home town was In anclent Jian-Chou (now 1s Jian-Yang in Si-Chuan province). One day while reading 
a book, he was startled by the phrase, “One”s self-nature 1s near, but realizing 1t 1s remote.” He then 
said: “The mundane and the sacred are of one body, but because of habit and circumstances they are 
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differentiated. I know this to be true.” He then hastened to the city of Cheng- Tu and studied under the 
teacher Shing-T”ai in Lu-Yuan, receiving full ordaination at the age of nineteen. 


4) Duy Chiếu: Sâu Thẩm Xa Xôi, Lão Tăng Thấy Không Người Nào Biết Nổi!—It's a Great 

Mystery, I Don 't See Anyone Who Understand This! 
Một hôm Thiền Sư Bảo Phong Duy Chiếu thượng đường thuyết pháp: “Phật xưa nói, 'Khi ta mới thành 
Chánh Giác chính thấy chúng sanh trên đại địa thấy đều thành Chánh Giác. Sau Ngài lại nói, 'Sâu 
thắm xa xôi không người biết nổi.` Kẻ không kiến thức, khéo đầu rồng đuôi rắn.” Sư liền xuống tòa—— 
One day Bao-feng entered the hall and addressed the monks, saying: "A“ ancient Buddha said, When ] 
first gained complete awakening I personally saw that all beings of the great earth are each fully 
endowed with complete and perfect enlightenment.` And later he said, “Is a great mystery. No one 
can fathom 1t.` I don”t see anyone who understands this. Just some blowhards.” He then got down from 
the seat. 


CXXYVI.Duy Khoan: Wei-k 'uan 

1) Con Chó Có Phật Tánh, Lão Tăng Thì Không—A Dog Has the Buddha-Nattre, But I Don 
Theo Truyền Đăng Lục, một hôm, có một vị Tăng đến hỏi Thiển Sư Duy Khoan: "Con chó có Phật 
tánh không?" Duy Khoan đáp: "Có." Vị Tăng hỏi: "Hòa Thượng có không?" Duy Khoan nói: "Không." 
Vị Tăng lại hỏi: "Hết thảy chúng sanh đều có Phật tánh, tại sao riêng Hòa Thượng không có?" Duy 
Khoan đáp: "Vì ta không phải là hết thảy chúng sanh." Vị Tăng hỏi: "Nếu không phải là chúng sanh, 
Hòa Thượng là Phật?" Duy Khoan đáp: "Không phải là Phật." Vị Tăng lại hỏi: "Vậy Hòa Thượng là 
vật gì?" Duy Khoan đáp: "Cũng không phải là vật gì." Vị Tăng lại hỏi: "Vậy thấy được và nghĩ được 
không?" Duy Khoan nói: "Thấy không tới, nghĩ không ra. Do đó nói là bất khả tư nghì." Hành giả tu 
Thiển nên luôn nhớ rằng Phật tánh thị hiện nơi mỗi vật thể riêng biệt, nơi con chó, nơi cây, nơi đá, 
trong dòng nước, trong hạt bụi, trong bạn, trong tôi, trong phàm, trong thánh, trong người ngu cũng như 
trong đức Phật; nhưng đồng thời nó vượt ra ngoài những thứ vừa kể, mà tư duy hay tưởng tượng của 
chúng ta không thể nắm bắt được nó. Cẩn thận!—According to Chuan-teng-lu, one day, a monk came 
and asked Wei-kluuan, "Is there the Buddha-nature In the dog?” Wei-kuan said, "Yes." The monk 
asked, "In you too?” Wei-kuan said, "Not in me." The monk asked, "How 1s 1t that there 1s no Buddha- 
nature in you when all beings are endowed with one?” Wei-Kkuan said, "I am not one of 'all beings'." 
The monk continued to ask, "IÝ you are not, are you Buddha himself?" Wei-kuan said, "I am not 
Buddha." The monk asked, “What are you, then?” Wei-kluan said, "I am not a 'what' either." The monk 
asked, "Is it then something at all tangible or thinkable?” Wei-Kkuan said, "No, monk, 1t 1s altogether 
beyond thought, beyond comprehension. Therefore, 1t 1s called the unthinkable." Zen practitioners 
should always remember that Buddha-nature 1s manifested in every particular obJects, in the dog, in 
the plant, in a piece of rock, in a steam of water, 1n a particle of dust, in you, in me, 1n ordinary 
people, 1n the sages, 1n the 1gnorant, as well as in the Buddha; but at the same time 1t goes beyond the 


above menfioned and cannot be grasped by our thought and Iimagination. Be careful! 


2) Duy Khoan: Còn Nhị Nguyên Là Còn Bị Tương Đấi Làm Mờ Mị—So Long As You Have 
Dualistic Views, Your Eyes are Bedinumed by Relativify View 
Theo Truyền Đăng Lục, một hôm, cũng vị Tăng ấy đến hỏi Thiển Sư Duy Khoan về Đạo, Sư nói: 
"Ngay trước mặt ông đây (đường cái ở ngay trước mặt)." Vị Tăng nói: "Tại sao tôi không thấy?" Duy 
Khoan nói: "Ông nói ông không thấy là vì ông có cái 'Tôi'." Vị Tăng nói: "Nếu tôi không thấy vì Tôi 
của Tôi, còn Hòa Thượng có thấy không?" Duy Khoan nói: "Chừng nào mà ông vẫn còn cái thấy nhị 
nguyên 'Tôi không' và 'Ông có' vân vân, chừng đó mắt ông vẫn còn bị mờ bởi cái thấy tương đãi này." 
Duy Khoan nói tiếp: "Khi không có Tôi, cũng không có Ông, thì còn ai là người muốn thấy?"— 
According to Chuan-teng-lu, one day, a monk came and asked Wei-kuan about the Way, and Wei- 
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kuan said, "It lies right before your eyes." The monk said, "Why do I not see 1t myself?" Wei-kuan 
said, "You do not, because of your egoistic notion." The monk said, "If I do not because of my egoIstic 
notion, do you?” Wei-kuan said, "So long as you have dualistic views, saying TI don and 'you do' and 
So on, your eyes are bedimmed by this relativity view.” Wei-kuan continued, "When there 1s neither TT 
nor 'you', who 1s 1t that wanfs to see?” 


3) Duy Khoan: Nếu Ông Không Ra Khỏi Núi Làm Sao Đến Đạo!—As Long As You Cannot Go 
Beyond the Mountain, You Cannot Reach the Way! 

Theo Truyền Đăng Lục, một hôm, có một vị Tăng đến hỏi thiển sư Duy Khoan: "Đạo là gì? (tức là 
muốn nói chân lý rốt ráo của Phật pháp là gì)." Duy Khoan bảo: "Núi đẹp quá! (nói tới ngọn núi Sư 
đang ẩn cư)." Vị Tăng lại hỏi: "Tôi không hỏi núi, tôi hỏi Đạo là gì?" Duy Khoan đáp: "Nếu ông 
không ra khỏi núi, làm sao đến Đạo? (tức đến đường cái)."—According to Chuan-teng-lu, one day, 
there was a monk came and asked Wei-kuan, "What 1s the Way? (meaning the ultimate truth of 
Buddhism)." Wei-kluan said, "What a fine mountain this 1s† (referring to the mountain where he had his 
retreat)." The monk said, "I am not asking you about the mountain, but about the Way." Wei-kuan 
replied, "As long as you cannot go beyond the mountain, you cannot reach the Way." 


CXXVII. Duy Lực: Nhất Cá Công Án Thành, Nhất Thiết Công Ấn Thành—Duy Luc: When One 
Breaks Through One Koan, The Rest 0ƒ the Koans WIII Be Unnecessary (One Koan Includes All) 
Một hôm, Thiển Sư Duy Lực thượng đường dạy chúng: “Với sự đại giác của Như Lai, tất cả chúng sanh 
rồi đây sẽ đạt thành đại giác. Một người toàn thiện mọi người rồi đây sẽ được toàn thiện. Khi hành giả 
đạt được một điểm, tất cả các điểm khác đều theo với nó, có nghĩa là chỉ cần đạt ngộ với một công án 
thì tất cả mọi công án khác không còn cần thiết nữa. Đúng như triết học Hoa Nghiêm dạy: 'Một dung 
nhiếp tất cả, tất cả dung nhiếp một. Một là tất cả, tấ cả là một. Một thâu nhiếp tất cả, tất cả thâu nhập 
làm một. Điều này cũng đúng với mọi vật thể, với mọi sự tổn tại. Nhưng hành giả tu Thiển nên luôn 
nhớ rằng đây chẳng phải là phiếm thần luận, cũng chẳng phải là thuyết đồng nhất tính gì cả. Nó rõ 
ràng và đơn giản như vậy: Không có một, không có tất cả; không có tất cả, không có một. Nhất khiếu 
thông, bách khiếu thông, nghĩa là một cửa thông, trăm cửa đều thông. Trong thiền, với sự hiểu biết 
thấu suốt một vấn đề lớn sanh tử thì tất cả sự lý trong tam tạng kinh điển đều thông. Hành giả tu Thiển 
nên luôn nhớ rằng đối tượng của tọa thiển trong đời sống của hành giả là để khai mở mắt trí huệ. Như 
chúng ta đọc trong kinh Bát Nhã Ba La Mật Đa, không có trí huệ thì tất cả các đức hạnh kia đều 
không thành tựu được gì cả, bởi vì chúng thiếu con mắt để nhìn vào ý nghĩa của sự vật một cách phổ 
quát. Do đó, một hành giả phải bằng mọi cách gột rửa tất cả những cáu bẩn bằng công án, tức là một 
vấn để để giải đáp. Một khi người ta giải đáp được công án của mình, một công án nữa lại được giao 
cho mãi đến khi nào vị thầy hoàn toàn thỏa mãn với sự lãnh hội của người đệ tử. Có nhiều câu hỏi như 
vậy để sử dụng trong mục đích này. Kỳ thật, khi người ta hiểu được một công án một cách sâu sắc, tất 
cả những công án còn lại không là những trở ngại lớn lao gì trong sự thành tựu thiển tối hậu. Trên 
phương diện truyền thống thì có đến 1.700 công án, đó chỉ là cách tính rộng rãi về những công án mà 
thôi. Với những mục đích thực tiễn, chỉ cần không quá 10, hay 5 công án, thậm chí chỉ cần một công 
án cũng đủ cho hành giả mở tâm đến chân lý Thiển. Tuy nhiên, để đạt được một sự chứng ngộ triệt để 
hành giả chỉ cần buông bỏ tất cả với niềm tin không lay chuyển vào mục đích cứu cánh của Thiền. Sẽ 
không đạt được kết quả gì nếu chỉ leo lên theo sự sắp xếp công án hết cái này đến cái kia như thường 
được tu tập của các đồ đệ của tông Lâm Tế. Con số công án thực sự không quan hệ gì đến việc tu tập, 
những đồi hỏi cần thiết là niền tin và công phu cá nhân, nếu không được như vậy thì Thiền chỉ là một 
cái bong bóng. Những ai xem Thiển là sự tư biện và suy ngẫm trừu tượng sẽ không bao giờ đạt được 
những cái thâm sâu của nó, Thiền chỉ vang vọng với những ai có tâm lực cao tột mà thôi. Có thể có 
hàng trăm công án, hay có thể có vô số công án vì có vô số vật thể lấp đầy vũ trụ, nhưng điều đó 
chẳng liên quan gì đến chúng ta. Chỉ cần hành giả đạt được cái thấy chân thực tướng của vạn vật trong 
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đòng sinh sinh bất tuyệt của vạn hữu thì công án tự chúng hoàn thành sứ mệnh của mình. Ngày nay, 
Thiền là thứ bình thường nhất trên thế giới. Trước đây nó giống như một phạm trù rất xa lạ, giờ đây lại 
phát hiện ra rằng mỗi ngày chúng ta đều dạo chơi trong Thiển. Nói tóm lại, khi hành giả hoàn toàn 
thấu triệt một công án, các công án còn lại sẽ không còn cần thiết nữa.”—One day, Zen master Duy 
Luc entered the hall and addressed his disciples, saying: “With the Tathagata”s enlightenment all 
beings were enlightened. That 1s to say 1n the perfection of one all are perfected. When one point 1s 
gained, all other points go with 1t (when one koan 1s broken through, all other koans are no longer 
necessary). As the Avatamsaka philosophy teaches: “The One embraces All, and All is merged ¡n the 
One. The One 1s All, and All is the One. The One pervades AlI, and All 1s in the One. This 1s so with 
every object, with every existence." But, Zen practitioners should always remember that here 1s no 
pantheism, nor the the theory of identity. Its clear and simple like this: No One no All, no All no Ône. 
One door 1s clear, hundred doors will be clear. In Zen, with a thorough understanding of the matter of 
birth and death, one will have a thorough comprehension of the practices and theories 1n the Tripitaka 
(the whole of Buddhist canon or three sets of Sacred Buddhist Books). Zen practitioners should always 
remember that the obJect of meditation In the life of Zen practitioners 1s to open the wisdom eye. As 
we read in the Prajna-paramita Sutra, without the wisdom all the other virtues are incapable of 
accomplishing anything, for they lack the eye which sees Into the meaning of things generally. 
Therefore, a Zen practitioner must by all means have the scale cleared off by means of the koan, 
which 1s a kind of question given him for solution. When one koan 1s successfully solved, another 1s 
øiven until the master 1s thoroughly satisfied with the understanding of his student. There 1s a large 
number of such questions available for the purpose. But in fact when one koan 1s grasped in a most 
penetrating manner, all the remaining ones present no substantal hindrances to the final Zen 
realizaton. The number of koans 1s traditionally estimated at I,700, which, however, 1s a Vvery 
øØenerous way of counting them. For all practical purposes, less than ten, or even less than five, or just 
one may be sufficient to open one's mind to the ultimate truth of Zen. A thorough-going enlightenment, 
however, 1s aftained only through the most self-sacrificing application of the mind, supported by an 
inflexible faith in the finality of Zen. It 1s not to be attained by merely climbing up the gradation of the 
koans one after another, as 1s usually practiced by followers of the Rinza1 school. The number really 
has nothing to do with 1t; the necessary requirements are faith and personal] effort, without which Zen 1s 
a mere bubble. Those who regard Zen as speculation and abstraction w1ll never obtain the depths of 1t, 
which can be sounded only through the highest will-power. There may be hundreds of koans, or there 
may be an Infinite number of them as there are infinite numbers of obJects filling up the universe, but 1t 
does not necessarily concern us. Only let one gain an all-viewing and entirely satisfying insight into the 
living actuality of things and the koans wIll take care of themselves. Zen 1s now the most ordinary thing 
1n the world. A field that we formerly supposed to lie far beyond 1s now found to be the very field in 
which we walk, day In, day out. In short, If we completely break through one koan, the rest of the 
koans will be unnecessary.” 


CXXYVIII Duy Ma Cật: Vừnalakirtfi 

1) Bát Pháp Thành Tựu— Eight Perfecfions 

Theo Kinh Duy Ma Cật, Phẩm Mười, có tám pháp thành tựu. Một là lợi ích chúng sanh không mong 
báo đáp. Hai là thay thế tất cả chúng sanh chịu mọi điều khổ não. Ba là bao nhiêu công đức đều ban 
cho tất cả chúng sanh. Bốn là lòng bình đẳng đối với chúng sanh khiêm nhường không ngại, đối với 
Bồ Tát xem như Phật. Năm là những kinh chưa nghe, nghe không nghi. Sáu là không chống trái với 
hàng Thanh Văn. Bảy là thấy người được cúng dường cũng không tật đố, không khoe những lợi lộc 
của mình, ở nơi đó mà điều phục tâm mình. Tám là thường xét lỗi mình, không nói đến lỗi người, hằng 
nhứt tâm cầu các công đức—According to the Vimalakirti, Chapter Tenth, there are eight perfections: 
First, benevolence towards all living beings with no expectation of reward. Second, endurance of 
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sufferings for all living beings dedicating all merits to them. Third, 1impartiality towards them with all 
humility free from pride and arrogance. Fourth, reverence to all Bodhisattvas with the same devotion 
as to all Buddhas (I.e. without discrimination between Bodhisattvas and Buddhas. Fifth, absence of 
doubt and suspicion when hearing (the expounding of) sutras which he has not heard before. Sixth, 
abstention from opposition to the Sravaka Dharma. Seventh, abstention from discrimination in regard 
to donations and offerings received with no thought of self-profit in order to subdue his mind. Eighth, 
self-examination without contending with others. Thus, he should achieve singleness of mind bent on 
achieving all merits; these are the eight Dharmas. 


2) Duy Ma Cật: Bất Cộng Pháp— Distinctive Dharmas 

Bất cộng pháp có nghĩa là công đức, sự thành tựu và giáo pháp của Như Lai chẳng giống với người 
khác. Theo kinh Duy Ma Cật, chương một, chư Phật đều thấy rõ mọi vật trong đời, vì thương Phật hiện 
tướng biến nầy. Chư Phật dùng một tiếng diễn nói Pháp, để cho chúng sanh tùy loại thấy đặng hiểu, 
đều cho rằng Phật đồng tiếng mình, đó là thần lực Pháp bất cộng. Chư Phật dùng một tiếng diễn nói 
Pháp, chúng sanh chỗ hiểu tùy mỗi hạng, khắp được thọ hành đều lợi ích, đó là thần lực Pháp bất 
cộng. Chư Phật dùng một tiếng diễn nói Pháp, có người kinh sợ hoặc vui mừng, có kẻ dứt nghi hoặc 
nhàm chán, đó là thần lực Pháp bất cộng. Chư Phật là đấng Thập Lực đại tinh tấn, đấng đã đặng 
không chỗ sợ, đấng trụ nơi Pháp bất cộng, đấng Đạo sư của muôn loài. Chư Phật là đấng hay dứt mọi 
kiết phược, đấng đã đến nơi bờ kia, đấng hay vượt các thế gian, và đấng trọn ha đường sanh tử. Chư 
Phật là đấng biết hết chúng sanh tướng đến lui, khéo nói các Pháp được giải thoát, như hoa sen trong 
đời chẳng nhiễm, thường khéo vào nơi hạnh không tịch. Chư Phật biết rõ các pháp tướng không ngăn 
ngại, và không nương tợ hư không——Avenika-buddhadharma means the characteristics, achievemehnts, 
and doctrinne of Buddha which distinguish hiìm from all others. According to the Vimalakrrti Sutra, 
Chapter One, all Buddhas as all kings in this world, with mercy they use their “ten powers” to make this 
change. They proclaim the Dharma with unchanging voice, all beings understand according to theTr 
nafures saying the Buddhas speak the1r own languages; this one of the1r eighteen characteristics. They 
expound the Dharma 1n one voice, sentient beings understand according to their versions deriving great 
benefit from what they have gathered; this 1s one more of the Buddhas' eighteen characteristics. They 
expound the Dharma In one voice, some beings are filled with fear, others are Joyful, some hate 1t 
while others are from doubts relieved; “this 1s one of His eighteen characteristics. They are the 
Possessors of “ten powers”, who have achieved fearlessness acquiring all eighteen characteristics; and 
who guide others like a pilot. They have untied all bonds; who have reached the other shore; who can 
all worlds deliver; and who from bĩírth and death are free. They know how living beings come and go 
and penetrates all things to win their freedom, who are skillful in mrvanic deeds, cannot be soiled like 
the lotus. They plumb the depths of everything without hindrance, who are like space and rely on 
nothing. 


3) Duy Ma Cật: Bất Dĩ Sanh Diệt Tâm Hạnh Thuyết Pháp Thực Tướng—Do Not Use the Mortal 
Mimd to Preach Inunortal Reality 
Theo kinh Duy Ma Cật, chương ba, Đức Phật bảo Ma Ha Ca Chiên Diên: “Ông đến thăm bệnh ông 
Duy Ma Cật dùm tôi.” Ca Chiên Diên bạch Phật: “Bạch Thế Tôn! Con không kham lãnh đến thăm 
bệnh ông ta. Vì sao? Nhớ lại lúc trước, Phật nói lược qua yếu chỉ các Pháp cho các Tỳ Kheo nghe, sau 
khi đó, con diễn nói lại nghĩa ấy, là những nghĩa vô thường, khổ, không, vô ngã, và tịch diệt. Lúc bấy 
giờ ông Duy Ma Cật đến nói với con rằng: “Thưa ngài Ca Chiên Diên! Ngài chớ nên đem tâm hạnh 
sanh diệt mà nói Pháp thực tướng. Ngài Ca Chiên Diên! Các Pháp rốt ráo không sanh, không diệt, là 
nghĩa vô thường, năm ấm rỗng không, không chỗ khởi nghĩa khổ; các Pháp rốt ráo không có, là nghĩa 
không; ngã và vô ngã không hai, là nghĩa vô ngã; Pháp trước không sanh, nay cũng không diệt, là 
nghĩa tịch diệt. Sau khi ông Duy Ma Cật nói Pháp ấy xong, các Tỳ Kheo kia tâm được giải thoát. Vì 
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thế, nên con không kham lãnh đến thăm bệnh ông.”——According to the Vimalakirti Sutra, Chapter 
Three, the Buddha said to Mahakatyayana: “You go to Vimalakirti to enquire after his health on my 
behalf.” Mahakatyayana said: “World Honoured One, I am not qualified to call on him and inquire 
after his health. For once after the Buddha had expounded the essential aspects of the Dharma to a 
gøroup of bhiksus, I followed Him to explain to them the meanings of impermanence, suffering, 
voidness, egolessness and nirvana. “Vimalakirti came and said: “Hey, Mahakatyayana, do not use your 
mortal mind to preach immortal reality. Mahakatyayana, all things are fundamentally above creation 
and destruction; this 1s what impermanence means. The five agøregates are perceived as void and not 
arising; this 1s what suffering means. All things are basically non-existent; this 1s what voidness means. 
Eego and 1s absence are not a duality; this 1s what egolessness means. All things basically are not what 
they seem to be, they cannot be subJect to extinction now; this 1s what nirvana means. After 
Vimalakirti had expounded the Dharma, the bhiksus present succeeded 1n liberating their minds. 
Hence, I am not qualified to call on hìm and Inqurre after his health.” 


4) Duy Ma Cật: Bất Lai Túc Lai, Bất Kiến Tức Kiến —Not Coming Means Coming; Not Seeing 
Means Seeing 

Theo kinh Duy Ma Cật, chương năm, khi ngài Văn Thù Sư Lợi vào nhà ông Duy Ma Cật rồi, thấy 
trong nhà trống rỗng không có vật chi, chỉ có một mình ông nằm trên giường mà thôi, khi ấy ông Duy 
Ma Cật chào rằng “Quý hóa thay! Ngài Văn Thù Sư Lợi mới đến! Tướng không đến mà đến, tướng 
không thấy mà thấy.” Ngài Văn Thù Sư Lợi nói: “Phải đấy, Cư sĩ! Nếu đã đến tức là không đến, nếu 
đã đi tức là không đi. Vì sao? Đến không từ đâu đến, đi không đến nơi đâu, hễ có thấy tức là không 
thấy.”——According to the Vimalakirti Sutra, Chapter Five, when entering the house, Manjusri saw only 
Vimalakrrti lying on sick bed and was greeted by the upasaka who said: “Welcome, Manjusri, you 
come with no idea of coming and you see with no idea of seeing.” ManJusri replied: “lt 1s so, 
Venerable Upasaka, coming should not be further tied to (the idea of) coming, and going should not be 
further linked with (the concept of) going. Why? Because there 1s neither whence to come nor whither 
to go, and that which 1s visible cannot further be (an obJect of) seeing. 


3) Duy Ma Cật: Chân Thiên Nhấn— Real Deva Eye 

Theo kinh Duy Ma Cật, chương ba, Đức Phật bảo A Na Luật: “Ông đi đến thăm bệnh ông Duy Ma Cật 
dùm ta.” A Na Luật bạch Phật: “Bạch Thế Tôn! Con không kham lãnh đến thăm bệnh ông ta. Vì sao? 
Nhớ lại lúc trước con đi kinh hành ở một chỗ nọ, khi ấy có vị Phạm Vương tên Nghiêm Tịnh, cùng với 
một muôn Phạm Vương khác, phóng ánh sáng trong sạch rực rỡ đến chỗ con cúi đầu lễ và hỏi, “Thưa 
ngài A Na Luật! Thiên nhãn của ngài thấy xa được bao nhiêu? Con liền đáp, “Nhơn giả, tôi thấy cõi 
Tam thiên Đại thiên Thế giới của Phật Thích Ca Mâu Ni đây như thấy trái Am ma lặc trong bàn tay 
vậy." Lúc đó ông Duy Ma Cật đến nói với con, “Thưa ngài A Na Luật! Thiên nhãn của ngài thấy đó 
làm ra tướng mà thấy hay là không làm ra tướng mà thấy? Nếu như làm ra tướng mà thấy thì khác gì 
ngũ thông của ngoại đạo? Nếu không làm ra tướng mà thấy thì là vô vi, lẽ ra không thấy chứ?' Bạch 
Thế Tôn! Lúc ấy con nín lặng. Các vị Phạm Thiên nghe ông Duy Ma Cật nói lời ấy rồi đặng chỗ chưa 
từng có, liền làm lễ hỏi ông rằng: “Bạch ngài ở trong đời ai là người có chơn thiên nhãn?” Trưởng giả 
Duy Ma Cật đáp: 'Có Phật Thế Tôn được chơn Thiên nhãn, thường ở tam muội, thấy suốt các cõi Phật 
không có hai tướng.` Khi ấy Nghiêm Tịnh Phạm Vương cùng quyến thuộc năm trăm Phạm Vương đều 
phát tâm Vô thượng Chánh đẳng Chánh giác, đảnh lễ dưới chân ông Duy Ma Cật rồi bỗng nhiên biến 
mất. Vì thế, con không kham lãnh đến thăm bệnh ông.”——According to the Vimalakirti Sutra, Chapter 
Three, the Buddha said to Aniruddha: “You call on Vimalakirti to inguire after his health on my 
behalf.” Aniruddha said: “World Honoured One, I am not qualified to call on him and inquired after his 
health. For once when I was walking about while meditating to prevent sleepiness, a Brahma called, 
“The Glorlously Pure`”, together with an entourage of ten thousand devas sent off rays of light, came to 
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my place, bowed their heads to salute me and asked: “How far does your deva eye see?' I replied: 
“Virtuous one, I see the land of Sakyamuni Buddha in the great chiliocosm like an amala fruit held in 
my hand.` Vimalakrrti (suddenly) came and said: “Hey, Aniruddha, when your deva eye sees, does 1t 
see form or formlessness? If it sees form, you are no better than those heretics who have won five 
supernatural powers. If you see formlessness, your deva eye 1s non-acfive (wu wei) and should be 
unseeing.` “World Honoured One, I kept silent. And the devas praised Vimalakrrti for what they had 
not heard before, They then paid reverence and asked him: “Is there anyone in this world who has 
realized the real deva eye?” Vimalakirti replied: “There 1s the Buddha who has realized the real deva 
eye; He 1s always In the state of samadhi and sees all Buddha lands without (giving rise to) the duality 
(of subJective eye and objective form).` At that time, Brahma and five hundred of his relatives 
developed the anuttara-samyak-sambodhi mind; they bowed therr heads at Vimalakirti”s feet and 
suddenly disappeared. This 1s why I am not qualified to call on him to 1nguire after his health.” 


6)_ Duy Ma Cật: Chúng Sanh Bệnh Nên Bồ Tát Bệnh —AII Living Beings Are Subject to lllness, Ï 
Am TII as Well 
Theo kinh Duy Ma Cật, chương năm, khi ngài Văn Thù Sư Lợi đến thăm Duy Ma Cật, ngài hỏi: “Cư sĩ 
bệnh có chịu nổi được không? Điều trị có bớt không? Bệnh không đến nỗi tăng ư? Thế Tôn ân cần hỏi 
thăm chi xiết. Bệnh Cư sĩ nhơn đâu mà sanh, sanh đã bao lâu, phải thế nào mới mạnh được?” Duy Ma 
Cật đáp: “Từ nơi sỉ mà có ái, bệnh tôi sanh. Vì tất cả chúng sanh bệnh, nên tôi bệnh. Nếu tất cả chúng 
sanh không bệnh, thì bệnh tôi lành. Vì sao? Bồ Tát vì chúng sanh mà vào đường sanh tử, hễ có sanh 
thời có bệnh, nếu chúng sanh khỏi bệnh thì Bồ Tát không có bệnh. Ví như ông trưởng giả chỉ có một 
người con, hễ người con bệnh, thì cha mẹ cũng bệnh; nếu bệnh của con lành, cha mẹ cũng lành. Bồ 
Tát cũng thế! Đối với tất cả chúng sanh, thương mến như con, nên chúng sanh bệnh, Bồ Tát cũng 
bệnh; chúng sanh lành, Bổ Tát cũng lành.” Văn Thù Sư Lợi lại hỏi: “Bệnh ấy nhơn đâu mà sanh?” 
Duy Ma Cật trả lời: “Bồ Tát có bệnh là do lòng đại bi.” Văn Thù Sư Lợi hỏi: “Cư sĩ! Nhà nầy vì sao 
trống không và không có thị giả?” Duy Ma Cật đáp: “Cõi nước của chư Phật cũng đều không.” Văn 
Thù hỏi: “Lấy gì làm không?” Duy Ma Cật đáp: “Lấy không làm không.” Văn Thù hỏi: “Đã không, 
cần gì phải không?” Duy Ma Cật đáp: “Vì không phân biệt, nên không.” Văn Thù hỏi: “Có thể phân 
biệt được ư?” Duy Ma Cật đáp: “Phân biệt cũng không.” Văn Thù hỏi: “Không, phải tìm nơi đâu?” 
Duy Ma Cật đáp: “Phải tìm trong sáu mươi hai món kiến chấp.” Văn Thù hỏi: “Sáu mươi hai món kiến 
chấp phải tìm nơi đâu?” Duy Ma Cật đáp: “Phải tìm trong các pháp giải thoát của chư Phật.” Văn Thù 
hỏi: “Pháp giải thoát của chư Phật phải tìm nơi đâu?” Duy Ma Cật đáp: “Phải tìm nơi tâm hạnh của 
chúng sanh.” Duy Ma Cật tiếp lời: “Ngài lại hỏi vì sao không thị giả? Tất cả chúng ma và các ngoại 
đạo đều là thị giả của tôi. Vì sao? Vì các ma ưa sanh tử, mà Bồ Tát ở nơi sanh tử không bỏ. Còn ngoại 
đạo ưa các kiến chấp, mà Bồ Tát ở nơi các kiến chấp không động.” Văn Thù hỏi: “Bệnh của cư sĩ 
tướng trạng thế nào?” Duy Ma Cật đáp: “Bệnh của tôi không hình, không tướng, không thể thấy 
được.” Văn Thù hỏi: “Bệnh ấy hiệp với thân hay hiệp với tâm?” Duy Ma Cật đáp: “Không phải hiệp 
với thân, vì thân tướng vốn lìa; cũng không phải hiệp với tâm, vì tâm như huyễn.” Văn Thù hỏi: “Địa 
đại, thủy đại, phong đại, hỏa đại, trong bốn đại bệnh ông về đại nào?” Duy Ma Cật đáp: “Bệnh ấy 
không phải địa đại, cũng không lìa địa đại; thủy, hỏa, phong đại cũng như thế. Nhưng bệnh của chúng 
sanh là từ nơi tứ đại mà khởi, vì chúng sanh bệnh nên tôi có bệnh.” Đoạn Văn Thù hỏi tiếp: “Phàm Bồ 
Tát an ủi Bồ Tát có bệnh như thế nào?” Duy Ma Cật đáp: “Nói thân vô thường, nhưng không bao giờ 
nhàm chán thân nầy. Nói thân có khổ, nhưng không bao giờ nói về sự vui ở Niết Bàn. Nói thân vô ngã 
mà khuyên dạy dắt đìu chúng sanh. Nói thân không tịch, chứ không nói là rốt ráo tịch diệt. Nói ăn năn 
tội trước, chứ không nói vào nơi quá khứ. Lấy bệnh mình mà thương bệnh người. Phải biết cái khổ vô 
số kiếp trước, phải nghĩ đến sự lợi ích cho tất cả chúng sanh, nhớ đến việc làm phước, tưởng đến sự 
sống trong sạch, chớ nên sanh tâm buồn rầu, phải thường khởi lòng tinh tấn, nguyện sẽ làm vị y vương 
điều trị tất cả bệnh của chúng sanh. Bồ Tát phải an ủi Bổ Tát có bệnh như thế để cho được hoan 


hỷ.”—According to the Vimalakirti Sutra, Chapter Five, when Manjusri arrived to visit Vimalakirti, he 
asked: “Venerable Ủpasaka, 1s your 1llness bearable? Wl it get worse with the wrong treatment? The 
World Honoured Ône sends me to inquire after your health, and 1s anxious to have good news O0 you. 
Venerable Upasaka, where does your 1Ïllness come from; how long since 1t arose, and how will 1t come 
to an end?” Vimalakirti replied: “Stupidity leads to love, which 1s the origin of my i1llness. Because all 
living beings are subJect to 1llness, [ am 1ll as well. When all living beings are no longer 1ll, my 1llness 
wiÏll come to an end. Why? A Bodhisattva, because of (his vow to save) living beings, enters the realm 
of birth and death which 1s subJect to 1llness; 1ƒ they are all cured, the Bodhisattva will no longer be 1Ïl. 
For Instance, when the only son of an elder falls 1l, so do his parents, and when he recovers his health, 
so do they. Likewise, a Bodhisattva loves all living beings as 1f they were his sons; so when they fall 
1I1, the Bodhisattva 1s also 1ll, and when they recover, he 1s no longer 1Ï.” ManJusri asked: “What 1s the 
cause of a Bodhisattvaˆs 1llness?” Vimalakirti replied: “A Bodhisattva”s 1llÏness comes from (his) great 
compassion.” ManJusri asked: “Why is the Venerable Upasakaˆs house empty and without servants?” 
Vimalakirti rephed: “All Buddha lands are also void.” ManjJusri asked: “What 1s the Buddha land void 
of?°Vimalakrrti replied: “lt 1s void of voidness.” ManjJusri asked: “Why should voidness be void?” 
Vimalakrrti replied: “Voidness 1s void in the absence of discrimination.” ManJjusri asked: “Can 
voidness be subJect to điscrimination?” Vimalakirti replied: “All điscrimination 1s also void.” ManJusri 
asked: “Where can voidness be sought?” Vimalakrrti replied: “It should be sought 1n the sixty-two false 
views.” ManJusri asked: “Where should the sixty-two false views be sought?” Vimalakirti replied: 
“They should be sought in the liberation of all Buddhas.'” ManJusri asked: “Where should the liberation 
of all Buddhas be sought?” Vimalakirti replied: “It should be sought in the minds of all living beings.” 
He continued: “The virtuous one has also asked why I have no servants; well, all demons and heretics 
are my servants. Why? Because demons like (the state of) birth and death which the Bodhisattva does 
not reject, whereas heretics delight in false views In the midst of which the Bodhisattva remains 
unmoved.” Manjusri asked: “What form does the Venerable Upasaka's 1llness take?” Vimalakirti 
replied: “My illness 1s formless and Invisible.” ManJusri asked: “Is it an illness of the body or of the 
mind?” Vimalakirt replied: “It 1s not an 1lÏness of the body, for 1t 1s beyond body and 1t 1s not that of the 
mind, for the mind 1s like an illusion.” ManJusri asked: “Of the four elements, earth, water, fire and aIr, 
which one 1s 1lI?” Vimalakrrti replied: “lt 1s not an 1llness of the element of earth but 1t 1s not beyond 1t; 
1í 1s the same with the other elements of water, fire and air. Since the i1llnesses of all living beings 
Originate from the four elements which cause them to suffer, I am 1l] too.” ManJusri then asked: “What 
should a Bodhisattva say when comforting another Bodhisattva who falls 11?” Vimalakirti replied: “He 
should speak of the Impermanence of the body but never of the abhorrence and relinqguishment of the 
body. He should speak of the suffering body but never of the joy In nirvana. He should speak of 
egolessness 1n the body while teaching and guiding all living beings (n spite of the fact that they are 
fundamentally non-existent in the absolute state). He should speak of the voidness of the body but 
should never cling to the ultimate nrrvana. He should speak of repentance of past sins but should avoid 
slipping into the past. Because of his own illness he should take pity on all those who are sick. 
Knowing that he has suffered during countless past aeons, he should think of the welfare of all living 
beings. He should think of his past practice of good virtues to uphold (his determination for) right 
livelihood. Instead of worrying about troubles (klesa) he should give rise to zeal and devotion (n his 
practice of the Dharma). He should act like a king physician to cure others” I1llnesses. Thus, a 
Bodhisattva should comfort another sick Bodhisattva to make him happy.” 


7) Duy Ma Cật: Chứng Nghiệm Tâm Linh— Spirtual Experience 

Chứng nghiệm tâm linh hay Tâm nghiệm. Lời tuyên bố nổi tiếng của Đức Phật “Sống là khổ”, ta chớ 
nên coi đó như là một thông điệp chán đời. Nói sống là khổ nhằm vào thực trạng; trong cuộc tâm 
nghiệm, ai trong chúng ta cũng đều phải đứng lên từ thực trạng ấy. Và tâm nghiệm là gì nếu không là 
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thực nghiệm cái khổ ấy? Ai không khổ không thể nào vượt lên được. Ai có đạo tâm đều phải khổ nỗi 
khổ của thế gian. Ngài Duy Ma Cật nói, Phật bệnh vì tất cả chúng sanh bệnh. Khi tật bệnh vây ta tứ 
phía, nếu là người có đạo tâm, làm sao mà ta khỏi bệnh theo? Phật là đấng Đại Bi nên tâm của Ngài 
luôn nhịp theo chúng sanh, dầu hữu tình hay vô tình—The noted Buddhist declaration that life is pain 
or suffering, must not be understood as a message of pessimism. That life 1s pain 1s a pÏain statement of 
fact, and all our spiritual experience starts from this fact. In fact, the so-called “spiritual experience” 1s 
no more than the experience of pain raised above mere sensation. Those who cannot feel pain can 
never go beyond themselves. All religious-minded people are sufferers of life-pain. The Buddha says 
that Vimalakirti 1s sick because all sentient beings are sick. When we are surrounded by sickness on all 
sides, how can we, If spiritually disposed, be free from being sick? The heart of the Compassionate 
One always beats with those of his fellow-beings, sentient and non-sentient. 


8) Duy Ma Cật: Công Đức Trí Tuệ— Merits and Wisdom 

Theo kinh Duy Ma Cật, chương một, các vị Bồ Tát luôn dùng công đức trí tuệ để trau sửa tâm mình, 
bằng cách lấy tướng tốt trang nghiêm thân hình sắc tướng dung nhan bậc nhất, vì thế bỏ hẳn tất cả 
trang sức tốt đẹp trong đời. Danh tiếng các ngài cao xa vượt hẳn núi Tu Di. Lồng tin thậm thâm của 
các ngài bển chắc không bị phá vở như kim cương. Pháp bảo của các ngài soi khắp, và mưa cam lồ 
tuôn đổ nơi nơi. Tiếng thuyết pháp của các ngài là thậm thâm vi diệu bậc nhất—According to the 
Vimalakrrti Sutra, Chapter One, Bodhisattvas always cultivate their minds by means of merits and 
wIsdom, with which they embellished their physical features which were unsurpassable, thus, ø1ving up 
all earthly adornments. Their towering reputation exceeded the height of Mount Sumeru. TheIr 
profound faith (n the uncreate) was unbreakable like a diamond. Therr treasures of the Dharma 
1lluminated all lands and rained down nectar. Their speeches were profound and unsurpassed. 


9) Duy Ma Cật: Cư Sĩ Tịnh Danh—Lay Man Vừnalakrrti 

Duy Ma Cật, một vị cư sĩ tại gia vào thời Đức Phật còn tại thế, là một Phật tử xuất sắc về triết lý nhà 
Phật. Nhiều câu hỏi và trả lời giữa Duy Ma Cật và Phật vẫn còn được ghi lại trong Kinh Duy Ma. 
Theo kinh Duy Ma Cật, phẩm Phương Tiện, trong thời Đức Phật còn tại thế, trong thành Tỳ Xá Ly có 
ông trưởng giả tên là Duy Ma Cật, đã từng cúng dường vô lượng các Đức Phật, sâu trồng cội lành, 
đặng Vô Sanh Pháp Nhẫn. Sức biện tài vô ngại của ông đã khiến ông có khả năng du hí thần thông. 
Ông đã chứng các môn tổng trì, đặng sức vô úy, hàng phục ma oán, thấu rõ pháp môn thâm diệu, khéo 
nơi trí độ, thông đạt các pháp phương tiện, thành tựu đại nguyện. Ông biết rõ tâm chúng sanh đến đâu, 
hay phân biệt các căn lợi độn, ở lâu trong Phật đạo, lòng đã thuần thục, quyết định nơi Đại Thừa. 
Những hành vi đều khéo suy lường, giữ gìn đúng oai nghi của Phật, lòng rộng như bể cả. Chư Phật đều 
khen ngợi, hàng đệ tử, Đế Thích, Phạm Vương, vua ở thế gian, vân vân thảy đều kính trọng. Theo kinh 
Duy Ma Cật, phẩm Phương Tiện, vì muốn độ người, nên ông dùng phương tiện khéo thị hiện làm thân 
trưởng giả ở thành Tỳ Xá Ly, có của cải nhiều vô lượng để nhiếp độ các hạng dân nghèo; giữ giới 
thanh tịnh để nhiếp độ những kẻ phá giới; dùng hạnh điều hòa nhẫn nhục để nhiếp độ các người giận 
dữ; dùng đại tinh tấn để nhiếp độ những kẻ biếng nhác; dùng nhất tâm thiên tịch để nhiếp độ những 
kẻ tâm ý tán loạn; dùng trí tuệ quyết định để nhiếp độ những kẻ vô trí; tuy làm người bạch y cư sĩ mà 
giữ gìn giới hạnh thanh tịnh của Sa Môn. Tuy ở tại gia mà không đắm nhiễm ba cõi. Tuy thị hiện có vợ 
con, nhưng thường tu phạm hạnh. Dù có quyến thuộc, nhưng ưa sự xa ha. Dù có đồ quý báu, mà dùng 
tướng tốt để nghiêm thân. Dù có uống ăn mà dùng thiển duyệt làm mùi vị. Nếu khi đến chỗ cờ bạc, 
hát xướng thì ông lợi dụng cơ hội để độ người. Dù thọ các pháp ngoại đạo nhưng chẳng tổn hại lòng 
chánh tín. Tuy hiểu rõ sách thế tục mà thường ưa Phật pháp, được tất cả mọi người cung kính. Nắm 
giữ chánh pháp để nhiếp độ kẻ lớn người nhỏ. Tất cả những việc trị sanh, buôn bán làm ăn hùn hợp, 
dù được lời lãi của đời, nhưng chẳng lấy đó làm vui mừng. Dạo chơi nơi ngã tư đường cái để lợi ích 
chúng sanh. Vào việc trị chánh để cứu giúp tất cả. Đến chỗ giảng luận dẫn dạy cho pháp Đại Thừa. 
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Vào nơi học đường dạy dỗ cho kẻ đồng môn. Vào chỗ dâm dục để chỉ bày sự hại của dâm dục. Vào 
quán rượu mà hay lập chí. Nếu ở trong hàng trưởng giả, là bực tôn quý trong hàng trưởng giả, giảng 
nói các pháp thù thắng. Nếu ở trong hàng cư sĩ, là bậc tôn quý trong hàng cư sĩ, đứt trừ lòng tham đắm 
cho họ. Nếu ở trong dòng Sát Đế Lợi, là bậc tôn quý trong dòng Sát Đế Lợi, dạy bảo cho sự nhẫn 
nhục. Nếu ở trong dòng Bà La Môn, là bực tôn quý trong dòng Bà La Môn, khéo trừ lòng ngã mạn của 
họ. Nếu ở nơi Đại thần là bực tôn quý trong hàng Đại thần, dùng chánh pháp để dạy dỗ. Nếu ở trong 
hàng Vương tử, là bực tôn quý trong hàng Vương tử, chỉ dạy cho lòng trung hiếu. Nếu ở nơi nội quan, 
là bực tôn quý trong hàng nội quan, khéo dạy dỗ các hàng cung nữ. Nếu ở nơi thứ dân, là bực tôn quý 
trong hàng thứ dân, chỉ bảo làm việc phước đức. Nếu ở nơi trời Phạm Thiên, là bực tôn quý trong 
Phạm Thiên, dạy bảo cho trí tuệ thù thắng. Nếu ở nơi trời Đế Thích, là bực tôn quý trong Đế Thích, 
chỉ bày cho pháp vô thường. Nếu ở nơi trời Tứ Thiên Vương hộ thế, là bực tôn quý trong Tứ thiên 
vương hộ thế, hằng ủng hộ chúng sanh. Trưởng giả Duy Ma Cật dùng cả thấy vô lượng phương tiện 
như thế làm cho chúng sanh đều được lợi ích —Pure Name (Vimalakirti), name of a layman of 
Buddha”s time who was excellent in Buddhist philosophy. Many questions and answers between 
Vimalakirti and the Buddha are recorded in the Vimalakirti-nirdesa. According to the Vimalakirti 
Sutra, Chapter Expedient Method (Upaya) of Teaching, in the great town of Vaisal, there was an elder 
called Vimalakirui, who had made offerings to countless Buddhas and had deeply planted all good 
roots, thereby, achieving the patient endurance of the uncreate. His unhindered power of speech 
enabled him to roam everywhere using his supernatural powers to teach others. He had achieved 
absolute control over good and evil influences (dharam) thereby, realizing fearlessness. So he 
overcame all passions and demons, entered all profound Dharma-doors to enlightenment, excelled in 
Wisdom perfection (praJna-paramita) and was well versed In all expedient methods (upaya) of 
teaching, thereby, fulfilling all great Bodhisatva vows. He knew very well the mental propensifies of 
living beings and could distinguish their varlous (spiritual) roots. For along time, he had trodden the 
Buddha-path and his mind was spotless. Since he understood Mahayana, all his actions were based on 
right thinking. While dwelling in the Buddhaˆ”s awe-inspiring maJesty, his mind was extensive like the 
gøreat ocean. He was praised by all Buddhas and revered by Indra, Brahma and worldly kings. 
According to the Vimalakirti Sutra, Chapter Expedient Method (Upaya) of Teaching, as he was set on 
saving men, he expediently stayed at Vaisali for this purpose. He used his unlimited wealth to aid the 
poor; he kept all the rules of morality and discipline to correct those breaking the precepts; he used his 
øreat patience to teach those giving rise to anger and hate; he taught zeal and devotion to those who 
were remiss; he used seremty to check stirring thoughts; and employed decisive wisdom to defeat 
Ipnorance. Although wearing white clothes (of the laity) he observed all the rules of the Sangha. 
Although a layman, he was free from all attachments to the three worlds (of desire, form and beyond 
form). Although he was married and had children, he was diligent in his practice of pure living. 
Although a householder, he delighted in keeping from domestic establishments. Although he ate and 
drank (like others), he delighted 1n tasting the flavour of moderation. When entering a gambling house, 
he always tried to teach and deliver people there. He received heretics but never strayed from the right 
faith. Though he knew worldly classics, he always took Joy in the Buddha Dharma. He was revered by 
all who met him. He upheld the right Dharma and taught it to old and young people. Although 
occasionally he realized some profit in his worldly activities, he was not happy about these earninss. 
While walking In the street, he never failed to convert others (to the Dharma). When he entered a 
øovernment office, he always protected others (from inJustice). When Joining a symposium, he led 
others to the Mahayana. When visiting a school he enlightened the students. When entering a house of 
prostitution, he revealed the sin of sexual Intercourse. When going to a tavern, he stuck to his 
determination (to abstain from drinking). When amonsst elders he was the most revered for he taught 
them the exalted Dharma. When amongst (among) upasakas, he was the most respected for he taught 
them how to wipe out all desires and attachments. When amongst those of the ruling class, he was the 
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most revered, for he taught them forbearance. When amongst Brahmins, he was the most revered, for 
he taught them how to conquer pride and prejudice. When amongst government officials he was the 
most revered, for he taught them correct law. When amonsst princes, he was the most revered, for he 
taught them loyalty and filial piety. When ¡in the Inner palaces, he was the most revered, for he 
converted all maids of honour there. When amongst common people, he was the most revered, for he 
urged them to cultivate all meritorious virtues. When amongst Brahma-devas, he was the most 
revered, for he urged the gods to realize the Buddha wisdom. When amongst Sakras and Indras, he 
was the most revered, for he revealed to them the impermanence (of all things). When amongst 
lokapalas, he was the most revered, for he protected all living beings. Thus, Vimalakirti used countless 
expedient methods (upaya) to teach for the benefit of living beings. 


10) Duy Ma Cật: Đại Thừa Đốn Giáo— The Abrupt Doctrine 0ƒ the Great Vehicle 

Giáo lý nây chỉ cho ta sự tu tập không cần ngôn ngữ hay luật nghi, mà gọi thẳng vào trực kiến của mỗi 
người. Giáo lý nây nhấn mạnh đến “trực kiến,” nhờ đó mà hành giả có thể đạt đến giác ngộ viên mãn 
tức khắc. Tất cả văn tự và ngôn ngữ đều đình chỉ ngay. Lý tánh sẽ tự biểu lộ trong thuần túy của nó, 
và hành động sẽ luôn luôn tùy thuận với trí huệ và tri kiến. Đốn giáo bằng chánh định nơi tư tưởng hay 
niềm tin chứ không bằng tu trì thiện nghiệp. Giáo lý nầy dạy cho người ta chứng ngộ tức thì mà không 
dựa trên những giảng giải bằng lời hay qua tiến trình thực hành tu tập cấp tốc, tìm thấy trong Kinh Duy 
Ma Cật. Giáo lý nầy chủ trương nếu tư tưởng không còn mống khởi trong tâm của hành giả thì người 
ấy là một vị Phật. Sự thành đạt nầy có thể gặt hái được qua sự im lặng, như được Ngài Duy Ma Cật 
chứng tỏ, hay qua thiền định như trường hợp của Tổ Bồ Đề Đạt Ma, sơ tổ Thiển Tông Trung Hoa— 
This means the trainng without word or order, directly appealing to one”s own 1nsight. This teaching 
emphasized on one”s own 1nsight by which one can atfain enlightenment all at once. All words and 
speech will stop at once. Reason will present 1tself in 1s purity and action will always comply with 
wIsdom and knowledge. The Mahayana Iimmediate, abrupt, direct, sudden, or 1ntuitive school, by right 
concentration of thought, or faith, apart from good works (deeds). This teaching expounds the abrupt 
realizaton of the ulũmate truth without relying upon verbal explanations or progression through 
Various stages of practice, found in Vimalakrrti Sutra. This doctrine holds that 1f thought ceases to arIse 
1n one”s mind, the man 1s a Buddha. Such an attainment may be gained through silence as shown by 
Vimalakirtl, a saintly layman 1n Vaisali, or through meditation as in the case of Bodhidharma, the 
founder of Chinese Chˆan School. 


11) Duy Ma Cật: Đạo Tràng— Bodhi Mandala 

Thường thường một Thiền gia được đào luyện ở một nơi được gọi là "Đạo Tràng", cũng có nghĩa là 
"chỗ ngồi của bậc toàn trí", đặc biệt được dựng lên cho mục đích này. Thật ra, từ ngữ "Đạo Tràng" đã 
mất đi ý nghĩa nguyên thủy và ngày nay được dùng để chỉ bất cứ chỗ nào đó để tu tập; tuy nhiên, khi 
áp dụng trong Thiền viện thì nó vẫn giữ được hàm ý nguyên sơ của nó. Ở Nhật Bản, "Đạo Tràng" gắn 
liễn với tất cả các thiền viện chính, được sử dụng để đào luyện các thiển sinh. Ở Nhật Bản, tất cả các 
Tăng sĩ sau khi thọ giới xuất gia theo nghỉ lễ Phật giáo Thiền tông, phải một lần trong đời vào tu ở đạo 
tràng. Một thiển sư chưa thực sự là một thiền sư trừ phi ông đã trải qua ít nhất vài năm tu tập nghiêm 
túc trong đạo tràng. Theo kinh Duy Ma Cật, chương bốn, Quang Nghiêm bạch Phật: “Bạch Thế Tôn! 
Nhớ lại ngày trước con ở trong thành Tỳ Xá Ly vừa ra, lúc đó ông Duy Ma Cật mới vào thành, con 
liền chào và hỏi rằng: “Cư sĩ từ đâu đến đây?” Duy Ma Cật đáp: “Tôi từ Đạo tràng đến.” Con hỏi: 
“Đạo tràng ở đâu?” Duy Ma Cật đáp: “Trực tâm là Đạo tràng, vì không hư dối; phát hạnh là Đạo 
tràng, vì làm xong các việc; thâm tâm là đạo tràng, vì thêm nhiều công đức; Bồ Đề tâm là đạo tràng, 
vì không sai lầm; bố thí là đạo tràng, vì không mong phước báu; trì giới là đạo tràng, vì được nguyện 
đầy đủ; nhẫn nhục là đạo tràng, vì đối chúng sanh tâm không chướng ngại; tinh tấn là đạo tràng, vì 
không biếng trễ; thiển định là đạo tràng, vì tâm điều nhu; trí huệ là đạo tràng, vì thấy rõ các Pháp; từ 
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là đạo tràng, vì đồng với chúng sanh; bi là đạo tràng, vì nhẫn chịu sự khổ nhọc; hỷ là đạo tràng, vì ưa 
vui Chánh Pháp; xả là đạo tràng, vì trừ lòng thương ghét; thần thông là đạo tràng, vì thành tựu Pháp 
lục thông; giải thoát là đạo tràng, vì giáo hóa chúng sanh; tứ nhiếp là đạo tràng, vì nhiếp độ chúng 
sanh; đa văn là đạo tràng, vì đúng theo chỗ nghe mà thực hành; phục tâm là đạo tràng, vì chánh quán 
các Pháp; ba mươi bẩy phẩm trợ đạo là đạo tràng, vì bỏ Pháp hữu vi; tứ đế là đạo tràng, vì chẳng dối 
lầm thế gian; duyên khởi là đạo tràng, vì từ vô minh cho đến lão tử đều không hết; các phiền não là 
đạo tràng, vì biết là vô ngã; tất cả các Pháp là đạo tràng, vì biết các Pháp vốn không; hàng ma là đạo 
tràng, vì không lay động; tam giới là đạo tràng, vì không chỗ đến; sư tử hống là đạo tràng, vì không sợ 
sệt; thập lực, vô úy, bất cộng pháp là đạo tràng, vì không các lỗi; tam minh là đạo tràng, vì không còn 
ngại; một niệm biết tất cả các Pháp là đạo tràng, vì thành tựu nhứt thiết chủng trí. Như vậy Thiện nam 
tử! Nếu Bồ Tát đúng theo các Pháp Ba la mật mà giáo hóa chúng sanh, thời bao nhiêu việc làm, hoặc 
nhứt cử nhứt động, phải biết đều là từ nơi đạo tràng mà ra, ở nơi Phật Pháp vậy——Usually, the training 
of a Zen practitioner takes place at the Bodhi-mandala which also means the "seat of perfect wisdom” 
specifically built for this purpose. In reality, "Bodhi-mandala" has lost 1s original meaning and 1s 
nowadays used to designate any placeof training; howerver, 1t still retains 1s primary connofation when 
1t 1s applied to the Zen monastery. In Japan, a Bodhi-mandala 1s generally attached to all the principal 
Zen temples, used as the training place for Zen monks. He was allowed to teach Zen to his disciples. In 
Japan, all Zen monks who are ordained after the rite of the Zen school of Buddhism are supposed once 
1n their life to enter a Dojo. Á Zen master 1s no Zen master unless he goes through at least a few years 
Of severe discipline at a so called Dojo. According to the Vimalakiri Sutra, Chapter Four, Glorious 
Light told the Buddha: “World Honoured One, once while I was leaving Vaisali, I met Vimalakirti who 
was entering 1t. [ saluted and asked him “Where does the Venerable Upasaka come form? Vimalakrrti 
replied: “From a bodhimandala (a holy site).` I asked him: “Where 1s this bodhimandala?* Vimalakirti 
replied: “The straightforward mind ¡is the bodhimandala, for 1t 1s free from falsehood. The initiated 
mind 1s the bodhimandala, for 1t can keep discipline. The profound mind 1s the bodhimandala, for 1t 
accumulates merits. The enlightened mind is the bodhimandala, for it 1s infallible. Charity (dana) 1s 
the bodhimandala, for 1t does not expect reward. Discipline (sila) 1s the bodhimandala, for 1t fulfills all 
vows. Patience (ksanti) 1s the bodhimandala for 1t has access to the minds of all living beings. Zeal 
(virya) 1s the bodhimandala, for 1t 1s free from being remiss. Serenity (dhyana) 1s the bodhimandala, 
because of 1s harmonious mínd. Wisdom (prajna) 1s the bodhimandala, for 1t discerns all things. 
Kindness (mattri) 1s the bodhimandala, for 1t treats all living beings on an equal footing. Compassion 
(karuna) 1s the bodhimandala, because of 1ts great forbearance. Joy (mudita) 1s the bodhimandala, for 1t 
1s pleasant. Indifference (upeksa) 1s the bodhimandala, for 1t wipes out both love and hate. 
Transcendental efficlency 1s the bodhimandala, for 1t perfects all the six supernatural powers 
(sadabhijna). Liberation 1s the bodhimandala, for 1t turns Ifs back to all phenomenal conditions. 
Expedient devices (upaya) are the bodhimandala, for they teach and convert living beings. The four 
winnng actions of a Bodhisattva are the bodhimandala, for they benefit all living beings. Wide 
knowledge through hearing the Dharma 1s the bodhimandala, for 1ts practice leads to enlightenment. 
Control of the mind 1s the Bodhimandala, because of 1ts correct perception of all things. The thirty- 
seven contributory stages to enlightenment are the bodhimandala, for they keep from all worldly 
activities. The four noble truths are the bodhimandala, because they do not deceive. The twelve links 
1n the chain of existence are the bodhimandala, because of their underlying nature which 1s infinite. 
Troubles (klesa) are the bodhimandala, for their underlying nature 1s reality. Living beings are the 
bodhimandala, because they are (basically) egoless. All things are the bodhimandala, for they are 
empty. The defeat of demons 1s the bodhimandala, for 1t 1s imperturbable. The three realms (of desire, 
form and beyond form) are the bodhimandala, for fundamenfally they lead to no real destination. The 
lion”s roar 1s the bodhimandala, because of 1ts fearlessness. The ten powers (dasabla), the four kinds of 
fearlessness and the eighteen unsurpassed characteristics of the Buddha are the bodhimandala, for they 
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are without fault. The three insights are the bodhimandala, for they are free from all remaining 
hindrances. The knowledge of all things in the time of a thought 1s the bodhimandala, for it brings 
omnisclence (sarvajna) to perfection. Thus, son of good family, a Bodhisattva should convert living 
beings according to the various modes of perfection (paramitas) and all his acts, including the raising or 
lowering of a foot, should be interpreted as coming from the seat of learning (bodhimandala); he 
should thus stay within the Buddha Dharma.' 


12) Duy Ma Cật: Điều Phục Vọng Tâm—— Tame the Deluded Mind 

Theo dòng thiền Phật giáo, để điều phục vọng tâm, chúng ta phải không bỏ gì vào trong đó (vô tâm). 
Theo Kinh Duy Ma Cật, lúc cư sĩ Duy Ma Cật lâm bệnh; vâng mệnh Phật, Văn Thù Sư Lợi Bồ Tát đến 
thăm cư sĩ. Văn Thù hỏi: “Cư sĩ! Bồ Tát có bệnh phải điều phục tâm mình như thế nào?” Duy Ma Cật 
đáp: “Bồ Tát có bệnh phải nghĩ thế nầy: “Ta nay bệnh đây đều từ các món phiển não, điên đảo, vọng 
tưởng đời trước sanh ra, là pháp không thật có, lấy ai chịu bệnh đó. Vì sao? Vì tứ đại hòa hợp giả gọi 
là thân, mà tứ đại không chủ, thân cũng không ngã. Lại nữa, bệnh nầy khởi ra đều do chấp ngã, vì thế 
ở nơi ngã không nên sanh lòng chấp đắm.' Bây giờ đã biết gốc bệnh, trừ ngay ngã tưởng và chúng 
sanh tưởng, phải khởi pháp tưởng. Nên nghĩ rằng: “Thân nầy chỉ do các pháp hiệp thành, khởi chỉ là 
pháp khởi, diệt chỉ là pháp diệt. Lại các pháp ấy đều không biết nhau, khi khởi không nói nó khởi, khi 
diệt không nói nó diệt? Bồ Tát có bệnh muốn diệt trừ pháp tưởng phải nghĩ rằng: 'Pháp tưởng nầy 
cũng là điên đảo, điên đảo tức là bệnh lớn, ta nên xa lìa nó.` Thế nào là xa la? Lầa ngã và ngã sở. 
Thế nào là lìa ngã và ngã sở? Là ha hai pháp. Thế nào là ha hai pháp? Là không nghĩ các pháp trong , 
ngoài, mà thực hành theo bình đẳng. Sao gọi là bình đẳng? Là ngã bình đẳng, Niết Bàn bình đẳng. Vì 
sao? Ngã và Niết Bàn hai pháp nầy đều không. Do đâu mà không? Vì do văn tự nên không. Như thế, 
hai pháp không có tánh quyết định. Nếu đặng nghĩa bình đẳng đó, thì không có bệnh chi khác, chỉ còn 
có bệnh KHÔNG, mà bệnh KHÔNG cũng không nữa.` VỊ Bồ Tát có bệnh dùng tâm không thọ mà thọ 
các món thọ, nếu chưa đây đủ Phật pháp cũng không diệt thọ mà thủ chứng. Dù thân có khổ, nên nghĩ 
đến chúng sanh trong ác thú mà khởi tâm đại bi. Ta đã điều phục được tâm ta, cũng nên điều phục cho 
tất cả chúng sanh. Chỉ trừ bệnh chấp mà không trừ pháp, dạy cho dứt trừ gốc bệnh. Sao gọi là gốc 
bệnh? Nghĩa là có phan duyên, do có phan duyên mà thành gốc bệnh. Phan duyên nơi đâu? Ở trong ba 
cõi. Làm thế nào đoạn phan duyên? Dùng vô sở đắc; nếu vô sở đắc thì không có phan duyên. Sao gọi 
là vô sở đắc? Nghĩa là ly hai món chấp. Sao gọi là hai món chấp? Nghĩa là chấp trong và chấp ngoài; 
ly cả hai đó là vô sở đắc. Ngài Văn Thù Sư Lợi! Đó là Bồ Tát có bệnh, điều phục tâm mình để đoạn 
các khổ như già, bệnh, chết là Bồ Đề của Bồ Tát. Nếu không như thế thì chỗ tu hành của mình không 
được trí tuệ thiện lợi. Ví như người chiến thắng kẻ oán tặc mới là dõng, còn vị nào trừ cả già, bệnh, 
chết như thế mới gọi là Bồ Tát. Bồ Tát có bệnh nên nghĩ thêm thế nầy: 'Như bệnh của ta đây, không 
phải là thật, không phải có; bệnh của chúng sanh cũng không phải thật, không phải có.” Khi quán sát 
như thế, đối với chúng sanh nếu có khởi lòng đại bi ái kiến thì phải bỏ ngay. Vì sao? Bồ Tát phải dứt 
trừ khách trần phiền não mà khởi đại bi, chớ đại bi ái kiến đối với sanh tử có tâm nhàm chán, nếu lìa 
được ái kiến thì không có tâm nhàm chán, sanh ra nơi nào không bị ái kiến che đậy, không còn bị sự 
ràng buộc, lại nói pháp cởi mở sự ràng buộc cho chúng sanh nữa. Như Phật nói: “Nếu mình bị trói mà 
lại đi mở trói cho người khác, không thể được; nếu mình không bị trói mới mở trói cho người khác 
được.` Ngài Văn Thù Sư Lợi! Bồ Tát có bệnh nên điều phục tâm mình như thế, mà không trụ trong đó, 
cũng không trụ nơi tâm không điều phục. Vì sao? Nếu trụ nơi tâm không điều phục là pháp của phầm 
phu, nếu trụ nơi tâm điều phục là pháp của Thanh Văn, cho nên Bồ Tát không trụ nơi tâm điều phục 
hay không điều phục, lìa hai pháp ấy là hạnh Bồ Tát. Ở trong sanh tử mà không bị nhiễm ô, ở nơi Niết 
Bàn mà không diệt độ hẳn là hạnh Bồ Tát. Không phải hạnh phàm phu, không phải hạnh Hiền Thánh 
là hạnh Bồ Tát. Không phải hạnh nhơ, không phải hạnh sạch là hạnh Bồ Tát. Tuy vượt khỏi hạnh ma 
mà hiện các việc hàng phục ma là hạnh Bồ Tát. Cầu nhứt thiết trí, không cầu sái thời là hạnh Bồ Tát. 
Dù quán sát các pháp không sanh mà không vào chánh vị (chơn như) là hạnh Bồ Tát. Quán mười hai 
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duyên khởi mà vào các tà kiến là hạnh Bồ Tát. Nhiếp độ tất cả chúng sanh mà không mê đắm chấp 
trước là hạnh Bồ Tát. Ưa xa la mà không nương theo sự dứt đoạn thân tâm là hạnh Bồ Tát. Tuy ở 
trong ba cõi mà không hoại pháp tánh là hạnh Bồ Tát. Tuy quán “Không” mà gieo trồng các cội công 
đức là hạnh Bồ Tát. Dù thực hành vô tướng mà cứu độ chúng sanh là hạnh Bồ Tát. Dù thực hành vô 
tác mà quyên hiện thọ thân là hạnh Bồ Tát. Dù thực hành vô khởi mà khởi tất cả các hạnh là hạnh Bồ 
Tát. Dù thực hành sáu pháp Ba la mật mà biết khắp các tâm, tâm sở của chúng sanh là hạnh Bồ Tát. 
Dù thực hành sáu phép thần thông mà không dứt hết lậu hoặc phiền não là hạnh Bồ Tát. Dù thực hành 
tứ vô lượng tâm mà không tham đắm sanh về cõi Phạm thế (Phạm Thiên) là hạnh Bồ Tát. Dù thực 
hành thiển định, giải thoát tam muội, mà không theo thiển định thọ sanh là hạnh Bồ Tát. Dù thực hành 
tứ nệm xứ mà không hoàn toàn ha hẳn thân, thọ, tâm, pháp là hạnh Bồ Tát. Dù thực hành tứ chánh 
cần mà không rời thân tâm tinh tấn là hạnh Bồ Tát. Dù thực hành tứ như ý túc mà đặng thần thông tự 
tại là hạnh Bồ Tát. Dù thực hành ngũ căn mà phân biệt rành rẽ các căn lợi độn của chúng sanh là 
hạnh Bồ Tát. Dù thực hành ngũ lực mà ưa cầu thập lực của Phật là hạnh Bồ Tát. Dù thực hành bảy 
pháp giác chi mà phân biệt rõ trí tuệ của Phật là hạnh Bồ Tát. Dù thực hành bát chánh đạo mà ưa tu 
vô lượng Phật đạo là hạnh Bồ Tát. Dù thực hành các pháp chỉ quán trợ đạo mà trọn không thiên hẳn 
nơi tịch diệt (Niết Bàn) là hạnh Bồ Tát. Dù thực hành các pháp bất sanh bất diệt, mà dùng tướng hảo 
trang nghiêm thân mình là hạnh Bồ Tát. Dù hiện oai nghi theo Thanh Văn, Duyên Giác mà không rời 
Phật pháp là hạnh Bồ Tát. Dù tùy theo tướng hoàn toàn thanh tịnh của các pháp mà tùy theo chỗ sở 
ứng hiện thân là hạnh Bồ Tát. Dù quán sát cõi nước của chư Phật trọn vắng lặng như hư không mà 
hiện ra rất nhiều cõi Phật thanh tịnh là hạnh Bổ Tát. Dù chứng đặng quả Phật, chuyển Pháp Luân, 
nhập Niết Bàn mà không bỏ đạo Bồ Tát là hạnh Bồ Tát vậy.” Khi ông Duy Ma Cật nói những lời ấy 
rồi, cả đại chúng đi theo ngài Văn Thù Sư Lợi, trong đó tám ngàn vị Thiên tử đều phát tâm Vô thượng 
Chánh đẳng Chánh giác—According to the Buddhist Zen, to tame the deluded mind we must not have 
any thing ïn 1t (take the mind of non-existence or the empty mind). According to the Vimalakirti Sutra, 
when Ủpasaka Vimalakirti was sick; obeying the Buddha”s command, ManJusri Bodhisattva called on 
Vimalakirti to enquire after his health. Manjusri asked: “How does a sick Bodhisattva control his 
mind?” Vimalakrrti repled: “A sick Bodhisattva should think thus: “My ilÏness comes from 1nverted 
thoughts and troubles (klesa) during my previous lives but 1t has no real nature of 1ts own. Therefore, 
who 1s suffering from 1? Why 1s It so? Because when the four elements unite to form a body, the 
former are ownerless and the latter 1s egoless. Moreover, my 1llness comes from my clinging to an 
ego; hence I should wipe out this clinging.` Now that he knows the source of his i1llness, he should 
forsake the concept of an ego and a living being. He should think of things (dharma) thus: “A body 1s 
created by the union of all sorts of đharmas (elements) which alone rise and all, without knowing one 
another and without announcing therr rise and fall.” In order to wipe out the concept of things 
(dharmas) a sick Bodhisattva should think thus: “This notion of dharma 1s also an 1nversion which 1s my 
great calamity. So I should keep from 1t.` What 1s to be kept from? From both subJect and obJect. 
What does this keeping from subJect and obJect mean? It means keeping from dualities. What does this 
keeping from dualities mean? It means not thinking of inner and outer dharmas (1.e. contraries) by the 
practice of impartiality. What 1s Impartiality? It means equality (of all contraries e.g.) eøo and nirvana. 
Why 1s 1t so? Because both ego and nrvana are void. Why are both void? Because they exist only by 
names which have no independent nature of their own. “When you achieve this equality you are Íree 
from all illnesses but there remains the conception of voidness which also 1s an 1llusion and should be 
wiped out as well.” A sick Bodhisattva should free himself from the conception of sensation (vedana) 
when experiencing any one of 1s three states (which are painful, pleasurable and neither painful nor 
pleasurable feeling). Before his full developmernt into Buddhahood (that 1s before delivering all living 
beings in his own mind) he should not wipe out vedana for his own benefit with a view to attainng 
mrvana for himself only. Knowing that the body 1s subJect to suffering he should think of living beings 
1n the lower realms of existence and give rise to compassion (for them). Since he has succeeded in 
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confrolling his false views,, he should guide all living beings to bring theirs under control as well. He 
should uproot theirs (inherent) 1llnesses without (trying to) wipe out non-existence dharmas (externals 
for sense data). For he should teach them how to cut off the origin of illness. What 1s the origin of 
1llness? It 1s their clnging which causes therr 1llness. What are the obJects of their clinging? “They are 
the three realms (of desire, form and beyond form). By what means should they cut off their clinging? 
By means (of the doctrine that) nothing whatsoever can be found, and (that) 1f nothing can be found 
there will be no clinging. What 1s meant by “nothing can be found? It means (that) apart from dual 
views (There 1s nothing else that can be had). What are dual views? They are inner and outer views 
beyond which there 1s nothing. Manjusri, this 1s how a sick Bodhissattva should control his mind. Top 
wIpe out suffering from old age, illness and death 1s the Bodhisattva”s bodhi (enlightened practice). If 
he fails to do so his practice lacks wisdom and 1s unprofitable. For Iinstance, a Bodhisattva 1s (called) 
courageous 1f he overcomes hatred; 1f in addition he wipes out (the concept of) old age, illness and 
death he 1s a true Bodhisattva. A sick Bodhisattva should again reflect: Since my 1llness 1s neither real 
nor existing, the i1llnesses of all living beings are also unreal and non-existent. But while so thinking 1f 
he develops a great compassion derived from his love for living beings and from his attachment to this 
false view, he should (Immediately) keep from these feelings. Why 1s it so? Because a Bodhisattva 
should wipe out all external causes of troubles (klesa) while developing great compassion. Eor (this) 
love and (these) wrong views result from hate of birth and death. If he can keep from this love and 
these wrong views he will be free from hatred, and wherever he may be reborn he will not be hindered 
by love and wrong views. His next life wIll be free from obstructions and he will be able to expound 
the Dharma to all living beings and free them from bondage. As the Buddha has said, there 1s no such 
thing as untying others when one 1s still held in bondage for 1t 1s possible to untie others only after one 
1s free from bonds. ManJusri, a sick Bodhisattva should thus confrol his mind while dwelling in neither 
the (state of) controlled mind nor 1ts opposite, that of uncontrolled mind. For 1f he dwells in (the state 
of) uncontrolled mind, this 1s stupidity and 1f he dwells in (that of) controlled mind, this 1s the sravaka 
stage. Hence a Bodhisattva should not dwell in either and so keep from both; this 1s the practice of the 
Bodhisattva stage. When staying In the realm of birth and death he keeps from 1fs Impurity, and when 
dwelling in nrvana he keeps from (is condition of) extinction of reincarnation and escape from 
suffering; this 1s the practice of the Bodhisattva stage. That which 1s neither worldly nor saintly 1s 
Bodhisattva development (into Buddhahood). That which 1s neither impure nor pure 1s Bodhisattva 
practice. Although he 1s beyond the demonic state he appears (in the world) to overcome demons; this 
1s Bodhisattva conduct. In his quest of all knowledge (sarvajna) he does not seek 1t at an Inappropriate 
moment; this 1s Bodhisattva conduct. Although he looks into the uncreated he does not achieve 
Buddhahood; this 1s Bodhisattva conduct. Although he looks into nidana (or the twelve links in the 
chain of existence) he enters all states of perverse views (to save living beings); this 1s Bodhisattva 
conduct. Although he helps all living beings he does not give rise to clinging; thĩs 1s Bodhisattva 
conduct. Although he keeps from the phenomenal he does not lean on the voidness of body and mind; 
this 1s Bodhisattva conduct. Although he passes through the three worlds (of desire, form and beyond 
form) he does not Injure the Dharmata; this 1s the Bodhisattva conduct. Although he realizes the 
voidness (of thing) he sows the seeds of all merits; this 1s Bodhisattva conduct. Although he dwells in 
formlessness he continues delivering living beings; this 1s Bodhisattva conduct. Although he refrains 
from (creative) activities he appears In his physical body; this is Bodhisattva conduct. Although he 
keeps (all thoughts) from rising he performs all good deeds; this 1s Bodhisattva conduct. Although he 
practices the six perfectons (paramitas) he knows all the mental states of living beings; this 1s 
Bodhisattva conduct. Although he possesses the six supernatural powers he refrains from putting an 
end to all worldy streams; this 1s Bodhisattva conduct. Although he practices the four Infinite states of 
mind, he does not wish to be reborn in the Brahma heavens, this Bodhisattva conduct. Although he 
practices meditation, serenity (dhyana), liberation and samadhi, he does not avail himself of these to 
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be reborn in dhyana heavens; this 1s Bodhisattva conduct. Although he practice the four states of 
mindfulness he does not keep for ever from the karma of body and mind; this 1s Bodhisattva conduct. 
Although he practices the four right efforts he persists in physical and mental zeal and devotion; this 1s 
Bodhisattva conduct. Although he practices the four Hinayana steps to supernatural powers he wIll 
conftnue doïng so until he achieves all Mahayana supernatural powers; this 1s Bodhisattva conduct. 
Although he practices the five spiritual facultes of the sravaka stage he discerns the sharp and dull 
potentialities of living beings; this 1s Bodhisattva conduct. Although he practices the five powers of the 
sravaka stage he sftrives to achieve the ten powers of the Buddha; this 1s Bodhisattva conduct. 
Although he practices the seven Hinayana degrees of enlightenment he discerns the Buddha”s all- 
wIsdom (sarvajna); this 1s Bodhisattva conduct. Although he practices the eightfold noble truth (of 
Hinayana) he delights in treading the Buddha”s boundless path; this 1s Bodhisattva conduct. Although 
he practices samathavipasyana which contributes to the realization of bodhi (enlightenment) he keeps 
from slipping Into nirvana; this 1s Bodhisattva conduct. Although he practices the doctrine of not 
creating and not annihilating things (dharma) he still embellishes his body with the excellent physical 
marks of the Buddha; this 1s Bodhisattva conduct. Although he appears as a sravaka or a pratyeka- 
buddha, he does not stray from the Buddha Dharma; this 1s Bodhisattva conduct. Although he has 
realized ultimate purity he appears in bodily form to do his work of salvation; this 1s Bodhisattva 
conduct. Although he sees into all Buddha lands which are permanently still like space, he causes 
them to appear In therr purIty and cleanness; this 1s Bodhisattva conduct. Although he has reached the 
Buddha stage which enables him to turn the wheel of the Law (to preach the Dharma) and to enter the 
state of nirvana, he does not forsake the Bodhisattva path; this 1s Bodhisattva conduct.” While 
Vimalakirti was expounding the Dharma, all the eight thousand sons of devas who had come with 
ManJusri, developed the profound mind set on the quest of supreme enlightenment (anuttara-samyak- 
sambodhn). 


13) Duy Ma Cật: Độ Thoát Chúng Sanh— To Save Sentient Beings 

Theo Kinh Duy Ma Cật, khi đến thăm bệnh cư sĩ Duy Ma Cật, Duy Ma Cật có nói với ngài Văn Thù 
Sư Lợi Bồ Tát về “Độ Thoát Chúng Sanh” như sau: Văn Thù lại hỏi Duy Ma Cật: “Muốn độ chúng 
sanh, Bổ Tát phải trừ những gì?” Duy Ma Cật đáp: “Muốn độ thoát chúng sanh trước nhất phải trừ 
phiển não của họ.” Văn Thù hỏi: “Muốn trừ phiển não, phải thực hành những gì?” Duy Ma Cật đáp: 
“Phải thực hành chánh niệm.” Văn Thù hỏi: “Thế nào là thực hành chánh niệm?” Duy Ma Cật đáp: 
“Phải thực hành pháp không sanh không diệt.” Văn Thù hỏi: “Pháp gì không sanh, pháp gì không diệt? 
Duy Ma Cật đáp: “Pháp bất thiện không sanh, pháp thiện không diệt.” Văn Thù hỏi: “Pháp thiện và 
pháp bất thiện lấy gì làm gốc?” Duy Ma Cật đáp: “Lấy thân làm gốc.” Văn Thù hỏi: “Thân lấy gì làm 
gốc?” Duy Ma Cật đáp: “Lấy tham dục làm gốc.” Văn Thù hỏi: “Tham dục lấy gì làm gốc?” Duy Ma 
Cật đáp: “Lấy hư vọng phân biệt làm gốc.” Văn Thù hỏi: “Hư vọng phân biệt lấy gì làm gốc?” Duy 
Ma Cật đáp: “Lấy tưởng điên đảo làm gốc.” Văn Thù hỏi: “Tưởng điên đảo lấy gì làm gốc?” Duy Ma 
Cật đáp: “Lấy không trụ làm gốc.” Văn Thù hỏi: “Không trụ lấy gì làm gốc?” Duy Ma Cật đáp: 
“Không trụ thì không gốc. Thưa ngài Văn Thù, ở nơi gốc không trụ mà lập tất cả pháp.”—According 
to the Vimalakiri Sutra, when Manjusri Bodhisattva called to enquire after Vimalakirti”s health, 
Vimalakirti told ManJusri about “saving sentient beings” as follows: ManJusri asked: “What should a 
Bodhisattva wipe out 1n order to liberate living beings?” Vimalakrrti replied: “When liberating living 
beings, a Bodhisattva should first wipe out therr klesa (troubles and causes of troubles)?” ManJusri 
asked: “What should he do to wipe out klesa?” Vimalakrri replied: “He should uphold right 
mindfulness.” Manjusri asked: “What should he do to uphold right mindfulness?” Vimalakrrti replied: 
“He should advocate the unborn and the undying.” “ManJusri asked: “What is the unborn and what 1s 
the undying?” Vimalakirti replied: “Phe unborn 1s evil that does not arise and the undying 1s good that 
does not end.” Manjusri asked: “What 1s the root of good and evil?” Vimalakrrti rephed: “The body 1s 


370 


the root of good and evil.” Manjusri asked: “What 1s the root of the body?” Vimalakrrti replied: 
“Craving 1s the root of the body.” ManJusri asked: “What 1s the root of craving?” Vimalakirti replied: 
“Baseless discrimination 1s the root of craving.” Manjusri asked: “What is the root of baseless 
điscrimination?” Vimalakrrti replied: “Inverted thinking 1s the root of discrimination.” ManJjusri asked: 
“What 1s the root of Iinverted thinking?” Vimalakrrti replied: “Non-abiding 1s the root of inverted 
thinking.” Manjusri asked: “What 1s the root of non-abiding?” Vimalakirti replied: “Non-abiding 1s 
rootless. ManJusri, from this non-abiding root all things arise.” 


14) Duy Ma Cật: Giải Thoát Bất Khả Tư Nghì — Inconceivable Liberatfion 

Bất khả tư nghì giải thoát là sự giải thoát không thể nghĩ bàn được, không thể nào giải thích được bằng 
lời. Theo kinh Duy Ma Cật, chương sáu, Duy Ma Cật nói với ngài Xá Lợi Phất: “Ngài Xá Lợi Phất! 
Chư Phật và chư Bồ Tát có pháp giải thoát tên là bất khả tư nghì. Nếu Bồ Tát trụ nơi pháp giải thoát 
đó, lấy núi Tu Di rộng lớn nhét vào trong hạt cải vẫn không thêm bớt, hình núi Tu Di vẫn y nguyên, 
mà trời Tứ thiên vương và Đao Lợi thiên vương không hay không biết đã vào đấy, chỉ có những người 
đáng độ mới thấy núi Tu Di vào trong hạt cải, đó là pháp môn Bất Tư Nghì Giải Thoát. Lại lấy nước 
bốn biển lớn cho vào trong lỗ chưn lông, không có khuấy động các loài thủy tộc như cá trạnh, ngoan 
đà, mà các biển lớn kia cũng vẫn y nguyên. Các loài rồng, quỷ thần, A tu la, vân vân đều không hay 
không biết mình đi vào đấy, và các loài ấy cũng không có loạn động. Lại nữa, ngài Xá Lợi Phất! Bồ 
Tát ở nơi pháp Bất Khả Tư Nghì Giải Thoát, rút lấy cõi tam thiên đại thiên thế giới nhanh như bàn 
tròn của thợ đồ gốm, rồi để trong bàn tay phải quăng ra ngoài khỏi những thế giới như số cát sông 
Hằng, mà chúng sanh trong đó không hay không biết mình có đi đâu, lại đem trở về chỗ cũ, mà người 
không biết có qua lại, và thế giới ấy cũng vẫn y nguyên. Lại nữa, ngài Xá Lợi Phất! Hoặc có chúng 
sanh nào ưa ở lâu trong đời mà có thể độ được, Bồ Tát liền kéo bảy ngày ra làm một kiếp để cho 
chúng sanh kia gọi là một kiếp; hoặc có chúng sanh nào không ưa ở lâu trong đời mà có thể độ được, 
Bồ Tát liền thâu ngắn một kiếp lại làm bảy ngày, để cho chúng sanh kia gọi là bẩy ngày. Lại nữa, 
ngài Xá Lợi Phất! Bồ Tát trụ nơi pháp bất khả tư nghì giải thoát, đem những việc tốt đẹp của tất cả cõi 
Phật gom về một nước chỉ bày cho chúng sanh. Lại nữa, Bồ Tát đem tất cả chúng sanh ở tất cả cõi 
Phật để trên bàn tay phải của mình rồi bay đến mười phương bày ra cho ai cũng thấy tất cả mà bổn xứ 
không lay động. Lại nữa, Xá Lợi Phất! Những đồ cúng dường chư Phật của chúng sanh trong mười 
phương, Bồ Tát làm cho tất cả đều thấy nơi một lỗ chơn lông. Lại nữa, bao nhiêu nhựt nguyệt, tỉnh tú 
trong các cõi nước ở mười phương, Bồ Tát đều làm cho mọi người thấy rõ nơi một lỗ chơn lông. Lại 
nữa, ngài Xá Lợi Phất! Bao nhiêu thứ gió ở các cõi nước trong mười phương, Bồ Tát có thể hút vào 
trong miệng mà thân không bị tổn hại, những cây cối ở bên ngoài cũng không xiêu ngả, trốc, gãy. Lại 
khi kiếp lửa cháy tan cõi nước ở mười phương, Bồ Tát đem tất cả lửa để vào trong bụng, lửa cũng vẫn 
y nguyên mà không chút gì làm hại. Lại quá số cát sông Hằng thế giới Phật về phương dưới, lấy một 
cõi Phật đem để cách khỏi số cát sông Hằng thế giới ở phương trên như cầm mũi kim nhọn ghim lấy 
một lá chà là mà không có tổn hại. Lại nữa, ngài Xá Lợi Phất! Bồ Tát trụ cảnh Bất Khả Tư Nghì Giải 
Thoát hay dùng thần thông hiện làm thân Phật hoặc hiện thân Bích Chi Phật, thân Thanh Văn, thân 
Đế Thích, thân Phạm Vương, thân Chúa Thế gian, hoặc thân Chuyển Luân Thánh Vương. Các thứ 
tiếng to, tiếng vừa, tiếng nhỏ ở các cõi nước mười phương đều biến thành tiếng Phật diễn nói pháp vô 
thường, khổ, không, vô ngã và những pháp của chư Phật ở mười phương nói ra làm cho khắp tất cả đều 
được nghe. Ngài Xá Lợi Phất! Nay tôi chỉ nói qua thần lực giải thoát bất khả tư nghì của Bồ Tát như 
thế, nếu nói cho đủ đến cùng kiếp cũng không hết được. Khi đó ngài Đại Ca Diếp nghe nói pháp môn 
Bất Khả Tư Nghì Giải Thoát của Bồ Tát, ngợi khen chưa từng có, mới bảo ngài Xá Lợi Phất rằng: “Ví 
như có người ở trước người mù phô bày các thứ hình sắc, người mù kia đâu thể thấy được. Nay tất cả 
hàng Thanh Văn nghe pháp môn Bất Khả Tư Nghì Giải Thoát nầy cũng đâu thể hiểu được. Người trí 
nghe pháp môn nầy ai mà chẳng phát tâm Vô thượng Chánh đẳng Chánh giác. Tại sao chúng ta mất 
hẳn giống ấy, đối với pháp Đại Thừa nầy đã như hạt giống thúi? Tất cả hàng Thanh Văn nghe pháp 
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môn Bất Khả Tư Nghì Giải Thoát nầy đều phải than khóc tiếng vang động cõi tam thiên đại thiên thế 
giới, còn tất cả Bồ Tát nên hết sức vui mừng mà vâng lãnh pháp ấy. Nếu có Bồ Tát nào tin hiểu pháp 
môn Bất Khả Tư Nghì Giải Thoát nầy thời tất cả chúng ma không thể làm gì được. Khi Ngài Đại Ca 
Diếp nói như thế rồi có ba vạn hai ngàn vị thiên tử đều phát tâm Vô thượng Chánh đẳng Chánh giác. 
Vào lúc bấy giờ, ông Duy Ma Cật nói với ngài Đại Ca Diếp rằng: “Ngài Đại Ca Diếp! Các vị làm ma 
vương trong vô lượng vô số cõi nước mười phương phần nhiều là bực Bồ Tát trụ nơi Pháp Bất Khả Tư 
Nghì Giải Thoát, vì dùng sức phương tiện giáo hóa chúng sanh nên thị hiện làm ma vương. Lại nữa, 
ngài Đại Ca Diếp! Vô lượng Bồ Tát ở mười phương, hoặc có người đến xin tay, chân, tai, mũi, đầu, 
mắt, tủy, não, huyết, thịt, da, xương, xóm làng, thành ấp, VỢ Con, tôi tớ, voi ngựa, xe cộ, vàng bạc, lưu 
ly, xa cừ, mã não, san hô, hổ phách, trân châu, đổi mỗi, y phục, và các món ăn uống, mà người xin đó 
phần nhiều là bực Bồ Tát trụ pháp Bất Khả Tư Nghì Giải Thoát dùng sức phương tiện đến thử thách 
để làm cho các Bồ Tát kia thêm kiên cố. Vì sao? Bồ Tát trụ pháp Bất Khả Tư Nghì Giải Thoát có thần 
lực oai đức nên mới dám làm việc bức ngặt để chỉ bày cho chúng sanh những việc khó làm như thế. 
Còn kẻ phàm phu hạ liệt không có thế lực, không thể làm bức ngặt được Bồ Tát, ví như con long tượng 
dày đạp, không phải sức lừa kham chịu nổi. Đó là môn trí huệ phương tiện của Bồ Tát ở nơi pháp Bất 
Khả Tư Nghì Giải Thoát vậy —Inconceivable liberation means an emancipation that cannot be 
explained by words. According to the Vimalakiri Sutra, Chapter Six, Vimalaktrti said to Sariputra: 
“Sariputra, the liberation realized by all Buddhas and (great) Bodhisattvas 1s inconceivable. If a 
Bodhisattva wins this liberation, he can put the great and extensive (Mount) Sumeru In a mustard seed, 
which neither Increases nor decreases (1s size) while Sumeru remains the same, and the four deva 
kings (guardians of the world) and the devas of Trayastrimsas (the heavens of Indra) are not even 
aware of their being put into the seed, but only those who have won liberation see Sumeru ¡n the 
mustard seed. This 1s the inconceivable Dharma door to liberation. He can also put the four great 
oceans that surround Sumeru In a pore without causing inconvenience to fishes, wafter forfOises, sea- 
turtles, water-lizards and all other aquatic animals while the oceans remain the same and the nagas 
(dragons), ghosts, spirifs and asuras (titans) are not even aware of being displaced and interposed. 
Further, Sariputra, a great Bodhisattva who has won this Iinconceivable liberation can (take and) put on 
his right palm the great chiliocosm like the potter holding his wheel, throw 1t beyond a number of 
worlds as countless as the sand grains in the Ganges and then take 1t back (to 1ts original place) while 
all living beings therein do not know of their being thrown away and returned and while our world 
remains unchanged. Further, Sariputra, 1f there are living beings who are qualified for liberation but 
who want to stay longer in the world, this Bodhisattva will (use his supernatural power to) extend a 
week fo an aeon so that they will consider their remaining in time to be one week. Further, Sariputra, a 
Bodhisattva who has won this inconceivable liberation can gather in one counfry all the majestic things 
of all Buddha lands so that they are all visible in that particular country. Further, he can place on his 
right palm all the living beings of a Buddha land and then fly in all the ten directions to show them all 
things everywhere without even shaking them. Further, Sariputra, this Bodhisattva can show through 
one of his pores all offerings to the Buddhas by living beings In the ten directions. He can show through 
one of his pores all suns, moons, planets and stars in all the worlds in the ten directions. Further, 
Sariputra, he can breathe in (and hold in his mouth) all the winds blowing In the worlds in the ten 
đirections without 1njJuring his own body or the trees of these worlds. Further, when the worlds 1n the 
ten đdirections come to an end through destruction by fires, this Bodhisattva can breathe 1n these fires 
1nto his own belly without being inJured by them while they continue to burn without change. Further, 
this Bodhisattva can take from the nadir a Buddha land separated from him by worlds as countless as 
the sand grains in the Ganges and hit it up to the zenith, which 1s separated from him by worlds as 
counfless as there are sand grains in the Ganges, with the same case as he picks up a leaf of the date 
tree with the point of a needle. Further, Sariputra, a Bodhisattva who has won this Iinconceivable 
liberation can use his transcendental powers to appear as a Buddha, or a Pratyeka-buddha, a Sravaka, a 
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sovereign Sakra, Brahma, or a ruler of the world (cakravarti). He can also cause all sound and voices 
of high, medium and low pitches in the worlds in the ten directions to change 1nto the Buddha”s volce 
proclaiming (the doctrine of) impermanence, suffering, unreality and absence of ego as well as all 
Dharmas expounded by all Buddhas in the ten directions, making them heard everywhere. Sariputra, Ï 
have mentioned only some of the powers derived from this inconceivable liberation but 1Ÿ Ï were to 
enumerate them all, a whole aeon would be too short for the purpose. Mahakasyapa who had heard of 
this Dharma of inconceivable liberation, praised 1t and said 1t had never been expounded before. He 
then said to Sariputra: “Like the blind who do not see Images 1n various colours shown to them, all 
sravakas hearing this Dharma door to inconceivable liberation will not understand it. Of the wise men 
hearing about it, who will not set his mind on the quest of supreme enlightenment? What should we do 
to uproot for ever the rotten sravaka root as compared with this Mahayana, so that all sravakas hearing 
this doctrine of inconceivable liberation, shed tears of repentance and scream so loudly as to shake the 
great chiiocosm? As to the Bodhisattvas, they are all happy to receive this Dharma reverently by 
placing 1t on the tops of their heads. If a Bodhisattva believes and practices this Dharma door to 
inconceivable liberation, all demons cannot oppose him.” When Mahakasyapa spoke these worlds, 
thirty-two thousand sons of the devas set their minds on the quest of supreme enlightenment. At that 
time, Vimalakirti declared to Mahakasyapa: “Virtuous One, those who appear as kings of demons 1n 
countless worlds in the ten directions are mostly Bodhisattvas who have realized this inconceivable 
liberation and who use expedient devices (upaya) to appear as theIr rulers in order to convert living 
beings. Further, Mahakasyapa, countless Bodhisattvas in the ten directions appear as beggars asking 
for hands, feet, ears, noses, heads, brains, blood, flesh, skin and bones, towns and hamlets, wives and 
(female) slaves, elephants, horses, carts, gold, silver, lapis lazuli, agate, cornelian, coral, amber, pearl, 
Jade shell, clothing, food and drink; most of these beggars are Bodhisattvas who have realized this 
1nconcervable liberation and use expedient devices to test believers 1n order to cement therr faith (in 
the Dharma). Because the Bodhisattvas who have realized inconceivable liberation possess the awe- 
1nspiring power to bring pressure to bear upon (believers) and ask for inalienable things (to test them), 
but worldly men whose spirituality 1s low have no such (transcendenfal) powers and camnot do all this. 
These Bodhisattvas are like dragons and elephants which can trample (with tremendous force), which 
donkeys cannot do. This ¡is called the wisdom and expedient methods (upaya) of the Bodhisattvas who 
have won inconceivable liberation.” 


15) Duy Ma Cật: Hành Giả Cầu Pháp— Practiioner Who Searches for the Dharma 

Theo kinh Duy Ma Cật, chương sáu, lúc đến ngài Xá Lợi Phất thấy trong nhà ông Duy Ma Cật không 
có giường ngồi chi hết, mới nghĩ rằng: “Các Bổ Tát và hàng đệ tử đây sẽ ngồi nơi đâu?” Trưởng giả 
Duy Ma Cật biết được ý đó, liền nói với ngài Xá Lợi Phất rằng: “Thế nào, nhân giả vì pháp mà đến 
hay vì giường ngồi mà đến?” Xá Lợi Phất đáp: “Tôi vì Pháp mà đến, chớ không phải vì giường ngồi.” 
Ông Duy Ma Cật nói: “Ngài Xá Lợi Phất! Vả chăng người cầu Pháp, thân mạng còn không tham tiếc, 
huống chỉ là giường ngồi. Vả người cầu Pháp không phải có sắc, thọ, tưởng, hành, thức mà cầu; không 
phải có giới (18 giới), nhập (12 nhập) mà cầu; không phải có dục giới, sắc giới, vô sắc giới (tam giới) 
mà cầu. Ngài Xá Lợi Phất! Vả chăng người cầu Pháp không đắm trước nơi Phật mà cầu, không đắm 
trước nơi Pháp mà câu, không đắm trước nơi chúng Tăng mà cầu. Vả người cầu Pháp không thấy khổ 
mà cầu, không đoạn tập mà cầu, không đến chứng diệt, tu đạo mà cầu. Vì sao? Vì pháp không hý 
luận. Nếu nói “ta phải thấy khổ, đoạn tập, chứng diệt, tu đạo, đó là hý luận chứ không phải cầu pháp.” 
Ngài Xá Lợi Phất! Pháp là tịch diệt, nếu thực hành pháp sanh diệt là cầu pháp sanh diệt, chứ không 
phải cầu pháp. Pháp là không nhiễm, nếu nhiễm nơi pháp cho đến Niết Bàn, đó là đắm nhiễm, chứ 
không phải cầu pháp. Pháp không chỗ làm, nếu làm nơi pháp, đó là chỗ làm chứ không phải cầu pháp. 
Pháp không thủ xả, nếu thủ xả pháp, đó là thủ xả, chứ không phải cầu pháp. Pháp không xứ sở, nếu 
chấp trước xứ sở, đó là chấp trước nơi xứ sở chứ không phải cầu pháp. Pháp không có tướng, nếu nhân 
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tướng mà biết, đó là cầu tướng chứ không phải cầu pháp. Pháp không thể trụ, nếu trụ nơi pháp, đó là 
trụ nơi pháp chứ không phải cầu pháp. Pháp không thể thấy, nghe, hay, biết, nếu làm theo thấy, nghe, 
hay, biết, đó là thấy nghe hay biết chứ không phải cầu pháp. Pháp là vô vi, nếu làm hữu vi là cầu hữu 
vi chứ không phải cầu pháp. Vì thế, ngài Xá Lợi Phất! Nếu người cầu pháp, đối với tất cả pháp, không 
có cầu đến—According to the Vimalakirti Sutra, Chapter Six, when arriving at Vimalakirtis home, 
Sariputra saw no seats in the room and thought: “Where do the Bodhisattvas and chief disciples sit?” 
Vimalakirti knew of Sariputra”s thought and asked him: “Virtuous One, do you come here for a seat or 
for the Dharma?” Sariputra replied: “I come here for the Dharma and not for a seat.” Vimalakirti said: 
“Hey Sariputra, he who searches for the Dharma does not even cling to his body and life, still less to a 
seat, for the quest of Dharma 1s not related to (the five aggregates): form (rupa), sensation (vedana), 
conception (sanjna), discrimination (samskara) and consciousness (vijnana); to the eighteen fields of 
sense (dhatu: the six organs, the1r obJects and their perceptions); to the twelve entrances (ayatana: the 
SIX Organs and six sense data that enter for or lead to discrimination); and to the worlds of desire, form 
and beyond form. Sariputra, a seeker of the Dharma, does not cling to the Buddha, the Dharma and the 
Sangha. A seeker of the Dharma does not hold the view of suffering, of cutting off all the accumulated 
causes, thereof, to put an end to 1t by treading the path to nirvana (1.e. the four noble truths). Why 1s If 
so? Because the Dharma 1s beyond all sophistry. For 1Ÿ one says: “Because I see suffering, I cut of 1ts 
accumulated causes to wipe 1t out by treading the path thereto', this 1s mere sophistry and 1s not the 
quest of the Dharma. “Sariputra, the Dharma 1s called nirvana (the condition of complete serenity and 
ultimate extinction of reincarnation); 1Ÿ you ø1ve rise to (the concept of) birth and death, this 1s a search 
for birth and death and 1s not the quest of Dharma. The Dharma 1s (absolute and) immaculate, but 1f 
you are defiled by the (thought of) Dharma and even that of nirvana, this 1s pollution which runs 
counter to the quest of Dharma. Dharma cannot be practiced and I1 1t 1s put into practice, this Implies 
something (1.e. an obJecf) to be practiced and 1s not the quest of Dharma. Dharma 1s beyond grasping 
and rejJecting, and 1f you grasp or reJect 1t, this 1s ørasping or reJecting (something else) but not the 
quest of Dharma. Dharma 1s beyond position but 1Ÿ you give 1t a place, this 1s clinging to space but not 
the quest of Dharma. Dharma 1s formless but 1Ÿ you rely on form to conceive the Dharma, this 1s search 
for form but not the quest of Dharma. Dharma 1s not an abode but 1ƒ you want to stay 1n 1t this 1s 
dwelling in (an objective) Dharma, but not the quest of (absolute) Dharma. Dharma can be neither 
seen, nor heard nor felt nor known but 1 you want to see, hear, feel and know 1t, this 1s the functioning 
Of your (discriminatory) seeing, hearing, feeling and knowing but not the quest of Dharma. Dharma 1s 
(transcendentally) inactive (wu wel) but 1f you are set on worldly activities, this 1s a search for the 
worldly way of life but not the quest of Dharma. Therefore, Sariputra, the quest of Dharma does not 
1mply seeking anything whatsoever.” 


16) Duy Ma Cật: Hành Phi Đạo Thị Thông Đạt Phật Đạo—To Tread the Wrong Ways Means to 
Access to the Buddha Path 
Theo kinh Duy Ma Cật, chương tám, ngài Văn Thù Sư Lợi hỏi ông Duy Ma Cật rằng: “Bồ Tát thế nào 
là thông đạt Phật đạo?” Duy Ma Cật đáp: “Bồ Tát thực hành phi đạo (trái đạo) là thông đạt Phật đạo.” 
Văn Thù Sư Lợi hỏi: “Thế nào là Bồ Tát thực hành phi đạo?” Duy Ma Cật đáp: “Nếu Bồ Tát gây năm 
tội vô gián mà không buồn giận, đến ở trong địa ngục mà không có tội cấu; đến trong loài súc sanh 
mà không có những lỗi vô minh kiêu mạn; đến trong ngạ quỷ mà vẫn đây đủ công đức; đến cảnh sắc 
và vô sắc giới mà không cho là thù thắng; hiện làm tham dục mà không nhiễm đắm; hiện làm giận dữ 
mà đối với chúng sanh không có ngại gì; hiện cách ngu si mà dùng trí tuệ điều phục tâm mình; hiện 
làm hạnh tham lam bỏn xẻn mà bỏ tất cả của cải, không tiếc thân mạng; hiện pháp giới cấm mà ở 
trong tịnh giới, đến như tội bé nhỏ cũng hết lòng sợ sệt; hiện làm thù hận mà thường từ bi nhẫn nhục; 
hiện làm lười biếng mà siêng tu các công đức; hiện làm loạn ý mà thường niệm định; hiện làm ngu sĩ 
mà thông đạt trí tuệ thế gian và xuất thế gian; hiện làm dua dối mà phương tiện thuận theo nghĩa các 
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kinh; hiện làm kiêu mạn mà đối với chúng sanh mình cũng như cầu đó; hiện làm tất cả phiền não mà 
lòng thường thanh tịnh; hiện vào trong chúng ma mà thuận theo trí tuệ của Phật, không theo đạo giáo 
khác; hiện làm hàng Thanh Văn mà nói các pháp chưa từng nghe cho chúng sanh; hiện vào hàng Bích 
Chi Phật mà thành tựu lòng đại bi, giáo hóa chúng sanh; hiện vào hạng nghèo nàn mà có tay đây đủ 
công đức; hiện vào hạng tàn tật mà đủ tướng tốt để trang nghiêm thân mình; hiện vào hạng hèn hạ mà 
sanh trong dòng giống Phật, đây đủ các công đức; hiện vào hạng người ốm yếu xấu xa mà được thân 
Na la điên (kim cang), tất cả chúng sanh đều muốn xem; hiện vào hạng già bệnh mà đoạn hẳn gốc 
bệnh, không còn sợ chết; hiện làm hạng giàu có mà xem là vô thường, không có tham đắm; hiện có 
thê thiếp, thế nữ mà tránh xa bùn lầy ngũ dục; hiện nơi hạng đần độn mà thành tựu biện tài, vẫn giữ 
tổng trì; hiện vào tà tế mà dùng chánh tế độ chúng sanh; hiện vào khắp các đạo, để đoạn đứt nhơn 
duyên; hiện vào Niết Bàn mà không bỏ sanh tử. Thưa ngài Văn Thù Sư Lợi! Nếu Bồ Tát làm được 
những việc trái đạo như thế, đấy là thông suốt Phật đạo.”—According to the Vimalakirti Sutra, 
Chapter Eigpht, Manjusri asked Vimalakiri: “How does a Bodhisattva enter the Buddha path?” 
Vimalakirti repled: “If a Bodhisattva treads the wrong ways (without discrimination), he enters the 
Buddha path.” Manjusri asked: “What do you mean by a Bodhisattva treading the wrong ways?” 
Vimalakirti rephed: “(In his work of salvation) 1f a Bodhisattva 1s free from 1rritation and anger while 
appearing ¡n the fivefold uninterrupted hell; 1s free from the stain of sins while appearing In (other) 
hells; 1s free from 1gnorance, arrogance and pride while appearing 1n the world of anmals; 1s adorned 
with full merits while appearing in the world of hungry ghosts; does not show his superiority while 
appearing in the (heavenly) worlds of form and beyond form; 1s immune from defilements while 
appearing in the world of desire; 1s free from anger while appearing as 1f he were resenfful; uses 
wIsdom to control his mind while appearing to be stupid; appears as 1ƒ he were greedy but ø1ves away 
all his outer (1.e. money and worldly) and Inner (¡.e. bodily) possessions without the least regret for his 
own life; appears as 1ƒ he broke the prohibitions while delighting in pure living and being apprehensive 
Of committing even a minor fault; appears as 1Ÿ he were filled with hatred while always abiding in 
Compassionate paflence; appears as 1ƒ he were remiss while diligently practicing all meritorious 
Virtues; appears as 1f he were disturbed while always remaining In the state of serenity; appears as 1ƒ 
he were ignorant while possessing both mundane and supramundane wisdoms; appears as If he 
delighted in flattering and falsehood while he excels in expedient methods in conformity with 
straightforwardness as taught In the sutras; shows arrogance and pride while he 1s as humble as a 
bridge; appears as 1f he were tormented by troubles while his mind remains pure and clean; appears 1n 
the realm of demons while defeating heterodox doctrines to conform with the Buddha wisdom; appears 
1n the realm of sravakas where he expounds the unheard of supreme Dharma; appears 1n the realm of 
pratyeka-buddhas where he converts living beings in fulfillment of great compassion; appears amongst 
the poor but extends to them his precious hand whose merifs are inexhaustible; appears amongst the 
crippled and disabled with his own body adorned with the excellent physical marks (of the Buddha); 
appears amongst the lower classes but grows the seed of the Buddha nature with all relevant merifs; 
appears amonsst the emaciated and ugly showing his strong body to the admiration of them all; 
appears as an old and 1ll man but 1s actually free from all ailments with no fear of death; appears as 
having all the necessifies of life but always sees Into impermanence and 1s free from greed; appears to 
have wives, concubines and maids but always keeps away from the morass of the five desires; appears 
amonsst the dull-witted and stammerers to help them win the power of speech derived from the perfect 
confrol of mind; appears amongst heretics to teach orthodoxy and deliver all living beings; enters all 
worlds of existence to help them uproot the causes leading thereto; and appears as 1Ÿ entering nirvana 
but without cutting off birth and death; ManJusri, this Bodhisattva can tread heterodox ways because he 
has access to the Buddha path.” 
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17) Duy Ma Cật: Hạnh Bất Thối Chuyển— Never-Receding Stage 

Bất thối có nghĩa là không chịu thua hay không mỏi mệt với vị trí hiện tại, hay không tháo lui, đặc biệt 
khi nói về sự tu tập Phật đạo. Khi một bậc đã tiến tới chỗ không còn rơi ngược trở lại (luân hồi sanh 
tử) hay bất thối chuyển là cách nói khác của “nhất sinh thành Phật” hay thành Phật trong kiếp này. 
Bậc đã đạt được tánh không hay vô sanh pháp nhẫn sẽ không bao giờ bị thối chuyển ra khỏi Bồ Tát 
hay Phật đạo. Không lùi (không quay ngược lại) mà đi thẳng vào Niết bàn, người đã đạt tới thực chứng 
tánh không, sẽ không bao giờ đi lùi trên đường đi đến Bồ Tát hay Phật quả. Đôi khi người ta định 
nghĩa “Bất Thối Chuyển” đơn thuần là các bậc tu hành đã tiến đến giai đoạn cao không bao giờ còn 
thối chuyển trở lại nữa. Theo kinh Duy Ma Cật, chương bốn, Đức Phật bảo Bồ Tát Di Lặc: “Ông đi 
đến thăm bệnh ông Duy Ma Cật dùm ta.” Di Lặc bạch Phật: “Bạch Thế Tôn! Con không kham lãnh 
đến thăm bệnh ông ta. Vì sao? Nhớ lại lúc trước con nói hạnh “bất thối chuyển,' cho vị Thiên Vương ở 
cõi trời Đâu Suất và quyến thuộc của người, lúc ấy ông Duy Ma Cật đến nói với con rằng: “Ngài Di 
Lặc! Thế Tôn thọ ký cho ngài một đời sẽ được quả Vô thượng Chánh đẳng Chánh giác, đó là đời nào 
mà ngài được thọ ký? Đời quá khứ chăng? Đời vị lai chăng? Đời hiện tại chăng? Nếu là đời quá khứ 
thời quá khứ đã qua. Nếu là đời vị lai thời vị lai chưa đến. Nếu là đời hiện tại thời hiện tại không dừng 
trụ. Như Phật nói: “Nầy Tỳ Kheo! Như ông ngay bây giờ cũng sanh, cũng già, cũng chết!” Nếu dùng 
vô sanh mà được thọ ký, thì vô sanh tức là chánh vị, ở trong chánh vị cũng không thọ ký, cũng không 
được quả Vô thượng Chánh đẳng Chánh giác. Thế nào Di Lặc được thọ ký một đời ư? Là từ “Như” 
sanh mà được thọ ký, mà Như không có sanh. Nếu từ Như diệt được thọ ký, mà Như không có diệt. Tất 
cả chúng sanh đều Như, các Thánh Hiển cũng Như, cho đến Di Lặc cũng Như. Nếu Di Lặc được thọ 
ký, tất cả chúng sanh cũng phải được thọ ký. Vì sao? Vì Như không hai không khác. Nếu Di Lặc được 
quả Vô thượng Chánh đẳng Chánh giác, tất cả chúng sanh cũng đều được. Vì sao? Tất cả chúng sanh 
chính là tướng Bồ Đề. Nếu Di Lặc được diệt độ, tất cả chúng sanh cũng phải diệt độ. Vì sao? Chư Phật 
biết tất cả chúng sanh rốt ráo vắng lặng, chính là tướng Niết Bàn, chẳng còn diệt nữa. Cho nên Di Lặc, 
chớ dùng pháp đó dạy bảo các Thiên tử, thật không có chi phát tâm Vô thượng Chánh đẳng Chánh 
giác, mà cũng không có chi thối chuyển. Ngài Di Lặc! Phải làm cho các vị Thiên tử nầy bỏ chỗ kiến 
chấp phân biệt Bồ Đề. Vì sao? Bồ Đề không thể dùng thân được, không thể dùng tâm được. Tịch diệt 
là Bồ Đề, vì diệt các tướng; chẳng nhận xét là Bồ Đề, vì ly các duyên; chẳng hiện hạnh là Bồ Đề, vì 
không ghi nhớ; đoạn là Bồ Đề, vì bỏ các kiến chấp; ly là Bồ Đề, vì la các vọng tưởng; chướng là Bồ 
Đề, vì ngăn các nguyện; bất nhập là Bồ Đề, vì không tham đắm; thuận là Bồ Đề, vì thuận chơn như; 
trụ là Bồ Đề, vì trụ pháp tánh; đến là Bỏ Đề, vì đến thực tế; bất nhị là Bồ Đề, vì ly ý pháp; bình đẳng 
là Bồ Đề, vì đồng hư không; vô vi là Bồ Đề, vì không sanh trụ dị diệt; tri là Bồ Đề, vì rõ tâm hạnh 
chúng sanh; không hội là Bồ Đề, vì nhập không nhóm; không hiệp là Bồ Đề, vì rời tập khí phiền não; 
không xứ sở là Bồ Đề, vì không hình sắc; giả danh là Bồ Để, vì danh tự vốn không như; huyễn hóa là 
Bồ Đề, vì không thủ xả; không loạn là Bồ Đề, vì thường tự vắng lặng; thiện tịch là Bồ Đề, vì tánh 
thanh tịnh; không thủ là Bồ Đề, vì rời phan duyên; không khác là Bồ Đề, vì các Pháp đông đẳng; 
không sánh là Bồ Đề, vì không thể thí dụ; vi diệu là Bồ Đề, vì các Pháp khó biết.` Bạch Thế Tôn! Khi 
ông Duy Ma Cật nói Pháp ấy, hai trăm vị Thiên tử chứng được Vô sanh pháp nhẫn. Vì thế, nên con 
không kham lãnh đến thăm bệnh ông ta.”—Non-backsliding means not to give up on or not to ørow 
weary with current position, or not retreating, especially 1n terms of the Buddhist path of cultivation. 
When one has reached the level where one does not fall back or non-retrogression 1s another way of 
saying one wiÏll achieve Buddhahood in one lifetime. One who has reached the realization of emptiness 
(Tolerance and Non-birth) will never regress from the Buddha or Bodhisattva Paths. Never receding or 
turning back, always progressing and certainly reaching Nirvana. One who has reached the realization 
of emptiness (tolerance and non-birth) w1ll never regress from the Buddha or Bodhisattva Paths. Non- 
Tegression sometimes simply denotes an advanced stage of aspiration and practice from which one wIll 
never refreat. According to the Vimalakiri Sutra, Chapter Four, the Buddha said to Maitreya 
Bodhisattva: “You go to Vimalakirti to inguire after his health on my behalf” Maitreya replied: 
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“World Honoured One, I am not qualified to call on him and inquire after his health. The reason 1s that 
once when I was expounding to the deva-king and his retinue 1n the Tusita heaven the never-receding 
stage (of Bodhisattva development into Buddhahood) Vimalakiri came and said to me: “Mattreya, 
when the World Honoured Ône predicted your future attainment of supreme enlightenment (anuttara- 
sayak-sambodhn) in one lifetime, tell me 1n which life, whether in the past, future or present, dịd or will 
you receive His prophecy? If 1t was in your past life, that has gone; 1f it will be 1n your future life, that 
has not yet come; and 1Ý it 1s in your present life, that does not stay. As the Buddha once said: “O 
bhiksus, you are born, are aging and are dying simultaneously at this very moment”; 1Ÿ you received 
His prophecy 1n a lifeless (state), the latter 1s prediction (of your future Buddhahood) nor realization of 
supreme enlightenment. How then did you receive the prediction of your attainment of Buddhahood in 
one lifetime? Ór địd you receIve 1t in the absolute state (thatness or tathata) of either birth or death? If 
you receive 1t In the absolute state of bĩrth, this absolute state 1s uncreated. If you receive 1t in the 
absolute state of death, this absolute state does not die. For (the underlying nature of) all living beings 
and of all things 1s absolute; all saints and sages are in this absolute state, and so, also are you, 
Maitreya. So, 1Ÿ you, Maitreya, received the Buddhahood, all living beings (who are absolute by 
nature) should also receive 1t. Why? Because that which is absolute 1s non-dual and 1s beyond 
đifferentiation. If you, Maitreya, realize supreme enlightenmert, so should all living beings. Why? 
Because they are the mamifestation of bodhi (enlightenment). If you, Maitreya, win nirvana, they 
should also realize 1t. Why? Because all Buddhas know that every living being 1s basically In the 
condition of extinction of existence and suffering which 1s nirvana, in which there can be no further 
extinction of existence. Therefore, Maitreya, do not mislead the devas because there 1s neither 
development of supreme bodhi-mind nor 1ts backsliding. Maitreya, you should instead urge them to 
keep from discriminating views about bodhi (enlightenment). Why? Because bodhi can be won by 
neither body nor mind. For bodhi 1s the state of calmness and extinction of passion (I.e. nirvana) 
because 1t wipes out all forms. Bodhi 1s unseeing, for 1t keeps from all causes. Bodhi 1s non- 
discrimination, for 1t stops memorizing and thinking. Bodhi cuts off ideation, for 1t 1s free from all 
views. Bodhi forsakes 1nversion, for 1t prevenfs perverse thoughts. Bodhi puts an end to desire, for 1t 
keeps from longing. Bodhi 1s unresponsive, for 1t wipes out all clnging. Bodhi complies (with self- 
nature), for 1t 1s 1n line with the state of suchness. Bodhi dwells (in this suchness), for 1t abides 1n 
(changeless) Dharma-nature (or Dharmata, the underlying nature of all things.) Bodhi reaches this 
suchness, for 1t attains the region of reality. Bodhi 1s non-dual, for 1t keeps from (both) intellect and 1ts 
objects. Bodhi 1s impartial, for 1t is equal to boundless space. Bodhi is the non-active (wu wel) sfate, 
for 1t 1s above the conditions of birth, existence and death. Bodhi 1s true knowledge, for it discerns the 
mental activitles of all living beings. Bodhi does not unite, for 1t 1s free from all confrontation. Bodhi 
đisentangles, for 1t breaks contact with habitual troubles (klesa). Bodhi 1s that of which the position 
cannot be determined, for 1t 1s beyond form and shape, and 1s that which cannot be called by name for 
all names (have no independent nature and so) are void. Bodhi 1s like the mindlessness of an 1llusory 
man, for 1t neither accepts nor reJects anything. Bodhi 1s beyond disturbance, for 1t 1s always serene by 
1(self. Bodhi 1s real stillness, because of 1s pure and clean nature. Bodhi 1s non-accepftance, for 1t keeps 
from causal attachments. Bodhi 1s non-differentiating, because of 1fs Impartiality towards all. Bodhi 1s 
without compare, for it 1s Iindescribable. Bodhi is profound and subtle, for although unknowing, 1t 
knows all." World Honoured One, when Vimalakirti so expounded the Dharma, two hundred sons of 
devas realized the patilent endurance of the uncreate (anutpattika-dharma-ksant). This 1s why I am not 
qualified to call on him and inqurre after his health.” 


18) Duy Ma Cật: Hội Pháp Thí— The Bestowdl oƒ Dharma 
Theo kinh Duy Ma Cật, chương bốn, Đức Phật bảo trưởng giả tử Thiện Đức: “Ông đi đến thăm bệnh 
ông Duy Ma Cật dùm ta.” Thiện Đức bạch Phật: “Bạch Thế Tôn! Con không kham lãnh đến thăm 
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bệnh ông ta. Vì sao? Nhớ lại thuở trước, con lập ra hội đại thí ở nhà cha con, hạn trong bẩy ngày để 
cúng dường cho tất cả các vị Sa Môn, Bà la môn, cùng hàng ngoại đạo, kể nghèo khó, hèn hạ, cô độc 
và kẻ ăn xin. Bấy giờ ông Duy Ma Cật đến trong hội nói với con rằng, “Nây trưởng giả tử! Vả chăng 
hội đại thí không phải như hội của ông lập ra đâu, phải làm hội Pháp thí chớ lập ra hội tài thí này làm 
gì?” Con nói: “Thưa Cư sĩ! Sao gọi là hội Pháp thí?” Ông đáp: “Hội Pháp thí là đồng thời cúng dường 
tất cả chúng sanh, không trước không sau đó là hội Pháp thí.” Con hỏi: “Thế là nghĩa gì?” Cư sĩ đáp: 
“Nghĩa là vì đạo Bồ Đề, khởi từ tâm; vì cứu chúng sanh , khởi tâm đại bi; vì muốn giữ gìn Chánh 
Pháp, khởi tâm hoan hỷ; vì nhiếp trí tuệ, làm theo tâm xả; vì nhiếp tâm tham lẫn, khởi bố thí Ba la 
mật; vì độ kẻ phạm giới, trì giới Ba la mật; vì không ngã pháp, khởi nhẫn nhục Ba la mật; vì rời tướng 
thân tâm, khởi tinh tấn Ba la mật; vì tướng Bồ Đề, khởi thiển định Ba la mật; vì nhứt thiết trí, khởi trí 
tuệ Ba la mật; vì giáo hóa chúng sanh mà khởi ra “Không; chẳng bỏ Pháp hữu vi mà khởi “vô tướng;` 
thị hiện thọ sanh, mà khởi “vô tác;` hộ trì Chánh Pháp, khởi sức phương tiện; vì độ chúng sanh, khởi tứ 
nhiếp pháp; vì kính thờ tất cả, khởi pháp trừ khinh mạn; đối thân mạng và tài sản, khởi ba pháp bển 
chắc; trong pháp lục niệm, khởi ra pháp nhớ tưởng; ở sáu pháp hòa kính, khởi tâm chất trực; chơn 
chánh thực hành thiện pháp, khởi sự sống trong sạch; vì tâm thanh tịnh hoan hỷ, khởi gần bực Thánh 
hiển; vì chẳng ghét người dữ, khởi tâm điều phục; vì pháp xuất gia, khởi thâm tâm ; vì đúng theo chỗ 
nói mà làm khởi đa văn; vì pháp vô tránh, khởi chỗ yên lặng; vì đi tới Phật huệ, khởi ra ngồi yên lặng 
(tọa thiển); vì mở ràng buộc cho chúng sanh, khởi tâm tu hành; vì đây đủ tướng tốt và thanh tịnh cõi 
Phật, khởi sự nghiệp phước đức; vì muốn biết tâm niệm tất cả chúng sanh đúng chỗ nên nói pháp, khởi 
ra nghiệp trí; vì biết tất cả pháp không lấy không bỏ, vào môn nhứt tướng, khởi ra nghiệp huệ; vì đoạn 
tất cả phiền não, tất cả chướng ngại, tất cả bất thiện, khởi làm tất cả pháp trợ Phật đạo. Như vậy thiện 
nam tử! Đó là hội Pháp Thí. Nếu Bồ Tát trụ nơi hội Pháp thí đó, là vị đại thí chủ, cũng là phước điển 
cho tất cả thế gian. Bạch Thế Tôn! Khi ông Duy Ma Cật nói pháp ấy, trong chúng Bà la môn hai trăm 
người đều phát tâm Vô thượng Chánh đẳng Chánh giác. Lúc đó tâm con đặng thanh tịnh, ngợi khen 
chưa từng có, cúi đầu đảnh lễ dưới chơn ông Duy Ma Cật. Con liền mở chuỗi Anh Lạc giá đáng trăm 
ngàn lượng vàng dâng lên, ông không chịu lấy. Con nói: “Thưa cư sĩ! Xin ngài hãy nạp thọ, tùy ý Ngài 
cho!” Ông Duy Ma Cật liền lấy chuỗi Anh Lạc chia làm hai phần, một phần đem cho người ăn xin hèn 
hạ nhứt trong hội, còn một phần đem dâng cho Đức Nan Thắng Như Lai. Tất cả chúng trong hội đều 
thấy cõi nước Quang Minh và Đức Nan Thắng Như Lai, lại thấy chuỗi Anh Lạc ở trên đức Phật kia 
biến thành bốn trụ đài quý báu, bốn mặt đều trang nghiêm rực rỡ không ngăn che nhau. Sau khi ông 
Duy Ma Cật hiện thần biến xong, lại nói rằng: “Nếu người thí chủ dùng tâm bình đẳng thí cho một 
người ăn xin rất hèn hạ xem cũng như tướng phước điển của Như Lai, không phân biệt, lòng đại bi 
bình đẳng, không cầu quả báo, đó gọi là đầy đủ Pháp thí vậy. Trong thành những người ăn xin hèn hạ 
nhất thấy thần lực như vậy và nghe lời nói kia, đều phát tâm Vô thượng Chánh đẳng Chánh giác. Vì 
thế nên con không kham lãnh đến thăm bệnh ông Duy Ma Cật. Như thế, các Bồ Tát đều tuần tự đến 
trước Phật trình bày chỗ bổ duyên của mình, vị nào cũng khen ngợi, thuật lại những lời ông Duy Ma 
Cật và đều nói: “Không kham lãnh đến thăm bệnh ông.”— According to the Vimalakirti Sutra, 
Chapter Four, the Buddha said to a son of an elder called Excellent Virtue: “You call on Vimalakirti to 
inqurre his health on my behalf.” Excellent Virtue said: “World Honoured One, I am not qualified to 
call on him to inquire after his health. “The reason 1s that once I held a ceremonial meeting at my 
fatherˆs house to make offerings to the gods and also to monks, brahmins, poor people, outcastes and 
beggars. When the meeting ended seven days later, Vimalakirti came and said to me: “O son of the 
elder, an offering meeting should not be held In the way you did; 1t should bestow the Dharma upon 
others, for what 1s the use of giving alms away?” I asked: “Venerable Upasaka, what do you mean by 
bestowal of Dharma?° He replied: “he bestowal of Dharma 1s (beyond the element of time, having) 
neither start nor finish and each offering should benefit all living beings at the same time. This 1s a 
bestowal of Dharma.' I asked: “What does this mean?” He replied: “This means that bodhi springs from 
kindness (matItri) toward living beings; the salvation of living beings springs from compassion (karuna); 
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the upholding of right Dharma from joy (mudita); wisdom from 1ndifference (upeksa); the overcoming 
of greed from charity-perfection (dana-parmita); ceasing to break the precepts from discipline- 
perfecion (sila-paramita); egolessness from patilence-perfection (ksanti-paramita); relinquishment of 
body and mind from zeal-perfection (virya-paramita); realization of enlightenment from serenity- 
perfection (dhyana-paramita); realization of all-knowledge (sarvajna) from wisdom-—perfection (prajJna- 
paramita); the teaching and converting of living beings spring from the void; non-rejection of worldly 
acfivifties springs from formlessness; appearance in the world springs from inactivity; sustaining the 
right Dharma from the power of expedient devices (upaya); the liberation of living beings from the 
Íour winning virtues; respect for and service to others from the determination to wipe out arrogance; 
the relinguishment of body, life and wealth from the three Indestructibles; the six thoughts to dwell 
upon from concentration on the Dharma; the six points of reverent harmony 1n a monastery form the 
straightforward mind; right deeds from pure livelihood; Joy in the pure mind from nearness fo saInts 
and sages; non-rising of hate for bad people from the effective control of mind; retiring from the world 
from the profound mind; practice In accordance with the preaching from the wide knowledge gained 
from hearing (about the Dharma); absence of disputation from a leisurely life; the quest of Buddha 
wIsdom from meditation; the freeing of living beings from bondage from actual practice; the earning of 
all excellent physical marks to embellish Buddha lands from the karma of mortal excellence; the 
knowledge of the minds of all living beings and the relevant expounding of Dharma to them, from the 
karma of good knowledge; the understanding of all things commensurate with neither acceptance nor 
rejection of them to realize their oneness, from the karma of wisdom; the eradication of all troubles 
(klesa), hindrances and evils from all excellent karmas; the realization of all wisdom and good virtue 
from the contributory conditions leading to enlightenment. All thís, son of good family, pertains to the 
bestowal of Dharma. A Bodhisattva holding this meeting that bestows the Dharma, 1s a great almsgiver 
(danapati); he 1s also a field of blessings for all worlds.' World Honoured One, as Vimalakirti was 
expounding the Dharma, two hundred Brahmins who listened to 1t, set their minds on the quest of 
supreme enlightenment. I myself realized purity and cleanliness of mind, whích I had never 
experienced before. I then bowed my head at his feet and took out my priceless necklace oŸ precious 
s(ones, which I offered to him but he refused ¡t. I then said: “Venerable Ủpasaka, please accept my 
present and do what you like with 1t.” He took my necklace and divided 1t in two, offering half to the 
poorest beggar in the assembly and the other half to the “Invincible Tathagata”, whose radiant land was 
then visible to all those present, who saw the half-necklace transformed Into a precious tower 1n all 1ts 
majesty on four pillars which did not shield one another. After this supernatural transformation, 
Vimalakirti said: “He who gives alms to the poorest beggar with an impartial mind performs an act 
which does not differ from the field of blessings of the Tathagata, for 1t derives from great compassion 
with no expectation of reward. This 1s called the complete bestowal of Dharma.` After witnessing 
Vimalakirti”s supernatural power, the poorest beggar who had also listened to his expounding of the 
Dharma developed a mind set on supreme enlightenment. Hence, I am not qualified to call on 
Vimalakirti to inquire after his health. Thus, each of the Bodhisattvas present related his encounter 
with Vimalakirti and declined to call on him to inquire after his health.” 


19) Duy Ma Cật: Huyễn Thân—lllusory Body 

Huyễn thân hay Ảo thân có nghĩa là thân này không thật mà chỉ là huyễn giả. Theo kinh Duy Ma Cật, 
phẩm Phương Tiện, Duy Ma Cật dùng phương tiện hiện thân có bệnh. Do ông có bệnh nên các vị 
Quốc Vương, Đại thần, Cư sĩ, Bà la môn cả thấy cùng các vị Vương tử với bao nhiêu quan thuộc vô số 
ngàn người đều đến thăm bệnh. Ông nhơn dịp thân bệnh mới rộng nói Pháp: “Nây các nhân giả! Cái 
huyễn thân nầy thật là vô thường, nó không có sức, không mạnh, không bền chắc, là vật mau hư hoại, 
thật không thể tin cậy. Nó là cái ổ chứa nhóm những thứ khổ não bệnh hoạn. Các nhân giả! Người có 
trí sáng suốt không bao giờ nương cậy nó. Nếu xét cho kỹ thì cái thân nây như đống bọt không thể 
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câm nắm; thân nầy như bóng nổi không thể còn lâu; thân nầy như ánh nắng dợn giữa đồng, do lòng 
khát ái sanh; thân nầy như cây chuối không bên chắc; thân nầy như đồ huyễn thuật, do nơi điên đảo 
mà ra; thân nầy như cảnh chiêm bao, do hư vọng mà thấy có; thân nầy như bóng của hình, do nghiệp 
duyên hiện; thân nây như vang của tiếng, do nhân duyên thành; thân nầy như mây nổi, trong giây phút 
tiêu tan; thân nầy như điện chớp sanh diệt rất mau lẹ, niệm niệm không dừng; thân nầy không chủ, 
như là đất; thân nầy không có ta, như là lửa; thân nầy không trường thọ, như là gió; thân nầy không có 
nhân, như là nước; thân nầy không thật, bởi tứ đại giả hợp mà thành; thân nầy vốn không, nếu la ngã 
và ngã sở; thân nầy là vô tri, như cây cỏ, ngói, đá; thân nầy vô tác (không có làm ra), do gió nghiệp 
chuyển lay; thân nầy là bất tịnh, chứa đầy những thứ dơ bẩn; thân nầy là giả dối, dầu có tắm rửa ăn 
mặc tử tế rốt cuộc nó cũng tan rã; thân nầy là tai họa, vì đủ các thứ bệnh hoạn khổ não; thân nầy như 
giếng khô trên gò, vì nó bị sự già yếu ép ngặt; thân nầy không chắc chắn, vì thế nào nó cũng phải 
chết; thân nầy như rắn độc, như kẻ cướp giặc, như chốn không tụ, vì do ấm, giới, nhập hợp thành. Các 
nhân giả! Hãy nên nhàm chán cái thân nầy, chớ tham tiếc nó, phải nên ưa muốn thân Phật. Vì sao? Vì 
thân Phật là Pháp Thân, do vô lượng công đức trí tuệ sanh; do giới, định, tuệ, giải thoát, giải thoát tri 
kiến sanh; do từ bi hỷ xả sanh; do bố thí, trì giới, nhẫn nhục, tinh tấn, thiển định, trí tuệ, và phương tiện 
sanh; do lục thông, tam minh sanh; do 37 phẩm trợ đạo sanh; do chỉ quán sanh; do thập lực, tứ vô úy, 
thập bát bất cộng sanh; do đoạn trừ tất cả các pháp bất thiện, tu các pháp thiện sanh; do chân thật 
sanh; do không buông lung sanh; do vô lượng pháp thanh tịnh như thế sanh ra thân Như Lai—This body 
1s not real but an 1llusion. According to the Vimalakirti Sutra, Chapter Expedient Method (Ủpaya) of 
Teaching, using upaya he appeared i1ll and because of his indisposition kings, ministers, elders, 
upasakas, Brahmins, etc., as well as princes and other officials reaching many thousands came to 
enqurre after his health. So Vimalakirti appeared in his sick body to receive and expound the Dharma 
to them, saying: “Virtuous ones, the human body 1s Impermanent; 1t 1s neither strong nor durable; 1t 
wIll decay and 1s, therefore, unreliable. It causes anxieties and sufferings, being subJect to all kinds of 
ailments. Virtuous ones, all wise men do not rely on this body which 1s like a mass of foam, which 1s 
1ntangible. It 1s like a bubble and does not last for a long time. It 1s like a flame and 1s the product of 
the thirst of love. It 1s like a banana tree, the centre of which 1s hollow. It 1s like an illusion being 
produced by Inverted thoughts. It is like a dream being formed by fasle views. It 1s like a shadow and 1s 
caused by karma. This body 1s like an echo for 1t results from causes and conditions. It 1s like a floating 
cloud, which disperses any momert. It 1s like lightning for 1t does not stay for the time of a thoughit. It 
1s WwIthout owner for 1t 1s like the earth. It 1s egoless for 1t 1s like fire (that kills 1tself). It 1s transient like 
the wind. It is not human for 1t 1s like water. It 1s unreal and depends on the four elements for 1s 
©existence. lt 1s empty, being neither ego nor 1fs obJect. It 1s without knowledge like grass, trees and 
potsherds. It 1s not the prime mover, but 1s moved by the wind (of passions). It 1s Impure and full of 
filth. It ¡s false, and though washed, bathed, clothed and fed, it wIll decay and die in the end. It 1s a 
calamity being subJect to all kinds of illnesses and sufferings. It 1s like a dry well, for 1t is pursued by 
death. It is unsetfled and will pass away. It 1s like a poisonous snake, a deadly enemy, a tempOrary 
assemblage (without underlying reality), being made of the five aggregates, the twelve entrances (the 
SIX Organs and therr objects) and the eighteen realms of sense (the six organs, their obJects and their 
perceptions). Virtuous ones, the (human) body being so repulsive, you should seek the Buddha body. 
Why? Because the Buddha body 1s called Dharmakaya, the product of boundless merits and wisdom; 
the outcome of discipline, meditation, wisdom, liberation and perfect knowledge of liberation; the 
result of kindness, compassion, Joy and indifference (to emotions); the consequence of (the six 
perfections or paramitas) charity, discipline, patlence, zeal, meditation and wisdom and the sequel of 
expedient teaching (upaya); the six supernatural powers; the three 1nsights; the thirty-seven stages 
confributory to enlightenment; serenify and 1nsight; the ten transcendental powers (dasabala); the four 
kinds of fearlessness; the eighteen unsurpassed characteristics of the Buddha; the wiping out of all 
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evils and the performance of all good deeds; truthfulness, and freedom from looseness and unresfraint. 
So countless kinds of purity and cleanness produce the body of the Tathagata. 


20) Duy Ma Cật: Im Lặng Phi Nhị Nguyên— Silenf non-fwo 

"Sự lặng thinh phi nhị nguyên" là thuật ngữ thiển nói lên rằng chính trong sự lặng thinh mới hiểu được 
hết thực chất của phi nhị nguyên của hiện thực, bản tính thật hay bản tính Phật, vốn có sẵn trong mọi 
hiện tượng. Từ ngữ nầy đến từ kinh Duy Ma Cật, trong đó Bồ Tát Văn Thù ca ngợi một vị cư sĩ đại 
giác, tên là Duy Ma Cật, được tôn kính đặc biệt trong thiền vì sự lặng thinh của ông biết thể hiện thực 
chất của tính phi nhị nguyên hơn mọi ngôn từ. Trong thiển người ta cũng nói đến sự 'Im Lặng Sấm Sét' 
của Duy Ma Cật. Tuy nhiên, hầu hết các học giả Phật giáo đều xem Duy Ma Cật như một nhân vật 
huyền thoại—"Silent non-two" (Moku-funi) is a Zen expression indicating that the nondualistic nature 
Of reality, the true nature, or the Buddha-nature, inherent in all phenomena, 1s best expressed through 
silence. The expression comes from the Vimalakirti Sutra, in which the Bodhisattva ManJusrI praises 
the layman Vimalakirui, whom Zen holds in particularly high esteem, saying that his silence 1s a better 
expression of nonduality than any exposition of the teaching. In Zen one also speaks In this context of 
the "thundering silence” of Vimalakrrti. However, almost all Buddhist scholars consider Vimalakirti a 
lengendary figure. 


21) Duy Ma Cật: Không Tận Hữu Vị Không Trụ Vô VI—Not Exhausting the Mundane State, Nof 
Sfaying ín the Non-acfive State 
Theo Kinh Duy Ma Cật, phẩm mười một, Bồ Tát Hạnh, Phật bảo các Bồ Tát rằng: “Có pháp môn 
“Tận, Vô Tận Giải Thoát các ông nên học. Sao gọi là Tận? Nghĩa là pháp hữu vi. Sao gọi là Vô Tận? 
Nghĩa là pháp vô vi. Như Bồ Tát thời không tận hữu vi, cũng không trụ vô vi.” Lại vì đủ các phước đức 
mà không trụ vô vi; vì đủ cả trí tuệ mà không tận hữu vi; vĩ đại từ bi mà không trụ vô vi; vì mãn bổn 
nguyện mà không tận hữu vi; vì nhóm thuốc pháp mà không tận hữu vi; vì tùy bệnh cho thuốc mà 
không tận hữu vi; vì biết bệnh chúng sanh mà không trụ vô vi; vì dứt trừ bệnh chúng sanh mà không 
tận hữu vi. Các Bồ Tát chánh sĩ tu tập pháp nầy thời không tận hữu vi, không trụ vô vi, đó gọi là pháp 
môn Tận, Vô Tận Giải Thoát mà các ông cần phải học. Sao gọi là Không Tận Hữu Vi? Nghĩa là 
không ha đại từ, không bỏ đại bi, sâu phát tâm cầu nhứt thiết trí mà không khinh bỏ, giáo hóa chúng 
sanh quyết không nhàm chán; đối pháp tứ nhiếp thường nghĩ làm theo , giữ gìn chánh pháp không tiếc 
thân mạng, làm các việc lành không hể nhàm mỏi, chí thường để nơi phương tiện hồi hướng, cầu pháp 
không biếng trễ, nói pháp không lẫn tiếc, siêng cúng dường chư Phật, cố vào trong sanh tử mà không 
sợ sệt, đối việc vinh nhục lòng không lo không mừng, không khinh người chưa học, kỉnh người học như 
Phật, người bị phiền não làm cho phát niệm chánh, cái vui xa la không cho là quý, không đắm việc 
vui của mình mà mừng việc vui của người, ở trong thiển định tưởng như địa ngục, ở trong sanh tử 
tưởng như vườn nhà, thấy người đến cầu pháp tưởng như thây lành, bỏ tất cả vật sở hữu tưởng đủ nhứt 
thiết trí, thấy người phá giới tâm nghĩ cứu giúp, các pháp Ba La Mật tưởng là cha mẹ, các pháp đạo 
phẩm tưởng là quyến thuộc, làm việc lành không có hạn lượng, đem các việc nghiêm sức ở các cõi 
Tịnh Độ trau dồi cõi Phật của mình, thực hành bố thí vô hạn, đây đủ tướng tốt, trừ tất cả điều xấu, 
trong sạch thân khẩu ý, nhiều số kiếp sanh tử mà lòng vẫn mạnh mẽ, nghe các Đức Phật quyết chí 
không mỏi, dùng gươm trí tuệ phá giặc phiền não, ra khỏi ấm giới nhập, gánh vác chúng sanh để được 
hoàn toàn giải thoát, dùng sức đại tinh tấn phá dẹp ma quân, thường cầu vô niệm, thực tướng trí huệ, 
thực hành ít muốn biết đủ mà chẳng bỏ việc đời, không sái oai nghi mà thuận theo thế tục, khởi tuệ 
thân thông dẫn dắt chúng sanh, đặng niệm tổng trì đã nghe thời không quên, khéo biết căn cơ dứt lòng 
nghi của chúng sanh, dùng nhạo thuyết biện tài diễn nói pháp vô ngại, thanh tịnh mười nghiệp lành 
hưởng thọ phước trời người, tu bốn món vô lượng mở đường Phạm Thiên, khuyến thỉnh nói pháp, tùy 
hỷ ngợi khen điều lành, đặng tiếng tốt của Phật, thân khẩu ý trọn lành, đặng oai nghi của Phật, công 
phu tu tập pháp lành sâu dầy càng tiến nhiễu lên, đem pháp Đại thừa giáo hóa thành tựu Bồ Tát 


Tăng, lòng không buông lung, không mất các điều lành. Làm các pháp như thế gọi là Bồ Tát không 
tận hữu vi. Sao gọi là không trụ vô vi? Nghĩa là tu học môn Không; không lấy không làm chỗ tu 
chứng; tu học môn vô tướng, vô tác, không lấy vô tướng, vô tác làm chỗ tu chứng; tu học pháp Vô 
Sanh không lấy Vô Sanh làm chỗ tu chứng; quán Vô Thường mà không nhàm việc lành (lợi hành); 
quán Thế Gian Khổ mà không ghét sanh tử; quán Vô Ngã mà dạy dỗ người không nhàm mỏi; quán 
Tịch Diệt mà không tịch diệt hẳn; quán xa lìa (buông bỏ) mà thân tâm tu các pháp lành; quán Không 
Chỗ Về (không quy túc) mà vẫn về theo pháp lành; quán Vô Sanh mà dùng pháp sanh (nương theo 
hữu sanh) để gánh vác tất cả; quán Vô Lậu mà không đoạn các lậu; quán không chỗ làm (vô hành) 
mà dùng việc làm (hành động) để giáo hóa chúng sanh; quán Không Vô mà không bỏ đại bi; quán 
Chánh Pháp Vị (chỗ chứng) mà không theo Tiểu thừa; quán các pháp hư vọng, không bền chắc, không 
nhân, không chủ, không tướng, bổn nguyện chưa mãn mà không bỏ phước đức thiền định trí tuệ. Tu 
các pháp như thế gọi là Bổ Tát không trụ vô vi. Lại vì đủ các phước đức mà không trụ vô vi; vì đủ cả 
trí tuệ mà không tận hữu vi; vĩ đại từ bi mà không trụ vô vi; vì mãn bổn nguyện mà không tận hữu vi; 
vì nhóm thuốc pháp mà không tận hữu vi; vì tùy bệnh cho thuốc mà không tận hữu vi; vì biết bệnh 
chúng sanh mà không trụ vô vi; vì dứt trừ bệnh chúng sanh mà không tận hữu vi. Các Bồ Tát chánh sĩ 
tu tập pháp nầy thời không tận hữu vi, không trụ vô vi, đó gọi là pháp môn Tận, Vô Tận Giải Thoát 
mà các ông cần phải học.”—According to the Vimalakirti Sutra, chapter eleven, the Bodhisattva 
Conduct, the Buddha said to the Bodhisattvas: “There are the exhaustible and the inexhaustible 
Dharmas which you should study. What ¡is the exhaustble? It is the active (yu wel or mundane) 
Dharma. What 1s the inexhaustble? It 1s the non-active (wu wel or supramundane) Dharma. As 
Bodhisattvas, you should not exhaust (or put an end to) the mundane (sfate); nor should you stay 1n the 
supramundane (state). Further, to win merits, a Bodhisattva does not stay 1n the supramundane, and to 
realize wIsdom he does not exhaust the mundane. Because of his great kindness and compassion, he 
does not remain in the supramundane, and in order to fullfil all his vows, he does not exhaust the 
mundane. To gather the Dharma medicines he does not stay 1n the supramundane, and to administer 
remedies he does not exhaust the mundane. Since he knows the illnesses of all living beings he does 
not stay 1n the supramundane, and since he wants to cure therr illnesses, he does not exhaust the 
mundane. Virtuous Ônes, a Bodhisattva practicing this Dharma neither exhausts the mundane nor stayS 
1n the supramundane. This ¡1s called the exhaustible and inexhaustible Dharma doors to liberation 
which you should study. What 1s meant by not exhausting the mundane (state)? It means not discarding 
øreat benevolence; not abandoning great compassion; developing a profound mind set on the quest of 
all-knowledge (sarvaJna) or Buddha knowledge) without relaxing for even an instant; indefatigable 
teaching and converting living beings; constant practice of the four Bodhisattva winning methods; 
upholding the right Dharma even at the risk of oneˆs body and life; unwearied planting of all excellent 
roofs; unceasing application of expedient devices (upaya) and dedication (parinamana); never-ending 
quest of the Dharma; unsparing preaching of 1t; diligent worship of all Buddhas; hence fearlessness 
when entering the stream of birth and death; absence of joy in honour and of sadness In disgrace; 
refraining from slighting non-practisers of the Dharma; respecting practisers of Dharma as 1f they were 
Buddhas; helping those suffering from klesa to develop the right thought; keeping away from (desire 
and) pleasure with no idea of prizing such a high conduct; no preference for one”s happiness but Joy at 
that of others; regarding one's experience in the state of samadhi as similar to that in a hell; 
considering one”s stay 1n samsara (1.e. state of birth and death) as similar to a stroll in a park; g1ving 
rise to the thought of being a good teacher of Dharma when meeting those seeking 1t; giving away all 
pOSsessions to realize all-knowledge (sarvajna); giving rise to the thought of salvation when seeing 
those breaking the precepts; thinking of the (six) perfections (paramitas) as dear as one”s parenfs; 
thinking of the (thirty-seven) conditions contributory to enlightenment as 1f they were one”s helpful 
relatives; planting all excellent roots without any restrictions; gathering the glorious adornments of all 
pure lands to set up one”s own Buddha land; unrestricted bestowal of Dharma to win all the excellent 
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physical marks (of the Buddha); wiping out all evils to pur1fy oneˆ”s body, mouth and mind; developing 
undiminished bravery while transmigrating through samsara 1n countless aeons; untiring determination 
to listen to (an account of) the Buddha”s countless merifs; using the sword of wisdom to destroy the 
bandit of klesa (temptation) to take living beings out of (the realm of the five) aggregates (skandhas) 
and (twelve) entrances (ayatana) so as to liberate them for ever; using firm devotion to destroy the 
army of demons; unceasing search for the thought-free wisdom of reality; content with few desires 
while not running away from the world in order to continue the Bodhisattva work of salvation; not 
1nfringing the rules of respect-inspiring deportment while entering the world )to deliver living beings); 
use of the transcendental power derived from wisdom to guide and lead all living beings; controlling 
(dharam) the thinking process in order never to forget the Dharma; being aware of the roots of all 
living beings in order to cut off therr doubts and suspicions (about therr underlying nature); use of the 
power of speech to preach the Dharma without impediment; perfecting the ten good (deeds) to win the 
blessings of men and devas (in order to be reborn among them to spread the Dharma); practicing the 
four Infinite minds (kindness, pity, joy and Indifference) to teach the Brahma heavens; rejJoicing at 
being invited to expound and extol the Dharma in order to win the Buddhaˆs (skillful) method of 
preaching; realizing excellence of body, mouth and mind to win the Buddha's respect-inspiring 
deportment; profound practice of good Dharma to make one's deeds unsurpassed; practicing 
Mahayana to become a Bodhisattva monk; and developing a never-receding mind In order not fo miss 
all excellent merits. This 1s the Bodhisattva not exhausting the mundane state. What 1s the bodhisattva 
not staying 1n the supra-mundane state (mrvana)? It means studying and practicing the Immaterial but 
without abiding in voidness; studying and practicing formlessness and Iinaction but without abiding In 
them; studying and practicing that which 1s beyond causes but without discarding the roots of good 
causation; looking 1nfo suffering 1n the world without hating birth and death (¡.e. samsara); looking 1nto 
the absence of the ego while continuing to teach all living beings indefatigably; looking 1nto nirvana 
with no Intention of dwelling in it permanently; looking into the relinguishment (of nirvana) while 
one°s body and mind are set on the practice of all good deeds; looking Into the (non-existing) 
destinations of all things while the mind 1s set on practicing excellent actions (as true destination§s); 
looking into the unborn (1e. the uncreate) while abiding in (the illusion of) life to shoulder 
responsibility (to save others); looking 1nto passionlessness without cutting off the passion-stream (in 
orđer to stay in the world to liberate others); looking 1nto the state of non-action while carrying out the 
Dharma to teach and convert living beings; looking into nothingness without forgetting about great 
compassion; looking 1nto the right position (of nrvana) without following the Hinayana habit (of 
staying 1n 1f); looking 1nto the unreality of all phenomena which are neither firm nor have an 
independent nature, and are egoless and formless, but since one”s own fundamental vows are not 
entirely fulfilled, one should not regard merits, seremty and wisdom as unreal and so cease practicing 
them. This 1s the Bodhisattva not staying in the non-acfive (wu weli) sfate. Further, to win merifs, a 
Bodhisattva does not stay 1n the supramundane, and to realize wisdom he does not exhaust the 
mundane. Because of his great kindness and compassion, he does not remain 1n the supramundane, and 
1n order to fullfil all his vows, he does not exhaust the mundane. To gather the Dharma medicines he 
does not sfay in the supramundane, and to administer remedies he does not exhaust the mundane. 
Since he knows the i1llnesses of all living beings he does not stay in the supramundane, and since he 
Wants to cure their 1llnesses, he does not exhaust the mundane.”” 


22) Duy Ma Cật: Khuyến Giáo Ta Bà Khổ— Vimalakirtis Biter and Eager Words 

Theo kinh Duy Ma Cật, chương mười, Duy Ma Cật hỏi các vị Bồ Tát ở nươc Chúng Hương rằng: “Phật 
Hương Tích lấy chi để nói pháp?” Các vị Bồ Tát kia đáp: “Phật cõi tôi không dùng văn tự để nói, chỉ 
dùng các mùi hương làm cho các trời, người được luật hạnh. Các Bồ Tát đều ngồi dưới cây hương, 
nghe mùi hương mầu nhiệm ấy đều được tam muội Nhứt Thiết đức tạng. Được tam muội ấy đều được 
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đầy đủ tất cả công đức của Bồ Tát.” Các Bồ Tát kia hỏi ông Duy Ma Cật rằng: “Còn Phật Thích Ca 
Mâu Ni lấy gì để nói pháp?” Ông Duy Ma Cật nói: “Chúng sanh cõi Ta Bà nầy cang cường khó giáo 
hóa, cho nên Phật nói những lời cang cường để điều phục họ. Nói đó là địa ngục; đó là súc sanh; đó là 
ngạ quỷ; đó là chỗ nạn; đó là chỗ người ngu sanh; đó là thân làm việc tà, đó là quả báo của thân làm 
việc tà; đó là miệng làm việc tà, đó là quả báo của miệng làm việc tà; đó là ý làm việc tà, đó là quả 
báo của ý làm việc tà; đó là sát sanh, đó là quả báo của sát sanh; đó là không cho mà lấy, đó là quả 
báo của không cho mà lấy; đó là tà dâm, đó là quả báo của tà dâm; đó là vọng ngữ, đó là quả báo của 
vọng ngữ; đó là hai lưỡi, đó là quả báo của hai lưỡi; đó là lời nói ác độc, đó là quả báo của lời nói ác 
độc; đó là lời nói vô nghĩa, đó là quả báo của lời nói vô nghĩa; đó là tham lam, ganh ghét, đó là quả 
báo của tham lam ganh ghét; đó là tức giận, đó là quả báo của tức giận; đó là tà kiến, đó là quả báo 
của tà kiến; đó là bỏn xẻn, đó là quả báo của bỏn xẻn; đó là phá giới, đó là quả báo của phá giới; đó 
là giận hờn, đó là quả báo của giận hờn; đó là lười biếng, đó là quả báo của lười biếng; đó là ý tán 
loạn, đó là quả báo của ý tán loạn; đó là ngu si, đó là quả báo của ngu si; đó là kiết giới; đó là giữ 
giới; đó là phạm giới; đó là nên làm; đó là không nên làm; đó là chướng ngại; đó là không chướng 
ngại; đó là mắc tội; đó là khỏi tội; đó là tịnh; đó là dơ; đó là hữu lậu; đó là vô lậu; đó là tà đạo; đó là 
chánh đạo; đó là hữu vi; đó là vô vi; đó là thế gian; đó là Niết Bàn, vì những người khó giáo hóa lòng 
như khỉ vượn, nên dùng bao nhiêu pháp để chế ngự lòng họ, mới có thể điều phục được. Ví như voi, 
như ngựa, ngang trái không điều được, phải thêm đánh đập dữ tợn cho đến thấu xương rồi mới điều 
phục được. Chúng sanh cang cường, khó giáo hóa cũng thế, nên phải dùng tất cả những lời khổ thiết 
mới có thể đưa họ vào khuôn khổ luật hạnh được.” Các Bồ Tát nước Chúng Hương kia nghe rồi nói 
rằng: “Thật chưa từng có! Như Phật Thích Ca Mâu Ni Thế Tôn ẩn cái sức tự tại vô lượng của Ngài mà 
dùng những phương pháp sở thích của người nghèo hèn để độ thoát chúng sanh. Các Bồ Tát đây cũng 
chịu khổ sở, nhún nhường, dùng lòng đại bi vô lượng để sanh vào cõi Phật nầy.”—According to the 
Vimalakrrti Sutra, Chapter Ten, Vimalakirti asked the visiting Bodhisattvas: “How does the Tathagata 
of the Fragrant land preach the Dharma?” They replied: “The Tathagata of our land does not use word 
and speech to preach but uses the various fragrance to stimulate the devas in their observance of the 
commandments. They sit under fragrant trees and perceive how sweet the trees smell thereby realizing 
the samadhi derived from the store of all merits. When they realize this samadhi, they win all merits.” 
These Bodhisattvas then asked Vimalakirti: “How does the World Honoured One, Sakyamum Buddha, 
preach the Dharma?” Vimalakirti replied: “Living beings of the Saha world are pig-headed (stubborn) 
and difficult to convert; hence the Buddha uses strong language to tame them. He speaks of hells, 
animals and hungry ghosts 1n their planes (realms) of suffering; of the places of rebirth for stupid men 
as retribution for perverse deeds, words and thoughts, 1.e. for killing, stealing, carnality, lying, double 
tongue, coarse language, affected speech, covetousness, anger, perverted views (which are the ten 
evils); for stinginess, breaking the precepts, anger, remissness, confused thoughts and stupidity (1.e. the 
six hindrances to the six paramitas); for accepting, observing and breaking the prohibitions; for things 
that should and should not be done; for obstructions and non-obsfructions; for what 1s sinful and what 1s 
not; for purity and filthiness; for the worldly and holy states; for heterodoxy and orthodoxy; for actIVIty 
and non-activity; and for samsara and nrvana. Since the minds of those who are difficult to convert 
are like monkeys, various methods of preaching are devised to check them so that they can be entirely 
tamed. Like elephants and horses which cannot be tamed without whipping them until they feel pain 
and become easily managed, the stubborn of this world can be disciphned only with bitter and eager 
words.” After hearing this, the visiing Bodhisattvas said: “We have never heard of the World 
Honoured One, Sakyamumi Buddha, who conceals his boundless sovereign power fO appear as a 
beggar to mix with those who are poor 1n order to win their confidence (for the purpose of liberating 
them) and of the Bodhisattvas here who are Indefatigable and so humble and whose boundless 
compassion caused therr rebrrth in this Buddha land.” 
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23) Duy Ma Cật: Lạc Pháp — Religious jJoy 

Niềm vui tôn giáo hay sự an lạc của Phật pháp hay niềm vui với pháp. Vui khi nghe hay nếm được 
hương vị của pháp, khi thờ kính Phật tổ, khi tạo lập công đức, cúng dường hay tụng niệm (dùng mùi vị 
của pháp để làm cho tâm thần vui thú). Theo kinh Duy Ma Cật, lúc ma Ba Tuần đem một muôn hai 
ngàn Thiên nữ cho ông Duy Ma Cật. Khi ấy ông Duy Ma Cật bảo các Thiên nữ rằng: “Ma đã đem các 
ngươi cho ta rồi, nay các ngươi đều phải phát tâm Vô thượng Chánh đẳng Chánh giác. Rồi ông theo 
căn cơ của Thiên nữ mà nói Pháp để cho phát ý đạo, và bảo rằng “các ngươi đã phát ý đạo, có Pháp 
vui để tự vui chớ nên vui theo ngũ dục nữa.'” Thiên nữ hỏi: “Thế nào là Pháp vui?” Ông đáp: “Vui 
thường tin Phật; vui muốn nghe pháp; vui cúng dường Tăng; vui lìa ngũ dục; vui quán ngũ ấm như oán 
tặc; vui quán thân tứ đại như rắn độc; vui quán nội nhập (sáu căn) như không; vui gìn giữ đạo ý; vui 
lợi ích chúng sanh; vui cung kính cúng dường bực sư trưởng; vui nhẫn nhục nhu hòa; vui siêng nhóm 
căn lành; vui thiển định chẳng loạn; vui rời cấu nhiễm đặng trí tuệ sáng suốt; vui mở rộng tâm Bồ Đề; 
vui hàng phục các ma; vui đoạn phiên não; vui thanh tịnh cõi nước Phật; vui thành tựu các tướng tốt 
mà tu các công đức; vui trang nghiêm đạo tràng; vui nghe pháp thâm diệu mà không sợ; vui ba môn 
giải thoát mà không vui phi thời; vui gần bạn đồng học; vui ở chung với người không phải đồng học 
mà lòng thương không chướng ngại; vui giúp đỡ ác tri thức; vui gần thiện tri thức; vui tâm hoan hỷ 
thanh tịnh; vui tu vô lượng Pháp đạo phẩm. Đó là Pháp vui của Bồ Tát —Delight in Buddha-truth or 
the religion, or enjoyment of the dharma. Joy of hearing or tasting the dharma, worshipping Buddha, 
laying up merit, making offerings, repeating sutras. According to the Vimalakirti Sutra, when Mara- 
king offered twelve thousand goddesses to Vimalakirti. At that trme, Vimalakrrti said to the goddesses: 
“The demon has given you to me. You can now develop a mind set on the quest of supreme 
enlightenment.” Vimalakirti then expounded the Dharma to them urging them to seek the truth. He 
declared: “You have now set your minds on the quest for the truth and can experience JjJoy in the 
Dharma instead of in the five worldly pleasures (arising from the obJects of the five senses).` “They 
asked him: “What 1s this Joy in the Dharma?” Vimalakirti replied: “Joy in having faith in the Buddha; 
Joy In listening to the Dharma; Joy in making offerings to the Sangha; and Joy In forsaking the five 
worldly pleasures; Joy 1n finding out that the five aggregates are like deadly enemies; that the four 
elements (that make the body) are like poisonous snakes; and that the sense organs and their obJects 
are empty like space; Joy in following and upholding the truth; Joy in being beneficial to living beings; 
Joy 1n revering and making offerings to your masters; Joy 1n spreading the practice of charity (dana); 
Joy 1n firmly keeping the rules of discipline (sila); Joy 1n forbearance (ksanti); Joy 1n unflinching zeal 
(virya) to sow all excellent roots; Joy 1n unperturbed seremity (dhyana); Joy in wiping out all defilement 
that screens clear wisdom (prajna); Joy in expanding the enlightened (bodhi) mind; Joy 1n overcoming 
all demons; Joy 1n eradicating all troubles (klesa); Joy in purifying the Buddha land; Joy in winning 
merits from excellent physical marks; Joy in embellishing the bodhimandala (the holy site); Joy 1n 
fearlessness to hear (and understand ) the profound Dharma; Joy in the three perfect doors to nirvana 
(i.e. voidness, formlessness and Iinactivity) as contrasted with their incomplete counterparts (which still 
cling to the notion of objective realization); Joy of being with those studying the same Dharma and Joy 
1n the freedom from hindrance when amongst those who do not study 1t; Joy to guide and convert evil 
men and to be with men of good counsel; Joy 1n the state of purity and cleanness; Joy 1n the practice of 
countless conditions contributory to enlightenmernt. All this 1s the Bodhisattva Joy 1n the Dharma.” 


24) Duy Ma Cật: Lòng Bi Mẫn Của Bồ Tát— Compassion dƒ Bodhisafttvas 

Lòng bi mẫn là tâm se lại trước sự đau khổ của chúng sinh khác. Lòng mong muốn loại bỏ những đau 
khổ của chúng sinh khác. Tiếng Phạn là Phả Li Nê Phược, cũng có nghĩa là cái tâm hay tấm lòng bi 
mẫn thương xót cứu vớt người khác thoát khỏi khổ đau phiền não. Lòng bi là lòng vị tha, không vì bản 
ngã, mà dựa trên nguyên tắc bình đẳng. Khi thấy ai đau khổ bèn thương xót, ấy là bi tâm. Tâm bi là 
tâm thiện với những tư tưởng tư tưởng thiện lành, mong cho người khác thoát khỏi khổ đau phiền não. 
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Tâm bi chẳng những mang lại hạnh phúc và an tịnh cho người khác mà còn mang lại cho mình nữa. 
Tâm bi giúp ta loại bỏ những tư tưởng bất thiện như giận hờn, ganh ghét và đố ky. Bi tâm mở rộng 
không phân biệt chúng sanh mọi loài. Tuy nhiên, bi tâm phải đi kèm với trí tuệ, để có được kết quả 
đúng đắn. Lòng “Bi” chính là một trong những cửa ngỏ quan trọng đi đến đại giác, vì nhờ đó mà chúng 
ta không giết hại chúng sanh. Theo Kinh Duy Ma Cật, Phẩm thứ bẩy, Quán Chúng Sanh, Bồ Tát Văn 
Thù khi đến thăm bệnh cư sĩ Duy Ma Cật có hỏi về lòng “bi” như sau: Ngài Văn Thù Sư Lợi hỏi Duy 
Ma Cật: “Sao gọi là lòng bi của một vị Bồ Tát?? Duy Ma Cật đáp: “Bồ Tát làm công đức gì cốt để 
chia xẻ cho tất cả chúng sanh.” Lòng bi mẫn của chư vị Bồ Tát là không thể nghĩ bàn. Chư Bồ Tát là 
những bậc đã giác ngộ, những vị Phật tương lai, tuy nhiên, các Ngài nguyện sẽ tiếp tục trụ thế. trong 
một thời gian thật dài. Tại sao vậy? Vì lợi ích cho tha nhân, vì các ngài muốn cứu vớt chúng sanh ra 
khỏi cơn đại hồng thủy của khổ đau phiền não. Nhưng còn lợi ích của chính các ngài ở đâu? Với các 
ngài, lợi ích của chúng sanh chính là lợi ích của các ngài, bởi vì các ngài muốn như vậy. Tuy nhiên, 
nói như vậy thì ai có thể tin được? Thật là đúng với những người khô cạn tình thương, chỉ nghĩ đến 
riêng mình thì thấy khó tin được lòng vị tha của vị Bồ Tát. Nhưng những người có từ tâm thì hiểu nó 
dễ dàng. Chúng ta chẳng thấy đó sao, một số người nguội lạnh tình thương thấy thích thú trước niềm 
đau nỗi khổ của người khác, dù cho niềm đau nỗi khổ chẳng mang lại lợi ích chỉ cho họ? Và chúng ta 
cũng phải thừa nhận rằng chư Bồ tát, cương quyết trong tình thương, thấy hoan hỷ giúp ích cho kẻ khác 
không chút lo âu vị kỷ. Chúng ta chẳng thấy sao, những kẻ u minh trước bản chất thật sự của vạn hữu 
nên coi cái “Ngã” là thật nên trói buộc vào nó và hậu quả là khổ đau phiền não. Trong khi chư Bồ Tát 
đã xóa bỏ được cái “Ngã” nên ngừng xem những cái “Ta” và “của ta” là thật. Chính vì thế mà chư vị 
Bồ Tát luôn ân cần từ bi đối với tha nhân và sẵn sàng chịu muôn ngàn khổ đau phiền não vì sự ân cần 
từ bi này—Karuna means sympathy, or pity (compassion) for another in distress and desire to help him 
or to deliver others from suffering out of pity. The compassion 1s selfless, non-egoistic and based on 
the principle of universal equality. A compassionate mind 1s a mind with wholesome thoughts which 
always wishes others to be released from their sufferings and afflictions. A compassionate mind does 
not only bring forth happiness and tranguility for others, but also to ourselves. The compassionate mind 
also helps us dispel our negative thoughts such as anger, envy and Jealousy, etc. Compassion extends 
1tself without distinction to all sentient beings. However, compassion must be accompamied by wisdom 
1n order to have right effect. Karuna or compassion 1s one of the most important entrances to the great 
enlightenment; for with it, we do not kill or harm living beings. According to the Vimalakirti Sutra, 
Chapter Seventh, Contemplating on Living Beings, when ManJusri Bodhisattava called on to enquire 
after Vimalakirti”s health, he asked Vimalakmrti about “Karuna” as follows: ManJusri asked 
Vimalakrrti: “What should be compassion (karuna) of a Bodhisattva?” Vimalakiri replied: “A 
Bodhisattvaˆ*s compassion should include sharing with all living beings all the merits he has won.” 
Bodhisattvas` compassion 1s inconceivable. Bodhisattvas are enlightenment-beings, Buddhas-to-be, 
however, they vow fo continue stay in this world for a long period of time. Why? For the good of 
others, because they want to become capable of pulling others out of this great flood of sufferings and 
afflictions. But what personal benefit do they find in the benefit of others? To Bodhisattvas, the benefit 
of others 1s their own benefit, because they desire 1t that way. However, in saying so, who could 
believe that? It 1s true that some people devoid of pity and think only of themselves, find 1t hard to 
believe 1n the altruism of the Bodhisattvas. But compassionate people do so easily. Do we not see that 
certain people, confirmed in the absence of pity, find pleasure 1n the suffering of others, even when 1t 
1s not useful to them? And we must admit that the Bodhisattvas, confirmed In pity, find pleasure 1n 
doïng good to others without any egoIstic preoccupation. Do we not see that certain, ignorant of the 
true nature of the conditioned Dharmas which constitute their so-called “Self”, attach themselves to 
these dharmas, as a result, they suffer pains and afflictions because of this attachment. While we must 
admit that the Bodhisattvas, detach themselves from the conditioned Dharmas, no longer consider 
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these Dharmas as “Ï” or “Mine”, growing 1n pifying solicitude for others, and are ready to suffer pains 
for this solitude?. 


25) Duy Ma Cật: Nhị Tướng Bồ Tát— Two Categories oƒ Bodhisattyas 

Theo kinh Duy Ma Cật, chương mười bốn, Đức Phật bảo Bồ Tát Di Lặc: “Di Lặc! Ông phải biết, Bồ 
Tát có hai tướng. Sao gọi là hai? Một là những người ưa những câu văn hay đẹp, hai là những người 
không sợ nghĩa sâu xa, hiểu được đúng như thật. Như hạng ưa những câu văn hay đẹp, phải biết đó là 
Bồ Tát mới học. Nếu ở nơi kinh điển thậm thâm không nhiễm, không trước, không có chút sợ sệt và 
hiểu rõ được đó, nghe rồi tâm thanh tịnh thọ trì, đọc tụng đúng như lời nói mà tu hành, phải biết đó là 
hạng tu hành đã lâu. Nây Di Lặc! Lại có hai pháp gọi là Bồ Tát mới học, không thể quyết định pháp 
thậm thâm. Hai pháp là chi? Một là những kinh điển thậm thâm chưa từng nghe nếu nghe thời sợ sệt 
sanh lòng nghi, không tùy thuận được, chê bai không tin rồi nói rằng: “Kinh nầy từ trước đến giờ ta 
chưa từng nghe, từ đâu đến đây?” Hai là nếu có người hộ trì giải nói những kinh sâu xa như thế, không 
chịu gần gũi, cúng dường cung kính, hoặc ở nơi đó nói lỗi xấu xa của người kia. Có hai pháp đấy, phải 
biết Bồ Tát mới học chỉ là tự tổn hại, chứ không thể ở nơi pháp thậm thâm mà điều phục được tâm 
mình. Nầy Di Lặc! Lại có hai pháp, Bồ Tát dầu tin hiểu thâm pháp, vẫn còn tự tổn hại chớ không thể 
chứng được vô sanh pháp nhẫn. Hai pháp là chi? Một là khinh dễ các Bồ Tát mới học mà không dạy 
bảo. Hai là tin hiểu thâm pháp mà lại chấp tướng phân biệt.”——According to the Vimalakirti Sutra, 
Chapter Fourteen, the Buddha said to Maitreya, “Maitreyal You should know that there are two 
categories of Bodhisattvas: those who prefer proud words and a racy style, and those who are not 
afraid (of digeging out) the profound meanings which they can penetrate. Fondness of proud words and 
a racy style denotes the superficiality of a newly Initiated Bodhisattva; but he who, after hearing about 
the freedom from infection and bondage as taught in profound sutras, 1s not afraid of their deep 
meanings which he sftrives to master, thereby developing a pure mind to receive, keep, read, recite and 
practise (the Dharma) as preached 1s a Bodhisattva who has trained for a long time. Maitreya, there are 
two classes of newly 1miiated Bodhisattvas who cannot understand very deep Dharmas: those who 
have not heard about profound sutras and who, øiving way to fear and suspicion, cannot keep them but 
indulge 1n slandering them, saying: “I have never heard about them; where do they come from?”, and 
those who refuse to call on, respect and make offerings to the preachers of profound sutras or who find 
fault with the latter; these are two classes of newly Initiated Bodhisattvas who cannot control their 
minds when hearing the deep Dharma, thereby harming themselves. Maitreya, further, there are two 
categories of Boshisattvas who harm themselves and fail to realize the patient endurance of the 
uncreate in spite of their belief and understanding of the deep Dharma: they are (ñirstly) those who 
belittle newly Initiated Boshisattva and do not teach and guide them; and (secondly) those who, despite 
therr faith in the deep Dharma, still g1ve rise to discrimination between form and formlessness.” 


26) Duy Ma Cật: Như Lai Chủng— The Seed oƒ Tathagata (Buddhahood) 

Chúng Tử Như Lai hay chủng tử Phật hay Bồ Tát, nếu đem gieo vào tâm thức con người, sẽ nẩy mầm 
Phật hay giác ngộ. Theo kinh Duy Ma Cật, chương tám, Duy Ma Cật hỏi ngài Văn Thù Sư Lợi rằng: 
“Thế nào là hạt giống Như Lai?” Ngài Văn Thù đáp: “Có thân là hạt giống; vô minh có ái là hạt 
giống; tham sân sĩ là ba hạt giống; tứ điên đảo là bốn hạt giống (Tứ Điên Đảo); năm món ngăn che là 
năm hạt giống (Ngũ Triển Cái); lục nhập là sáu hạt giống (Lục Nhập); thất thức là bảy hạt giống; tám 
tà pháp là tám hạt giống; chín món não là chín hạt giống; thập ác là mười hạt giống.” Ông Duy Ma 
Cật hỏi: “Tại sao thế?” Văn Thù đáp: “Nếu người thấy vô vi mà vào chánh vị (Niết Bàn) thời không 
thể còn phát tâm Vô thượng Chánh đẳng Chánh giác nữa. Ví như chỗ gò cao không thể sinh hoa sen, 
mà nơi bùn lầy thấp ướt mới có hoa sen. Như thế, người thấy vô vi, vào chánh vị không còn sanh trong 
Phật pháp được, mà ở trong bùn lầy phiển não mới có chúng sanh nghĩ đến Phật pháp mà thôi. Lại như 
gieo hạt giống trên hư không thì không sinh được, ở đất phân bùn mới tốt tươi được. Như thế, người đã 
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vào vô vi chánh vị không sanh được trong Phật pháp, kẻ khởi ngã kiến như núi Tu Di còn có thể phát 
tâm Vô thượng Chánh đẳng Chánh giác mà sinh trong Phật pháp. Cho nên phải biết tất cả phiển não là 
hạt giống Như Lai. Ví như không xuống bể cả, không thể đặng bảo châu vô giá, cũng như không vào 
biển cả phiền não thời làm sao mà có ngọc báu nhứt thiết trí.'” Lúc bấy giờ ngài Đại Ca Diếp khen 
rằng: “Hay thay! Hay thay! Ngài Văn Thù Sư Lợi, lời nói thích quá. Thật đúng như lời Ngài nói những 
bọn trần lao là giống Như Lai. Hôm nay, chúng tôi không còn kham phát tâm Vô thượng Chánh đẳng 
Chánh giác. Đến như người đủ năm tội vô gián còn có thể phát ý mong sanh trong Phật pháp, mà nay 
chúng tôi hoàn toàn không phát được. Ví như những người năm căn đã hư, đối với năm món dục lạc 
chẳng còn cảm xúc. Cũng như hàng Thanh Văn đã đoạn hết kiết sử, ở trong Phật pháp không còn có 
lợi ích gì mấy, bởi không còn có chí nguyện. Vì thế, thưa ngài Văn Thù Sư Lợi! Phàm phu ở trong Phật 
pháp còn có ảnh hưởng, mà hàng Thanh Văn thời không. Vì sao? Vì phàm phu nghe Phật nói pháp 
khởi được đạo tâm vô thượng, chẳng đoạn Tam Bảo, còn chính như Thanh Văn trọn đời nghe Phật 
pháp: thập lực, tứ vô úy, vân vân mà hoàn toàn cũng không phát được đạo tâm vô thượng.”—— 
Bodhisattva seeds which sown In the heart of man, produce the Buddha fruit or enlightenment. 
According to the Vimalakrrti Sutra, Chapter Eight, Vimalakirti asked ManJusri: “What are the seeds of 
the Tathagata?” ManJjusri replied: “Body 1s (a) seed of the Tathagata; Ignorance and craving are 1(s 
(two) seeds; desire, hate and stupidity 1ts (three) seeds; the four inverted views 1ts (four) seeds; the five 
COVerS (Or screens) 1s (five) seeds; the six organs of sense 1s (six) seeds; the seven abodes of 
COnSCIousness 1s (seven) seeds; the eight heterodox views 1s (eight) seeds; the nine causes of klesa 
(troubles and their causes) 1fs (nine) seeds; the ten evils 1ts (ten) seeds. To sum up, all the sixty-two 
heterodox views and all sorts of klesa are the seeds of Buddhahood.” Vimalakrrti asked ManJusri: 
“Why 1s 1t so?” ManJjusri replied: “Because he who perceives the Inactive (wu wei) state and enfers 1s 
right (nirvanic) position, 1s Incapable of advancing further to achieve supreme enlightenment (anuttara- 
samyak-sambodh). For Instance, high ground does not produce the lotus, which grows only in marshy 
land. Likewise, those perceiving nirvana and entering 1ts ripht positon, will not develop into 
Buddhahood, whereas living beings in the mire of klesa can eventually develop the Buddha Dharma. 
Thịs 1s also like seeds scattered in the void, which do not grow, but 1ƒ they are planted in manured 
fields they will yield good harvests. Thus, those entering the right position (of mrvana) do not develop 
the Buddha Dharma, whereas those whose view of the ego 1s as great as (Mount) Sumeru may 
(because of the misery of life) eventually set their minds on the quest of supreme enlightenmernt, 
thereby developing the Buddha Dharma. Therefore, we should know that all sorts of klesa are the 
seeds of the Tathagata. This 1s like one who does not plunge 1nto the ocean will never find the 
priceless pearl. Likewise, a man who does not enter the ocean of klesa will never win the gem of all- 
knowledge (sarvajna).” At that time, Mahakasyapa exclaimed : “Excellent, ManJjusri, excellent, your 
SayInss are most gratlfying. As you have said, those suffering from klesa are the seeds of the 
Tathagata. So we are no longer capable of developing a mind set on enlightenment. Even those 
committing the five deadly sins can eventually set their minds on the quest of the Buddha Dharma but 
we are unable to do so, like persons whose defective organs prevent them from enjoying the five 
obJects of the senses. Likewise, the sravakas who have cut off all bonds (of transmigration) are no 
longer interested 1n the Buddha Dharma and will never want to realize 1t. Therefore, ManJusri, the 
worldly man still reacts (favourably) to the Buddha Dharma whereas the sravaka does not. Why? 
Because when the worldly man hears about the Buddha Dharma, he can set his mind on the quest of 
the supreme path, thereby preserving for ever the Three Treasures (of Buddha, Dharma and Sangha), 
whereas the sravaka, even 1f he passes his hfetime listening to the Dharma and witnessing the 
fearlessness of the Buddha, etc., w1ll never dream of the supreme way.” 
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27) Duy Ma Cật: Như Pháp— The State 0ƒ Suchness 

Tùy Pháp hay tương ứng với pháp, không trái ngược với lý. Theo kinh Duy Ma Cật, chương bảy, trong 
nhà ông Duy Ma Cật có một Thiên nữ thấy các vị trời, người đến nghe Pháp, liền hiện thân ra tung rải 
hoa trời trên mình các vị Bồ Tát và đại đệ tử. Khi hoa đến mình các vị Bồ Tát đều rơi hết, đến các vị 
đại đệ tử đều mắc lại. Các vị đại đệ tử dùng hết thần lực phủi hoa mà hoa cũng không rớt. Lúc ấy, 
Thiên nữ hỏi ngài Xá Lợi Phất: “Tự sao mà phủi hoa?” Xá Lợi Phất đáp: “Hoa nầy không như pháp 
nên phủi.” Thiên nữ nói: “Chớ bảo hoa nầy là không như pháp. Vì sao? Hoa nầy nó không có phân 
biệt, tự nhân giả phân biệt đó thôi! Nếu người xuất gia ở trong Phật pháp có phân biệt là không như 
pháp, nếu không phân biệt là như pháp. Đấy, xem các vị Bồ Tát, hoa có dính đâu? Vì các ngài đã 
đoạn hết tưởng phân biệt. Ví như người lúc hồi hộp sợ, thời phi nhơn mới thừa cơ hại được. Như thế, 
các vị đại đệ tử vì sợ sanh tử nên sắc, thanh, hương, vị, xúc mới thừa cơ được, còn người đã la được sự 
sợ sệt thì tất cả năm món dục không làm chi được. Do tập khí kiết sử chưa dứt hết nên hoa mới mắc 
nơi thân thôi, còn người kiết tập hết rồi, hoa không mắc được.”——According to the dharma (according 
to the Law or according to rule). According to the Vimalakirti Sutra, Chapter Seven, a goddess 
(devakanya) who had watched the gods (devas) listening to the Dharma in Vimalakirti”s room 
appeared in bodily form to shower flowers on the Bodhisattvas and the chief disciples of the Buddha 
(in their honour). When the flowers fell on the Bodhisattvas, they fell to the ground, but when they fell 
on the chief disciples, they stuck to their bodies and diịd not drop in spite of all their efforts to shake 
them off. At that time, the goddess asked Sariputra why he tried to shake the flowers off. Sariputra 
replied: “TI want to shake off these flowers which are not in the state of suchness.” The goddess said: 
“Do not say these flowers are not in the state of suchness. Why? Because they do not differentiate, 
and 1t 1s you (alone) who give rise to differentiation. If you (still) differentiate after leaving home 1n 
your quest of Dharma, this 1s not the state of suchness, but 1ƒ you no longer give rise to differentiation, 
this will be the state of suchness. Look at the Bodhisattvas whose bodies do not retain the flowers this 
1s because they have put an end to differentiation. This 1s like a man taking fright who 1nvites trouble 
for himself 1s like a man taking right and evil (people). So 1f a disciple fears birth and death, then form, 
sound, smell, taste and touch can trouble him, but 1f he 1s fearless he 1s Iimmune from all the five sense 
dafa. (in your case). It is because the force of habit still remains that these flowers cleave to your body 
but 1f you cut 1t off, they w1ll not stick to 1t.” 


28) Duy Ma Cật: Phạm Luật— To Offend Against the Law 

Khi Đức Thế Tôn còn tại thế, có hai vị Tỳ Kheo phạm luật hạnh, lấy làm hổ thẹn, không dám hỏi 
Phật, đến hỏi Ưu Ba Li rằng: “Dạ thưa ngài Ưu Ba Li! Chúng tôi phạm luật thật lấy làm hổ thẹn, 
không dám hỏi Phật, mong nhờ ngài giải rõ chỗ nghi hối cho chúng tôi được khỏi tội ấy.” Ưu Ba Li 
liền y theo pháp, giải nói cho hai vị. Bấy giờ ông Duy Ma Cật đến nói với Ưu Ba L¡: “Thưa ngài Ưu 
Ba Li, ngài chớ kết thêm tội cho hai vị Tỳ Kheo nây, phải trừ dứt ngay, chớ làm rối loạn lòng họ. Vì 
sao? Vì tội tánh kia không ở trong, không ở ngoài, không ở khoảng giữa. Như lời Phật đã dạy: “Tâm 
nhơ nên chúng sanh nhơ, tâm sạch nên chúng sanh sạch." Tâm cũng không ở trong, không ở ngoài, 
không ở khoảng giữa. Tâm kia như thế nào, tội cấu cũng như thế ấy. Các pháp cũng thế, không ra 
ngoài chơn như. Như ngài Ưu Ba Lï, khi tâm tướng được giải thoát thì có tội cấu chăng?” Ưu Ba Li 
đáp: 'Không.” Ông Duy Ma Cật nói: “Tất cả chúng sanh tâm tướng không nhơ cũng như thế! Thưa 
ngài Ưu Ba L¡! Vọng tưởng là nhơ, không vọng tưởng là sạch; điên đảo là nhơ, không điên đảo là 
sạch; chấp ngã là nhơ, không chấp ngã là sạch. Ngài Ưu Ba L¡! Tất cả pháp sanh diệt không dừng, như 
huyễn, như chớp; các Pháp không chờ nhau cho đến một niệm không dừng; các Pháp đều là vọng 
kiến, như chiêm bao, như nắng dợn, như trăng dưới nước, như bóng trong gương, do vọng tưởng sanh 
ra. Người nào biết nghĩa nầy gọi là giữ luật, người nào rõ nghĩa nầy gọi là khéo hiểu.” Lúc đó hai vị 
Tỳ Kheo khen rằng: “Thật là bực thượng trí! Ngài Ưu Ba Li nầy không thể sánh kịp. Ngài là bực giữ 
luật hơn hết mà không nói được.” Ưu Ba Li đáp rằng: “Trừ Đức Như Lai ra, chưa có bực Thanh Văn và 


389 


Bồ Tát nào có thể chế phục được chỗ nhạo thuyết biện tài của ông Duy Ma Cật. Trí tuệ ông thông 
suốt không lường.” Khi ấy, hai vị Tỳ Kheo dứt hết nghi hối, phát tâm Vô thượng Chánh đẳng Chánh 
giác và phát nguyện rằng: “Nguyện làm cho tất cả chúng sanh đều được biện tài như vậy.”——At the 
time of the Buddha, there were two bhiksus who broke the prohibitions, and being shameful of thetr 
sins they dared not call on the Buddha. They came to ask Ủpali and said to him: “Upali, we have 
broken the commandmenfs and are ashamed of our sins, so we dare not ask the Buddha about this and 
come to you. Please teach us the rules of repentance so as to Wipe out our sins.” Upali then taught 
them the rules of repenfance. At that time, Vimalakiri came to Upali and said: “Upali, do not 
aggravate their sins which you should wipe out at once without further disturbing their minds. Why? 
Because the nature of sin 1s neither within nor without, nor in between. As the Buddha has said, “living 
beings are impure because their mind are Impure; 1f their minds are pure they are all pure.` And mind 
also 1s neither within nor without, nor in between. Their minds being such, so are their sins. LikewIse 
all thíngs do not go beyond (their ) suchness. Upali, when your mind 1s liberated, 1s there any 
remaining Impurity?° Upali replied: ““There will be no more.” Vimalakirti said: “Likewise, the minds of 
all living beings are free from impurities. Upali, false thoughts are Impure and the absence of false 
thought 1s purity. Inverted (deas) are impure and the absence of inverted (ideas) 1s purity. Clinging to 
©go 1s Impure and non-clinging to ego 1s purity. Upali, all phenomena rise and fall without staying (for 
an Insfant) like an 1llusion and lightning. All phenomena do not watt for one another and do not stay for 
the time of a thought. They all derive from false views and are like a dream and a flame, the moon 1n 
water, and an image 1n a mirror for they are born from wrong thinking. He who understands this 1s 
called a keeper of the rules of discipliine and he who knows 1t 1s called a skillful interpreter (of the 
precepts).” At that “time, the two bhiksus declared: “What a supreme wisdom which 1s beyond the 
reach of Dpali who cannot expound the highest principle of discipline and morality?” Upali said: “Since 
I left the Buddha I have not met a sravaka or a Bodhisattva who can surpass his rhetoric for his great 
wIsdom and perfect enlightenment have reached such a high degree.` Thereupon, the two bhiksus got 
rid of their doubts and repentance, set their mind on the quest of supreme enlightenment and took the 
vow that make all living beings acquire the same power of speech. 


29) Duy Ma Cật: Pháp Bảo Như Hải Đạo Sư— Treasures 0ƒ the Dharma and Acted Like Skilful 
Seafaring Piots 
Theo Kinh Duy Ma Cật, chương một, các vị Bồ Tát luôn tự chứa nhóm rất nhiều Pháp Bảo Như Hải 
Đạo Sư. Các ngài hiểu rõ nghĩa thậm thâm của các pháp, biết rõ hiện trạng qua lại trong các cảnh thú 
và hành vi tốt xấu trong tâm niệm của chúng sanh. Các ngài đã đạt đến trạng thái gần như trí tuệ tự tại 
vô thượng của chư Phật, đã thành đạt thập lực vô úy, và thập bát bất cộng. Dù các ngài đã ngăn đóng 
các cửa nẻo ác thú, các ngài vẫn hiện thân trong năm đường hóa độ chúng sanh, làm vị đại y vương 
khéo trị lành các bệnh, tùy theo trường hợp cá nhân mà cho thuốc một cách công hiệu. Vì thế mà các 
ngài đã thành tựu vô lượng công đức, trang nghiêm thanh tịnh vô lượng cõi Phật. Chúng sanh nào được 
nghe danh thấy hình đều được lợi ích vì các hành động của các ngài đều không uổng phí. Vì thế các 
ngài đều đã thành tựu mọi công đức tuyệt häo——According to the Vimalakiri Sutra, Chapter One, 
Bodhisattvas always amass all treasures of the Dharma and acted like (skillful) seafaring pilots. They 
were well versed ¡in the profound meanings of all Dharmas. They knew very well the mental states of 
all living beings and their comings and goinss (within the realms of existence). They had reached the 
sfate near the unsurpassed sovereign wisdom of all Buddhas, having acqurred the ten fearless powers 
(dasabala) giving complete knowledge and the eighteen different characteristics (of a Buddha as 
compared with Bodhisattvas (avenikadharma). Although they were free from (rebirth in ) evil 
©exIstences, they appeared in five mortal realms as royal physicians to cure all ailments, prescribing the 
right medicine in each individual case, thereby, winning countless merits to embellish countless 
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Buddha lands. Each living being derived great benefit from seeing and hearing them, for their deeds 
were not in vain. Thus, they had achieved all excellent merits. 


30) Duy Ma Cật: Pháp Bình Đẳng— Sameness in the Truth 

Pháp bình đẳng là một trong bốn loại bình đẳng trong Kinh Lăng Già. Bình đẳng về chân lý có nghĩa 
là tất cả chư Như Lai đều đạt cùng một sự thể chứng nhờ vào ba mươi bẩy phần chứng ngộ. Theo kinh 
Duy Ma Cật, chương ba, Đức Phật bảo Tu Bồ Đề: “Ông đi đến thăm bệnh ông Duy Ma Cật dùm ta.” 
Tu Bồ Đề bạch Phật: “Bạch Thế Tôn! Con không kham lãnh đến thăm bệnh ông ta. Vì sao? Nhớ lại 
thuở trước, con vào khất thực nơi nhà ông, lúc đó trưởng giả Duy Ma Cật lấy cái bát của con đựng đầy 
cơm rồi nói với con rằng “Thưa ngài Tu Bồ Để! Đối với cơm bình đẳng, thì các Pháp cũng bình đẳng, 
các Pháp bình đẳng thì cơm cũng bình đẳng, đi khất thực như thế mới nên lãnh món ăn. Như Tu Bồ Đề 
không trừ dâm nộ sĩ, cũng không chung cùng với nó, không hoại thân mà theo một hình tướng, không 
đứt sĩ ái sanh ra giải thoát, ở tướng ngũ nghịch mà đặng giải thoát, không mở cũng không buộc, không 
thấy tứ đế cũng không phải không đắc quả, không phải phàm phu cũng không phải rời phàm phu, 
không phải Thánh nhơn, không phải không Thánh nhơn, tuy làm nên tất cả các Pháp mà rời tướng các 
Pháp, thế mới nên lấy món ăn. Như Tu Bồ Đề không thấy Phật, không nghe Pháp, bọn lục sư ngoại 
đạo kia như Phú Lan Na Ca Diếp, Mạc Dà Lê Câu Xa Lê Tử, San Xà Dạ Tỳ La Chi Tử, A Kỳ Đa Xý 
Xá Khâm Ba La, Ca La Cưu Đà Ca Chiên Diên, Ni Kiền Đà Nhã Đề Tử là thầy của Ngài. Ngài theo 
bọn kia xuất gia, bọn lục sư kia đọa, Ngài cũng đọa theo, mới nên lấy món ăn. Tu Bồ Đề! Nếu Ngài 
vào nơi tà kiến, không đến bờ giác, ở nơi tám nạn, đồng với phiền não, lìa Pháp thanh tịnh, ngài được 
vô tránh tam muội, tất cả chúng sanh cũng được tam muội ấy, những người thí cho Ngài chẳng gọi 
phước điển, những kẻ cúng dường cho Ngài đọa vào ba đường ác, ngài cùng với ma nắm tay nhau làm 
bạn lữ, Ngài cùng với các ma và các trần lao như nhau không khác, đối với tất cả chúng sanh mà có 
lòng oán hận, khinh báng Phật, chê bai Pháp, không vào số chúng Tăng, hoàn toàn không được diệt 
độ, nếu Ngài được như thế mới nên lấy món ăn. Bạch Thế Tôn! Lúc đó con nghe những lời ấy rồi mờ 
mịt không biết là nói gì, cũng không biết lấy lời chi đáp, con liền để bát lại muốn ra khỏi nhà ông. 
Ông Duy Ma Cật nói “Thưa Ngài Tu Bồ Để! Ngài lấy bát chớ sợ! Ý Ngài nghĩ sao? Như Phật biến ra 
một ngàn người huyễn hóa và nếu người huyễn hóa đó đem việc nầy hỏi Ngài, chừng ấy Ngài có sợ 
chăng?'? Con đáp: “Không sợ!” Trưởng giả Duy Ma Cật lại nói: “Tất cả các Pháp như tướng huyễn 
hóa, ngài không nên có tâm sợ sệt. Vì sao? Vì tất cả lời nói năng không lìa tướng huyễn hóa, chí như 
người trí không chấp vào văn tự, nên không sợ. Vì sao thế? Tánh văn tự vốn ly, không có văn tự đó là 
giải thoát. Tướng giải thoát đó là các Pháp vậy. Khi ông Duy Ma Cật nói Pháp ấy rồi, hai trăm Thiên 
tử được Pháp nhãn thanh tịnh. Vì thế nên con không kham lãnh đến thăm bệnh ông.”—*“Sameness in 
the truth” (Dharmasamata (skt), one of the four sorts of sameness according to The Lankavatara Sutra, 
which means that all Tathagatas attain to the same realization by means of the thirty-seven divisions of 
enlightenment. According to the Vimalakirti Sutra, Chapter Three, the Buddha said to Subhuti: “You 
call on Vimalakirti to enquire after his health on my behalf.” Subhuti said: “World Honoured One, Ï am 
not qualified to call on him and enqurre after his health. The reason is that once when I went to his 
house begging for food, he took my bowl and filled it with rice, saying: “Subhuti, 1Ÿ your mind set on 
eafting 1s in the same state as when confronting all (other) things, and 1f this uniformity as regards all 
things equally applies to (the act of) eating, you can then beg for food and eat 1t. Subhuti, 1Ÿ without 
cutfing off carnality, anger and stupidity you can keep from these (three) evils: 1Ý you do not waIt for 
the death of your body to achieve the oneness of all things; 1Ÿ you do not wI1pe out stupidity and love in 
your quest of enlightenment and liberation; 1f you can look into (the underlying nature of) the five 
deadly sins to win liberation, with at the same time no idea of either bondage or freedom; 1 you g1ve 
rIse to neither the four noble truths nor their opposites; 1f you do not hold both the concept of winning 
and not winning the holy fruit; 1ƒ you do not regard yourself as a worldly or unworldly man, as a saint 
Or not as a saint; 1ƒ you perfect all Dharmas while keeping away from the concept of Dharmas, then 


can you receive and eat the food. Subhuti, 1ƒ you neither see the Buddha nor hear the Dharma; 1f the 
six heterodox teachers, Purana-kasyapa, Maskarigosaliputra, Yanjaya-vairatiputra, Ajita- 
kesakambala, Kakuda-katyayana and Nirgrantha-Jjnatiputra are regarded Impartially as your own 
teachers and 1ƒ, when they induce leavers of home into heterodoxy, you also fall with the latter; then 
you can take away the food and eat 1t. If you are (unprejudiced abou?) falling Iinto heresy and regard 
yourself as not reaching the other shore (of enlightenment); 1Ÿ you are unprejudiced about the eight sad 
conditions and regard yourself as not free from them; 1Ÿ you are unprejudiced about defilements and 
relinquish the concept of pure living; 1ƒ when you realize samadhi in which there 1s absence of debate 
or disputation, all living beings also achieve 1t; 1ƒ your donors of food are not regarded (with partiality) 
as (cultivating) the field of blessedness; 1f those making offerings to you are partially looked on as also 
falling Into the three evil realms of existence; 1ƒ you Impartially regard demons as your companions 
without differentiating between them as well as between other forms of defilement; 1Ý you are 
điscontented with all living beings, defame the Buddha, break the law (Dharma), do not attain the holy 
rank and fail to win liberation; then you can take away the food and eat it. “World Honoured One, I 
was dumbfounded when I heard his words, which were beyond my reach, and to which I found no 
answer. Then I left the bowl of rice and intended to leave his house but Vimalakrrti said: “Hey, 
Subhuti, take the bowl of rice without fear. Are you friphtened when the Tathagata makes an 1llusory 
man ask you questons? Ireplied: “No.' He then continued: “All things are 1llusory and you should not 
fear anything. Why? Because words and speech are illusory. So all wise men do not cling to words 
and speech, and this 1s why they fear nothing. Why? Because words and speech have no independent 
nature of their own and, when they are no more, you are liberated. This liberation w1ll free you from 
all bondage.` When Vimalakirti expounded the Dharma two hundred sons of devas realized the 
Dharma eye. Hence I am not qualified to call on him to inqurre after his health.” 


31) Duy Ma Cật: Pháp Cúng Dường— Serving the Dharma 

Pháp cúng dường bằng cách tin pháp, giảng pháp, bảo vệ pháp, tu tập tinh thần và hộ trì Phật giáo. 
Theo kinh Duy Ma Cật, chương mười ba, Phật dạ y rằng: “Thiện nam tử! Pháp cúng dường là kinh thâm 
điệu của chư Phật nói ra, tất cả trong đời khó tin khó nhận, nhiệm mầu khó thấy, thanh tịnh không 
nhiễm, không phải lấy suy nghĩ phân biệt mà biết được. Kinh nầy nhiếp về pháp tạng của Bồ Tát, ấn 
đà la ni, ấn đó cho đến bất thối chuyển, thành tựu lục độ, khéo phân biệt các nghĩa, thuận pháp Bồ 
Đề, trên hết các kinh, vào các đại từ bi, la các việc ma và các tà kiến, thuận pháp nhân duyên, không 
ngã, không nhơn, không chúng sanh, không thọ mạng, không vô tướng, vô tác, vô khởi, làm cho chúng 
sanh ngồi nơi đạo tràng mà chuyển pháp luân, chư Thiên, Long thần, Càn thát bà thảy đều ngợi khen, 
đưa chúng sanh vào pháp tạng của Phật, nhiếp tất cả trí tuệ của Hiển Thánh, diễn nói cách tu hành 
của Bồ Tát, nương theo nghĩa thực tướng của các pháp, tuyên bày các pháp vô thường, khổ, không, vô 
ngã, tịch diệt, cứu độ chúng sanh hủy phá giới cấm, làm cho tà ma ngoại đạo và người tham lam chấp 
trước đều sợ sệt, chư Phật, Hiển, Thánh đều ngợi khen, xóa trắng cái khổ sanh tử và chỉ ra cái vui Niết 
Bàn mà chư Phật ba đời ở trong mười phương đều nói ra, nếu người nghe những kinh như thế mà tin 
hiểu, thọ trì, đọc tụng, dùng sức phương tiện phân biệt giải nói, chỉ bày rành rẽ cho chúng sanh, giữ gìn 
chánh pháp, đó gọi là Pháp cúng dường. Lại theo các pháp đúng như lời nói tu hành, tùy thuận 12 nhơn 
duyên, la tà kiến, được vô sanh nhẫn, quyết định không có ngã, không có chúng sanh, mà đối với quả 
báo nhơn duyên không trái không cãi, la các ngã sở, y theo nghĩa không y theo lời, y theo trí không y 
theo thức, y theo kinh liễu nghĩa không y theo kinh không liễu nghĩa, y theo pháp không y theo người, 
thuận theo pháp tướng, không chỗ vào, không chỗ về, vô minh diệt hết thời hành cũng diệt hết, cho 
đến sanh diệt hết thời lão tử cũng diệt hết, quán như thế thì 12 nhơn duyên không có tướng diệt, không 
có tướng khởi, đó gọi là Pháp cúng dường hơn hết.”—Serving the dharma (Dharmapuja (skt)) by 
believing 1t, explaining 1t, obeying 1t, keeping 1t, protecting 1t, cultivating the spiritual nature and 
assisting the Buddhism. According to the Vimalakrrti Sutra, Chapter Thirteen, the Tathagata taught: 
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“Virtuous one, the offering of Dharma 1s preached by all Buddhas in profound sutras but it 1s hard for 
worldly men to believe and accept It as 1ts meaning 1s subfle and not easily detected, for 1t 1s 
1mpeacable In 1s purity and cleanness. It 1s beyond the reach of thinking and discriminating; 1t contains 
the treasure of the Bodhi-sattva's Dharma store and 1s sealed by the Dharani-symbol; 1t never 
backslides for 1t achieves the six perfections (paramitas); discerns the difference between varlous 
meaninss; 1s in line with the bodhi Dharma; 1s at the top of all sutras; helps people to enter upon great 
kindness and great compassion; to keep from demons and perverse views, and to conform with the law 
Of causality and the teaching on the unreality of an ego; a man, a living being and life and on voidness, 
formlessness, non-creating and non-uprising. It enables living beings to sit in a bodhimandala to turn 
the wheel of the law. It 1s praised and honoured by heavenly dragons, gandharvas, etc. It can help 
living beings to reach the Buddhaˆs Dharma store and gather all knowledge (sarvajna realized by) 
saints and sages, preach the path followed by all Bodhisattvas; rely on the reality underlying all things; 
proclaim the (doctrine of) impermanence, suffering; voidness and absence of ego and nirvana. lt can 
save all living beings who have broken the precepts and keep in awe all demons, heretics and greedy 
people. It 1s praised by the Buddhas, saints and sages for 1t wipes out suffering from birth and death; 
proclaims the Joy 1n nirvana as preached by past; future and present Buddhas in the ten directions. If a 
listener after hearing about this sutra, believes, understands, receives, upholds, reads and recites 1t and 
uses appropriate methods (upaya) to preach 1t clearly to others, this upholding of the Dharma 1s called 
the offering of Dharma. Further, the practce of all Dharmas as preached; to keep in line with the 
doctrine of the twelve links 1n the chain of existence; fo wIipe out all heterodox views; to achieve the 
patent endurance of the uncreate (anutpatti-dharma-ksanti) (as beyond creation); to setfle once for all 
the unreality of the ego and the non-existence of living beings; and to forsake all dualities of ego and 
1(s obJects without deviation from and confradiction to the law of causality and retribution for good and 
evil; by trusting to the meaning rather than the letter; to wisdom rather than consciousness; fo sufras 
revealing the whole truth rather than those of partial revelation; and to the Dharma 1nstead of the man 
(ie. the preacher); to conform with the twelve links in the chain of existence (nidanas) that have 
neither whence to come nor wither to go; beginning from 1gnorance (avidya) which 1s fundamenfally 
non-existent, and conception (samskara) which 1s also basically unreal, down to bírth (atI) which 1s 
fundamentally non-existent; and old age and death (jaramarana) which are equally unreal. Thus, 
contemplated, the twelve links in the chain of existence are Inexhaustible, thereby putting an end to 
the (wrong) view of anmhilation. This ¡1s the unsurpassed offering of Dharma.” 


32) Duy Ma Cật: Pháp Môn Bất Nhị— Vimalakirti's Gate 0ƒ Nonduality 

Đa phần chúng ta hãy còn vướng mắc vào nhị nguyên nên không thể nhận rõ đâu là tinh túy, đâu là 
hình tướng bên ngoài, đâu là hiện hữu, đâu là không hiện hữu, danh sắc hay hiện tượng, vân vân. 
Chúng ta thường ôm lấy tinh túy và chối bỏ hình tướng bên ngoài, ôm lấy tánh không và chối bỏ sự 
hiện hữu, vân vân. Đây là loại tà kiến tạo ra nhiều tranh cãi và nghi nan. Thật ra có sự hổ tương giữa 
tâm linh và hiện tượng. Hành giả nên tự hòa giải với chính mình để loại những vướng mắc không cần 
thiết. Phật tử chân thuần nên cố gắng hòa giải giữa tánh tướng, hữu vô, lý sự. Chúng ta ôm ấp tánh và 
chối bỏ tướng, ôm ấp vô và chối bỏ hữu, ôm ấp lý và chối bỏ sự, vân vân. Tà kiến nầy đưa đến nhiều 
tranh luận và nghi nan. Kỳ thật, có sự tương đồng giữa lý và sự. Sự là lý và lý là sự. Phật tử tu hành 
nên hòa giải vạn vật vạn sự hầu tận diệt sự chấp trước nầy. Theo kinh Duy Ma Cật, chương chín, Duy 
Ma Cật bảo các vị Bồ Tát rằng: “Các nhân giả! Theo chỗ các ngài hiểu thì thế nào là Bồ Tát vào pháp 
môn không hai? Trong Pháp hội có Bồ Tát tên là Pháp Tự Tại nói: “Các nhân giả! Sanh Diệt là hai. 
Pháp vốn không sanh, cũng không diệt, đặng vô sanh pháp nhẫn, đó là vào pháp môn không hai.` Bồ 
Tát Đức Thủ nói: “Ngã và Ngã Sở là hai. Nhân có ngã mới có ngã sở, nếu không có ngã thời không có 
ngã sở, đó là vào pháp môn không hai.' Bồ Tát Bất Thuấn nói: “Thọ và Không Thọ là hai. Nếu các 
pháp không thọ thời không có được, vì không có được, nên không thủ xả, không gây không làm đó là 
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vào pháp môn không hai.' Bồ Tát Đức Đảnh nói: 'Nhơ và Sạch là hai. Thấy được tánh chân thật của 
nhơ, thời không có tướng sạch, thuận theo tướng diệt, đó là vào pháp môn không hai. Bồ Tát Thiện 
Túc nói: “Động và Niệm là hai. Không động thời không niệm, không niệm thời không phân biệt; thông 
suốt lý ấy là vào pháp môn không hai.` Bồ Tát Thiện Nhãn nói: “Một Tướng và Không Tướng là hai. 
Nếu biết một tướng tức là không tướng, cũng không chấp không tướng mà vào bình đẳng, đó là vào 
pháp môn không hai.' Bồ Tát Diệu Tý nói: “Tâm Bồ Tát và Tâm Thanh Văn là hai. Quán tướng của 
tâm vốn không, như huyễn như hóa, thời không có tâm Bồ Tát cũng không có tâm Thanh Văn, đó là 
vào pháp môn không hai.` Bồ Tát Phất Sa nói: “Thiện và Bất Thiện là hai. Nếu không khởi thiện và 
bất thiện, vào gốc không tướng mà thông suốt được, đó là vào pháp môn không hai.` Bồ Tát Sư Tử 
nói: “Tội và Phước là hai. Nếu thông đạt được tánh của tội, thì tội cùng phước không khác, dùng tuệ 
kim cang quyết liễu tướng ấy, không buộc không mở, đó là vào pháp môn không hai. Bồ Tát Sư Tử Ý 
nói: 'Hữu Lậu và Vô Lậu là hai. Nếu chứng được các pháp bình đẳng thời không có tưởng hữu lậu và 
vô lậu, không chấp có tướng cũng không chấp vô tướng, đó là vào pháp môn không hai.' Bồ Tát Tịnh 
Giải nói: 'Hữu Vi và Vô Vi là hai. Nếu ha tất cả số thời tâm như hư không, dùng tuệ thanh tịnh không 
có chướng ngại, đó là vào pháp môn không hai." Bồ Tát Na La Diên nói: “Thế Gian và Xuất Thế Gian 
là hai. Tánh thế gian không tức là xuất thế gian, trong đó không vào không ra, không đầy không vơi, 
đó là vào pháp môn không hai.` Bồ Tát Thiện Ý nói: “Sanh Tử và Niết Bàn là hai. Nếu thấy được tánh 
sanh tử thời không có sanh tử, không buộc không mở, không sinh không diệt, hiểu như thế đó là vào 
pháp môn không hai.` Bồ Tát Hiện Kiến nói: “Tận và Không Tận là hai. Pháp đến chỗ rốt ráo thời tận 
hoặc không tận đều là tướng Vô Tận tức là Không, không thời không có tướng tận và không tận, được 
như thế đó là vào pháp môn không hai.` Bồ Tát Phổ Thủ nói: 'Ngã và Vô Ngã là hai. Ngã còn không 
có, thời Phi Ngã đâu có được. Thấy được thực tánh của Ngã không còn có hai tướng, đó là vào pháp 
môn không hai.` Bồ Tát Điển Thiên nói: 'Minh và Vô Minh là hai. Thực tánh của vô minh là minh, 
minh cũng không thể nhận lấy, lìa tất cả số, ở đó bình đẳng không hai, đó là vào pháp môn không hai. 
Bồ Tát Hỷ Kiến nói: 'Sắc và Không là hai. Sắc tức là không, chẳng phải sắc diệt rồi mới không, tánh 
sắc tự không; thọ, tưởng, hành, thức cũng thế. Thức và Không là hai. Thức tức là không, chẳng phải 
thức diệt rồi mới không, tánh thức tự không. Thông hiểu lý đó là vào pháp môn không hai.` Bồ Tát 
Minh Tướng nói: “Iứ Đại và Không Đại là hai. Tánh tứ đại tức là tánh không đại, như lớp trước lớp 
sau không, thời lớp giữa cũng không. Nếu biết được thực tánh các đại thời đó là vào pháp môn không 
hai.' Bồ Tát Diệu Ý nói: 'Con Mắt và Sắc Trần là hai. Nếu biết được tánh của mắt thời đối với sắc 
không tham, không sân, không sĩ, tức là tịch diệt. Tai với tiếng, mũi với hương, lưỡi với vị, thân với 
xúc, ý với pháp cũng là hai. Nếu biết được tánh của ý thời đối với pháp không tham, không sân, không 
si, tức là tịch diệt. Nhận như thế đó là vào pháp môn không hai.` Bổ Tát Vô Tận Ý nói: 'Bố Thí và 
Hồi Hướng Nhứt Thiết Trí là hai. Tánh bố thí tức là tánh hồi hướng nhứt thiết trí. Trì giới, nhẫn nhục, 
tinh tấn, thiển định, trí tuệ và hổi hướng nhứt thiết trí lại cũng là hai. Tánh trí tuệ tức là tánh hồi hướng 
nhứt thiết trí, ở trong đó vào một tướng là vào pháp môn không hai. Bồ Tát Thâm Tuệ nói: “Không, 
Vô Tướng và Vô Tác là hai. Không tức là vô tướng, vô tướng tức là vô tác. Nếu không vô tướng, vô 
tác thời không có tâm, ý thức. Một món giải thoát là ba món giải thoát, đó là vào pháp môn không 
hai. Bồ Tát Tịnh Căn nói: 'Phật, Pháp, và chúng Tăng là hai. Phật tức là Pháp, Pháp tức là chúng 
Tăng. Ba ngôi báu ấy đều là tướng vô vi, cũng như hư không. Tất cả pháp cũng vậy, theo được hạnh 
ấy là vào pháp môn không hai. Bồ Tát Tâm Vô Ngại nói: “Thân và Thân Diệt là hai. Thân tức là thân 
diệt. Vì sao? Thấy thực tướng của thân thời không thấy thân và thân diệt. Thân và thân diệt không hai, 
không khác, theo đó chẳng kinh chẳng sợ là vào pháp môn không hai.` Bồ Tát Thượng Thiện nói: 
“Thân Thiện, Khẩu Thiện và Ý Thiện là hai. Ba nghiệp này là tướng vô tác. Tướng vô tác của thân tức 
là tướng vô tác của khẩu, tướng vô tác của khẩu tức là tướng vô tác của ý. Tướng vô tác của ba nghiệp 
nầy tức là tướng vô tác của tất cả các pháp. Tùy thuận trí tuệ vô tác như thế là vào pháp môn không 
hai." Bồ Tát Phước Điển nói: “Làm Phước, Làm Tội, Làm Bất Động là hai. Thực tánh của ba việc làm 
tức là Không, không thời không làm phước, không làm tội, không làm bất động. Ở ba việc nầy mà 
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không khởi là vào pháp môn không hai." Bồ Tát Hoa Nghiêm nói: “Do Ngã mà Khởi ra là hai. Thấy 
được thực tướng của Ngã thời không khởi ra hai pháp. Nếu không trụ hai pháp thời không có thức. 
Không có thức là vào pháp môn không hai. Bồ Tát Đức Tạng nói: 'Có tướng Sở Đắc là hai. Nếu 
không có sở đắc thời không có lấy bỏ. Không lấy bỏ là vào pháp môn không hai.' Bổ Tát Nguyệt 
Thượng nói: “Tối và Sáng là hai. Không tối, không sáng thời không có hai. Vì sao? Như vào định diệt 
thọ tưởng thời không có tối, không có sáng. Tất cả pháp tướng cũng như thế; bình đẳng vào chỗ ấy là 
vào pháp môn không hai. Bồ Tát Ấn Thủ nói: “Ưa Niết Bàn, Không Ưa Thế Gian là hai. Nếu không 
ưa Niết Bàn, không chán thế gian thời không có hai. Vì sao? Nếu có buộc thời có mở, nếu không có 
buộc thì nào có cầu mở. Không buộc, không mở, thời không ưa, không chán, đó là vào pháp môn 
không hai.` Bồ Tát Châu Đảnh Vương nói: “Chánh Đạo và Tà Đạo là hai. Ở chánh đạo thời không 
phân biệt thế nào là tà, thế nào là chánh. Lầa hai món phân biệt đó là vào pháp môn không hai.` Bồ 
Tát Nhạo Thật nói: “Thực và Không Thực là hai. Thực thấy còn không thấy thực, huống là không thực 
thấy. Vì sao? Không phải mắt thịt mà thấy được, chỉ có mắt tuệ mới thấy được. Nhưng mắt tuệ không 
thấy mà chỗ nào cũng thấy cả, đó là vào pháp môn không hai.' Các Bồ Tát nói như thế rồi, hỏi ngài 
Văn Thù Sư Lợi thế nào là Bồ Tát vào pháp môn không hai. Ngài Văn Thù Sư Lợi nói: “Như ý tôi đối 
với tất cả các pháp không nói, không rằng, không chỉ, không biết, xa la các vấn đáp, đó là vào pháp 
môn không hai.` Khi đó ngài Văn Thù Sư Lợi hỏi ông Duy Ma Cật rằng: “Chúng tôi ai ai cũng nói rồi, 
đến lượt nhân giả nói thế nào là Bồ Tát vào pháp môn không hai? Ông Duy Ma Cật im lặng không 
nói một lời. Bấy giờ Ngài Văn Thù Sư Lợi khen rằng: “Hay thay! Hay thay! Cho đến không có văn tự 
ngữ ngôn, đó mới thật là vào pháp môn không hai.` Sau khi nói Phẩm pháp môn không hai nầy, trong 
chúng có năm ngàn Bồ Tát đều vào pháp môn không hai, chứng Vô Sanh Pháp Nhẫn.” Theo thí dụ thứ 
84 của Bích Nham Lục. Duy Ma Cật hỏi Văn Thù Sư Lợi: "Những gì là Bồ Tát vào pháp môn bất 
nhị?" Văn Thù đáp: "Như ý tôi, đối tất cả pháp không nói một lời, la các vấn đáp, ấy là vào pháp môn 
bất nhị." Văn Thù Sư Lợi hỏi Duy Ma Cật: "Chúng tôi mỗi người tự nói xong, nhơn giả phẩi nói những 
sì là pháp môn bất nhị?" Tuyết Đậu nói: "Duy Ma Cật nói gì?" Lại bảo: "Khám phá xong." Theo Viên 
Ngộ trong Bích Nham Lục, khi ngài Duy Ma Cật khiến các vị đại Bồ Tát mỗi vị nói về pháp môn bất 
nhị, ba mươi ba vị Bồ Tát đều lấy thấy hai là hữu vi vô vi, chơn đế tục đế, hiệp làm thấy một là pháp 
môn bất nhị. Sau ngài hỏi Bồ Tát Văn Thù Sư Lợi, Văn Thù đáp: "Như ý tôi, đối tất cả pháp không nói 
không lời, không chỉ không biết, la các vấn đáp, ấy là pháp môn bất nhị." Bởi vì ba mươi vị dùng lời 
đẹp lời, ngài Văn Thù dùng không lời dẹp lời, đồng thời quét sạch, thảy chẳng cần, là vào pháp môn 
bất nhị. Đâu chẳng biết linh qui bảo vệ cái đuôi khỏa dấu thành vết, cũng giống như dùng chổi quét 
bụi, bụi tuy hết mà vết chổi vẫn còn. Rốt sau vẫn như trước trừ dấu vết. Nếu là kẻ sống, trọn chẳng 
đến trong nước chết mà ngâm. Nếu khởi kiến giải thế ấy giống như chó điên đuổi bóng. Tuyết Đậu 
chẳng nói "Lặng thinh", cũng chẳng nói "Im lặng giây lâu", chỉ chạy chỗ gấp gấp. Hỏi Duy Ma Cật nói 
cái gì? Chỉ như Tuyết Đậu nói thế ấy, lại thấy Duy Ma Cật chăng? Mộng hay chưa mộng thấy? Duy 
Ma Cật là vị cổ Phật thời quá khứ, cũng có quyến thuộc, giúp Phật tuyên hóa, đủ biện tài bất khả tư 
nghì, có cảnh giới bất khả tư nghì, có thần thông diệu dụng bất khả tư nghì. Ở trong cái thất một trượng 
vuông mà dung ba muôn hai ngàn tòa báu sư tử, cùng tám muôn đại chúng cũng chẳng thấy rộng hẹp. 
Hãy nói ấy là đạo lý gì? Gọi là thần thông diệu dụng được chăng? Chớ nên hiểu lầm. Nếu là pháp 
môn bất nhị, đồng đắc đồng chứng mới hay cùng chung chứng biết, chỉ riêng Văn Thù đáng cùng ông 
đối đáp. Tuy thế, lại khỏi bị Tuyết Đâu kiểm trách hay không? Tuyết Đậu nói thế ấy, cũng cần cùng 
hai vị này thấy nhau. Hỏi Duy Ma Cật nói cái gì? Lại nói khám phá xong? Chỉ cái này chẳng nệ được 
mất, chẳng rơi phải quấy, như bờ cao vạn nhẫn leo lên được bỏ tánh mạng, nhảy qua khỏi, hứa ông 
thấy Duy Ma Cật. Như bỏ chẳng được, giống như bầy nai chạm bờ rào. Tuyết Đậu cố nhiên là người 
bỏ được tánh mạng nên có thể thấy được Duy Ma Cật vậy. Đa phần hành giả chúng ta hãy còn vướng 
mắc vào nhị nguyên nên không thể nhận rõ đâu là tinh túy, đâu là hình tướng bên ngoài, đâu là hiện 
hữu, đâu là không hiện hữu, danh sắc hay hiện tượng, vân vân. Chúng ta thường ôm lấy tinh túy và 
chối bỏ hình tướng bên ngoài, ôm lấy tánh không và chối bỏ sự hiện hữu, vân vân. Đây là loại tà kiến 
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tạo ra nhiều tranh cãi và nghi nan. Thật ra có sự hổ tương giữa tâm linh và hiện tượng. Hành giả nên tự 
hòa giải với chính mình để loại những vướng mắc không cần thiết. Phật tử chân thuần nên cố gắng 
hòa giải giữa tánh tướng, hữu vô, lý sự. Kỳ thật, có sự tương đồng giữa lý và sự. Sự là lý và lý là sự. 
Phật tử tu hành nên hòa giải vạn vật vạn sự hầu tận diệt sự chấp trước nầy—Most of us are still 
attached to duality and have not reconciled essence and marks, existence and non-existence, 
noumenon and phenomena. We embrace essence and reJject marks, we embrace non-existence 
(emptiness) and reject existence and so on. This kind of wrong view creates a lot of đisputes, doubts 
and perplexity. In fact, there 1s mutual identity between noumenon and phenomena, phenomena are 
noumenon, noumenon 1s phenomena. Buddhist cultivators should reconcile all things and eliminate this 
unnecessary attachment. Sincere cultivators should try to reconcile essence and marks, existence and 
non-existence, noumenon and phenomena. We embrace essence and reject marks, we embrace non- 
©xistence (emptiness) and reJect existence and so on. This kind of wrong view creates a lot of disputes, 
doubts and perplexity. In fact, there 1s mutual identity between noumenon and phenomena, phenomena 
are noumenon, noumenon 1s phenomena. Buddhist cultivators should reconcile all things and eliminate 
this attachment. According to the Vimalakirti Sutra, Chapter Nine, Vimalakirti said to the Bodhisattvas 
present: “Virtuous Ones, each of you please say something about the non-dual Dharma as you 
understand 1t? In the meeting, a Bodhisattva called Comfort 1n the Dharma said: “Virtuous Ones, birth 
and death are a duality but nothing 1s created and nothing 1s destroyed. Realization of this patlent 
endurance leading to the uncreate 1s Initiation into the non-dual Dharma.` The bodhisattva called 
“Guardian of the Three Virtues' said: “SubJect and obJect are a duality for where there 1s ego there 1s 
also (1s) obJect, but since fundamentally there 1s no ego, 1ts obJect does not arise; this 1s Initiation 1nto 
the non-dual Dharma.` The Bodhisattva Never Winking said: “Responsiveness (vedana, the second 
agsregate) and unresponsiveness are a duality. If there 1s no response to phenomena, the latter cannot 
be found anywhere; hence there 1s neither accepting nor reJecting (of anything), and neither karmic 
acfivity nor điscrimination; this 1s 1nitiation 1nto the non-dual Dharma.` The Bodhisattva Highest virtue 
said: “Impurity and purity are a duality. When the underlying nature oŸ impurity 1s clearly perceived, 
even purity ceases to arise. Hence this cessation (of the Idea of purity) 1s 1mitlation 1nto the non-dual 
Dharma.' The Bodhisattva Winner of Samadhi by Looking at the Star said: “(External) disturbance and 
(inner) thinking are a duality; when disturbance subsides, thinking comes to an end and the absence of 
thought leads to non-dual Dharma.` The Bodhisatva Skilful Eye said: “Monisic form and 
formlessness are a duality. If monisic form 1s realized as (fundamenfally) formless, with 
relinguishment of formlessness 1n order to achieve 1mpartlality, this 1S 1nitiation into the non-dual 
Dharma.' The Bodhisattva Wonderful Arm said: “The Bodhisattva mind and the Sravaka mind are a 
duality. If the mind 1s looked into as void and 1llusory, there 1s neither Bodhisattva mind nor sravaka 
ming; this 1s Imtiation into the non-dual Dharma.` The Bodhisattva Pusya said: “Good and evil are a 
duality; 1ƒ neither good nor evil arises so that formlessness 1s realized to attain Reality, this 1s Imtiation 
1nto the non-dual Dharma.` The Bodhisattva Simha (Lion) said: “Weal and woe are a duality; 1f the 
underlying nature of woe 1s understood, woe does not differ from weal. If the diamond (mndestructible) 
wIsdom 1s used to look into this with neither bondage nor liberation (coming 1nto play), this 1S 1mtiation 
into the non-dual Dharma.` The Bodhisattva Lion's Fearlessness said: “The mundane and supra- 
mundane are a duality. If all things are looked I1nto impartially, neither the mundane nor the supra- 
mundane will arise, with no differentiation between form and formlessness, this 1s Initiation 1nto the 
non-dual Dharma.` The Bodhisattva Pure Interpretation said: “Activify (Ju we1) and non-actfivity (wu 
wel) are a duality, but 1ƒ the mind 1s kept from all mental conditons 1t wIll be (void) like space and 
pure and clean wisdom will be free from all obstructions. This 1s Initiation 1nto the non-dual Dharma.” 
The Bodhisattva Narayana said: “The mundane and the supra-mundane are a duality but the underlying 
nature of the mundane 1s void (or immaterial) and 1s but the supra-mundane, which can be neither 
entered nor left and neither overflows (like the stream of transmigration) nor scatters (like smoke). 
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Thịs 1S 1mfiation 1nto the non-dual Dharma.` The Bodhisattva Skillful Mind said: “Samsara and nirvana 
are a duality. If the underlying nature of samsara 1s perceived there exists neither birth nor death, 
neither bondage nor liberation, and neither rise nor fall. Such an undersfanding 1s Imitiafion 1nto the 
non-dual Dharma.` The Bodhisattva Direct Insight said: “The exhaustible and the Inexhaustible are a 
duality. If all things are looked into exhaustively, both the exhaustible and the inexhaustible cannot be 
exhausted; and the inexhaustible 1s Identical with the void which 1s beyond both the exhaustible and 
the inexhaustible. Such an interprefation 1s Initiation into the non-dual Dharma.` The Bodhisattva 
Upholder of Universality said: “The ego and non-ego are a duality. Since the ego cannot be found, 
where can the non-ego be found? He who perceives the real nature of the ego will not g1ive rise fo 
dualitles; this 1s Iniation into the non-dual Dharma.` The Bodhisattva Lightning Perception said: 
“Enlightenment and unenlightenment are a duality, but the underlying nature of non-enlightenment 1s 
enlightenment which should also be cast away; 1ƒ all relativitles are discarded and replaced by non- 
dual impartiality, this 1s Imtiation 1nto the non-dual Dharma.` The Bodhisattva Priyadarsana said: “Form 
(rupa) and voidness are a duality, (but) form 1s identical with voidness, which does not mean that form 
wipes out voidness, for the underlying nature of form 1s void of itself. So are (the other four 
ag9regates) reception (vedana), conception (sanjna), discrimination (samskara) and consciousness 
(vijnana- 1n relation to voidness). “Conscilousness and voidness are a duality (yet) consciousness 1s 
1dentical with voidness, which does not mean that consciousness wipes out voidness for the underlying 
nature of voidness 1s void of 1tself. A thorough understanding of this 1s Imitlation Into the non-dual 
Dharma.' The Bodhisattva UỦnderstanding the Four Elements said: “The four elements (earth, water, 
fire and air) and their voidness are a duality (but) the underlying nature of the four elements 1s 
1dentical with that of voidness. Like the past (before the four elements came 1nto being) and the future 
(when they scatter away) which are both void, the present (when they appear) 1s also void. Identical 
understanding of the underlying nature of all four elemenfts 1s Inifiation 1nto the non-dual Dharma.' The 
Bodhisattva Deep Thought said: “Eyes and form are a duality (bu) 1f the underlying nature of the eye 
1s known with neither desire nor anger nor stupidity In relation to things seen, this 1s nirvana. 
“Likewise, the ear and sound, the nose and smell, the tongue and taste, the body and touch, and the 
mind and 1deation are dualities (but) 1f the underlying nature of the mind 1s known with neither desire, 
anger and stupidity in relation to things (heard, smelt, tasted, touched and thought), this 1s nirvana. 
Resting In this state (Of nrvana) 1s Initiation 1nto the non-dual Dharma.` The Bodhisattva Inexhaustible 
Mind said: “Charity-perfection (dana-paramita) and the dedication (parinamana) of 1s merits towards 
realizing the all-knowledge (sarvaJna) are a duality, (buÐ) the underlying nature of charity 1s dedication 
towards the All-knowledge. “Likewise, discipline perfection (sila-paramita), patlence-perfection, 
(ksanti-paramita), zeal-perfection (virya-paramita), medifation-perfection (dhyana-paramia) and 
wIsdom-perfecftion (prajna-paramita), with dedication to the All-knowledge, are (five) dualities, but 
therr underlying natures are but dedication to the All-knowledge, while realization of the1r oneness 1s 
1nitiation Into the non-dual Dharma.` The Bodhisattva Profound Wisdom said: “Voidness, formlessness 
and non-activity are (three different gates to liberation, and when each 1s compared to the other two 
there are) three dualities, (but) voidness 1s formless and formlessness 1s non-active. For when voidness, 
formlessness and non-activity obtain, there 1s neither mind, nor Intellect nor consciousness, and 
liberation through either one of these three gates 1s identical with liberation throuph all the three. This 
1S Initiation into the non-dual Dharma.` The Bodhisattva Unstrred Sense Organs said: “Buddha, 
Dharma and Sangha are three different treasures and when each 1s compared to the other two there are 
three dualities (buÐ Buddha 1s identical with Dharma, and Dharma 1s Identical with Sangha. For the 
three freasures are non-actfive (wu wel) and are equal to space, with the same equality for all things. 
The realization of this (equality) 1s initiation into the non-dual Dharma.' The Bodhisattva Unimpeded 
Mind said: “Body and 1ts eradication (in nrvana) are a duality but body 1s identical with nrvana. Why? 
Because 1f the underlying nature of body 1s perceived, no conception of (existing) body and 1ts nirvanic 
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condition will arise, for both are fundamentally non-dual, not being two different things. The absence 
of alarm and dread when confronting this ulimate sfate 1s 1nitiation 1nto the non-dual Dharma.` The 
Bodhisattva Superlor Virtue said: “The three karmas (produced by) body, mouth and mind (are 
different when each 1s compared to the other two and make three) dualiies (but) their underlying 
nafure 1s non-acfive; so non-active body 1s identical with non-active mouth, which 1s identical with non- 
active mind. These three karmas being non-active, all things are also non-active. Likewise, 1ƒ wisdom 
(praJna) 1s also non-active, this 1s Initiation I1nto the non-dual Dharma.` The Bodhisattva Field of 
Blessedness said: “Good conduct, evil conduct and motionlessness are (different and when each 1s 
compared to the other two make three) dualities (but) the underlying nature of all three 1s voidness 
which 1s free from good, evil and motionlessness. The non-rising of these three 1s Inifiation 1nto the 
non-dual Dharma.' The Bodhisattva Majestic Blossom said: “he ego and 1ts obJective are a duality, 
(but) 1f the underlying nature of the ego 1s looked 1nto, this duality vanishes. If duality 1s cast away 
there will be no consciousness, and freedom from conscIousness 1s Initiation Iinto the non-dual 
Dharma.' The Bodhisattva Treasure of Threefold Potency said: “Realization implies subJect and obJect 
which are a duality, but 1Ÿ nothing 1s regarded as realization, there will be neither grasping nor 
rejJecting, and freedom from grasping and reJecting 1s Initiation into the non-dual Dharma.` The 
Bodhisattva Moon 1n Midheaven said: “Darkness and light are a duality. Where there 1s neither 
darkness nor light, this duality 1s no more. Why? Because in the state of samadhi resulting from the 
complete extinction of sensation and thought there 1s neither darkness nor light, while all things 
disappear. Á disinterested entry into this state 1s 1mtiation Into the non-dual Dharma.` The Bodhisattva 
Ratna Mudra( (Precious Symbol) said: “Joy in nirvana and sadness in samsara are a duality which 
vanishes when there 1s no longer JjJoy and sadness. Why? Because where there 1s bondage, there 1s 
also (desire for) liberation, but 1ƒ fundamenrtally there 1s no bondage nor liberation, there will be 
neither Joy nor sadness; this 1s Imitiation 1nto the non-dual Dharma.ˆ The Bodhisattva Gem on the Head 
said: “Orthodoxy and heterodoxy are a duality, (but) he who dwells in (1.e. realizes) orthodoxy does not 
discriminate between orthodoxy and heterodoxy. Keeping from these two extremes 1s Inifiation 1nto 
the non-dual Dharma.' The Bodhisattva Joy in Reality said: “Reality and non-reality are a duality, (but) 
he who realizes reality does not even perceive 1t, still less non-reality. Why? Because reality 1s 
1nvisible to the ordinary eyes and appears only to the eye of wisdom. Thus (realization of) the eye of 
wisdom, which 1s neither observant nor unobservant, 1s 1nifiation 1nto the non-dual Dharma.` After the 
Bodhisattva had spoken, they asked ManJusri for his opinmion on the non-dual Dharma. ManJusri said: 
“In my opimion, when all things are no longer within the province of either word or speech, and of 
either indication or knowledge, and are beyond questions and answers, this 1s Initiation into the non- 
dual Dharma.` At that time, ManJjusri asked Vimalakrrti: “All of us have spoken; please tell us what 1s 
the Bodhisattva”s Initiation 1nto the non-dual Dharma.` Vimalakirti kept silent without saying a word. 
At that, Manjusri exclaimed: “Excellent, excellent! Can there be true Iniiation Into the non-dual 
Dharma until words and speech are no longer wriften or spoken?” After this 1mtiation 1nto the non-dual 
Dharma had been expounded, five thousand Bodhisattvas at the meeting were 1nitiated 1nto 1t thereby, 
realizing the patient endurance of the uncreate.” According to example 84 of the Pi-Yen-Lu, 
Vimalakirti asked ManJusri, "What 1s a Bodhisattvas entry Into the Dharma gate of nonduality?” 
ManJusri said, "According to what I think, in all things, no words, no speech, no demonstration and no 
recognition, to leave behind all questions and answers; this 1s entering the Dharma gate of nonduality." 
Then ManJjusri asked Vimalakrrti, "We have each already spoken. Now you should tell us, good man, 
what 1s a Bodhisattvas entry into the Dharma gate of nonduality?" Hsueh Tou said, "What dịd 
Vimalakrrti say?” He also said, "Completely exposed." According to Yuan-Wu in the Pi-Yen-Lnu, 
Vimalakirti had the various great Bodhisattvas each speak on the Dharma gate of nonduality. At the 
time, the thirty-two Bodhisattvas all took dualistic views of doïng and nondoing, of the two truths, real 
and conventional, and merged them Into a monistic view which they considered to be the Dharma gate 
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of nonduality. Finally he asked ManJusri. Manjusri said, "According to what I think, in all thíngs, no 
words, no speech, no demonstration and no recogmifion, to leave behind all questions and answers; this 
1s entering the Dharma gate of nonduality." Since the other thirty-two had used words to dispense with 
words. At once he swept everything away, not wanting anything, and considered this to be the Dharma 
gate of nonduality. He certainly didnt realize that this was the sacred tortoise dragging 1ts tail, that in 
wIping away the tracks he was making traces. Ifs Just like a broom sweeping away dust; though the 
dust 1s removed, the tracks of the broom still remain. If youTre alive, you ]l never go sink 1nto the dead 
water. If you make up such dead views, youTe like a mad dog chasing a clod of earth. Hsueh Tou didnt 
say that Vimalakirti kept silent, nor did he say that he sat silently on his seat. Hsueh Tou Just went to 
the critical point and said, "What dịd Vimalakrrti say?” Just when Hsueh Tou spoke this way, did he 
see Vimalakirti? He hadnt seen him even 1n a dream. Vimalakirti was an ancient Buddha of the past, 
who also had a family and household. He helped the Buddha Sakyamumi teach and transform. He had 
inconceivable 1ntelligence, inconceivable perspective, inconceivable supernatural powers and the 
wondrous use of them. Inside his own room he accommodated thirty-two thousand Jeweled lion thrones 
and a great multtude of eighty thousand, without 1t being too spacious or too crowded. But tell me, 
what principle 1s this? Can it be called the wondrous function of supernatural powers? Dont 
misunderstand; 1f 1t 1s the Dharma gate of nonduality, only by attaining together and wifnessing 
together can there be common mutual realization and knowledge. Only Manjusri was able to gIve a 
reply. Even so, was he able to avoid Hsueh Tou's censure? Hsueh Tou, talking as he did, also had to 
meet with these two men Vimalakirti and ManJusri. Hsueh Tou said, "What did Vimalakirti say?” and 
"Completely exposed.” You tell me, where was the exposure? This litfle bít has nothing to do with gain 
and loss, nor does it fall into right or wrong. Its like being up on a ten thousand fathom chf; 1ƒ you can 
øIive up your life and leap off, you may see Vimalakirti In person. If you cannot øIve 1t up, youTe like a 
ram caught in a fence. Hsueh Tou was a man who had abandoned hs life, so he can see Vimalakirti In 
person. Most of us, Zen practitioners, are still attached to duality and have not reconciled essence and 
marks, existence and non-existence, noumenon and phenomena. We embrace essence and reJect 
marks, we embrace non-existence (emptiness) and reject existence and so on. This kind of wrong view 
creates a lot of đisputes, doubts and perplexity. In fact, there 1s mutual identity between noumenon and 
phenomena, phenomena are noumenon, noumenon 1s phenomena. Buddhist cultivators should 
reconcile all things and eliminate this unnecessary attachment. Sincere cultivators should try to 
reconcile essence and marks, existence and non-existence, noumenon and phenomena. We embrace 
essence and reJect marks, we embrace non-existence (empftiness) and reJect existence and so on. This 
kind of wrong view creates a lot of disputes, doubts and perplexity. In fact, there 1s mutual identity 
between noumenon and phenomena, phenomena are noumenon, noumenon 1s phenomena. Buddhist 
cultivators should reconcile all things and eliminate this attachment. 


33) Duy Ma Cật: Pháp Như Thật— Absolute Dharma (thing qs t i5) 

Theo kinh Duy Ma Cật, chương ba, Đức Phật bảo Mục Kiển Liên: “Ông đến thăm bệnh ông Duy Ma 
Cật dùm tôi.” Mục Kiển Liên bạch Phật: “Bạch Thế Tôn! Con không kham lãnh đến thăm bệnh ông 
ấy. Vì sao? Nhớ lại trước kia, con vào trong thành Tỳ Xá Ly, ở trong xóm làng nói Pháp cho các hàng 
cư sĩ nghe, lúc ấy ông Duy Ma Cật đến bảo con rằng 'Nầy ngài Đại Mục Kiển Liên, nói Pháp cho 
bạch y cư sĩ, không phải như ngài nói đó. Vả chăng nói Pháp phải đúng như pháp (xứng tánh) mà nói. 
Pháp không chúng sanh, lìa chúng sanh cấu; Pháp không có ngã, la ngã cấu; Pháp không có thọ mạng, 
ha sanh tử; Pháp không có nhơn, làn trước làn sau đều dứt; Pháp thường vắng lặng, bặt hết các tướng; 
Pháp ha các tướng, không phải cảnh bị duyên; Pháp không danh tự, đứt đường ngôn ngữ; Pháp không 
nói năng, lìa giác quán; Pháp không hình tướng, như hư không; Pháp không hý luận, rốt ráo là không; 
Pháp không ngã sở, ha ngã sở; Pháp không phân biệt, la các thức; Pháp không chỉ so sánh, không có 
đối đãi; Pháp không thuộc nhân, không nhờ duyên; Pháp đồng pháp tánh, khắp vào các Pháp; Pháp 
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tùy nơi như không có chỗ tùy; Pháp trụ thực tế, các bên hữu, vô thường, đoạn, không động được; Pháp 
không lay động, không nương sáu trần; Pháp không tới lui, thường không dừng trụ; Pháp thuận 
'không,' tùy “vô tướng,'` ứng “vô tác;` Pháp lìa tốt xấu; Pháp không thêm bớt; Pháp không sanh diệt; 
Pháp không chỗ về; Pháp ngoài mắt, tai, mũi, lưỡi, thân, ý; Pháp không cao thấp; Pháp thường trụ 
không động; Pháp la tất cả quán hạnh. Thưa ngài Đại Mục Kiền Liên! Pháp tướng như thế đâu có thể 
nói ư? Vả chăng người nói Pháp, không nói, không dạy; còn người nghe, cũng không nghe không được. 
Ví như nhà huyễn thuật nói Pháp cho người huyễn hóa nghe, phải dụng tâm như thế mà nói Pháp. Phải 
biết căn cơ của chúng sanh có lợi có độn, khéo nơi tri kiến không bị ngăn ngại, lấy tâm đại bi khen 
ngợi Pháp Đại Thừa, nghĩ nhớ đền trả ơn Phật, chớ để ngôi Tam Bảo dứt mất, như vậy mới nên nói 
Pháp.”—According to the Vimalakrrti Sutra, Chapter Three, the Buddha asked Maudgalaputra: “Go to 
Vimalakirti and enquire after his health on my behalf.” Maudgalyayana said: “World Honoured One, ] 
am not qualified to call on him to enquire after his health. The reason 1s that one day when I came to 
Vaisali to expound the Dharma to lay Buddhists (upasakas) in the street there, Vimalakiri came and 
said: “Hey Maudgalyayana, when expounding the Dharma to these upasakas, you should not preach 
like that for what you teach should agree with the absolute Dharma, which 1s free from the (iIlusion of) 
living beings; 1s free from the self for 1t 1s beyond an ego; from life for 1t 1s beyond birth and death and 
from the concept of a man which lacks continuity (thought seemingly continuous, like a torch whirled 
around); 1s always still for 1t 1s beyond (stirring) phenomena; 1s above form for 1t 1s causeless; 1S 
1nexpressible for 1t 1s beyond word and speech; 1s inexplainable for 1t 1s beyond Intellect; 1s formless 
like empty space; 1s beyond sophistry for 1t 1s immaterial; 1s egoless for 1t 1s beyond (the duality oÐ) 
subJect and obJect; 1s free from điscrimination for 1t 1s beyond conscIousness; 1s without compare for 1t 
1s beyond all relativities; 1s beyond cause for 1t 1s causeless; 1s Identical with Dharmata (or Dharma- 
nature), the underlying nature (of all things); 1s in line with the absolute for 1t 1s independent; dwells in 
the region of absolute reality, being above and beyond all dualities; 1s unmovable for 1t does not reÌy 
on the six obJects of sense; neither comes nor goes for 1t does not stay anywhere; 1s in line with 
voidness, formlessness and 1nactfivity; 1s beyond beauty and ugliness; neither increases nor decreases; 
1s beyond creation and destruction; does not return to anywhere; 1s above the six sense organs of eye, 
ear, nose, fongue, body and mind; 1s neither up nor down; 1s eternal and immutable; and 1s beyond 
contemplation and practice. “Maudgalyayana, such being the characteristics of the Dharma, how can 1t 
be expounded? For expounding, 1t 1s beyond speech and indication, and listening to 1t 1s above hearing 
and grasping. This 1s like a conjurer expounding the Dharma to 1llusory men, and you should always 
bear all this in mind, when expounding the Dharma. You should be clear about the sharp or dull roots 
of your audience and have a good knowledge of this to avoid all sorts of hindrance. Before 
expounding the Dharma, you should use your great compassion (for all living beings) to extol 
Mahayana to them and think of repaying your own debt of gratitude to the Buddha by striving to 
preserve the three treasures (of Buddha, Dharma and Sangha) for ever.” 


34) Duy Ma Cật: Pháp Thân Như Lai Vô Lậu— Tathagata Is the Dharmakaya Which Is Non- 
Leaking 
Theo kinh Duy Ma Cật, chương ba, Đức Phật bảo A Nan: “Ông đi đến thăm bệnh ông Duy Ma Cật 
dùm ta.” A Nan bạch Phật: “Bạch Thế Tôn! Con không kham lãnh đến thăm bệnh ông ta. Vì sao? Nhớ 
lại lúc trước, Thế Tôn thân hơi có bệnh phải dùng sữa bò, con cầm bát đến đứng trước cửa nhà người 
Đại Bà La Môn. Lúc ấy ông Duy Ma Cật đến bảo con: 'Này A Nan! Lầm gì cầm bát đứng đây sớm 
thế? Con đáp: “Cư sĩ, Thế Tôn thân hơi có bệnh phải dùng sữa bò, nên tôi đến đây xin sữa." Ông Duy 
Ma Cật nói: “Thôi thôi! Ngài A Nan chớ nói lời ấy! Thân Như Lai là thể kim cang, các ác đã dứt, các 
lành khắp nhóm, còn có bệnh gì, còn có não gì? Im lặng bước đi, ngài A Nan! Chớ có phỉ báng Như 
Lai, chớ cho người khác nghe lời nói thô ấy, chớ làm cho các trời oai đức lớn và các Bồ Tát từ Tịnh 
Độ phương khác đến đây nghe được lời ấy! Ngài A Nan! Chuyển Luân Thánh Vương có ít phước báu 
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còn không tật bệnh, huống chi Như Lai phước báu nhiều hơn tất cả đấy ư? Hãy đi ngài A Nan! Chớ 
làm cho chúng tôi chịu sự nhục đó, hàng ngoại đạo Phạm chí nếu nghe lời ấy, chắc sẽ nghĩ rằng “Sao 
gọi là Thầy, bệnh của mình không cứu nổi mà cứu được bệnh người khác ư?ˆ Nên lén đi mau, chớ để 
cho người nghe! Ngài A Nan! Phải biết thân Như Lai, chính là Pháp thân, không phải thân tư dục, Phật 
là bực Thế Tôn hơn hết ba cõi, thân Phật là vô lậu, các lậu đã hết, thân Phật là vô vi, không mắc vào 
các số lượng, thân như thế còn có bệnh gì? Bạch Thế Tôn! Lúc đó con thật quá hổ thẹn không lẽ con 
gần Phật mà nghe lầm ư? Con liền nghe trên hư không có tiếng nói rằng: “A Nan! Đúng như lời cư sĩ 
đã nói, chỉ vì Phật ứng ra đời ác đủ năm món trược nên hiện ra việc ấy, để độ thoát chúng sanh thôi. 
A Nan! Hãy đi lấy sữa chớ có thẹn.' Bạch Thế Tôn! Ông Duy Ma Cật trí tuệ biện tài dường ấy, cho 
nên con không kham lãnh đến thăm bệnh ông ta. Như vậy, năm trăm vị đại đệ tử mỗi người đều đối 
trước Phật trình bày chỗ bổn duyên của mình, vị nào cũng khen ngợi, thuật lại những lời của ông Duy 
Ma Cật và đều nói: 'Không kham lãnh đến thăm bệnh ông ta.`”——According to the Vimalakirti Sutra, 
Chapter Three, the Buddha said to Ananda: “You call on Vimalakirti and inquire after his health on my 
behalf.” Ananda replied: “World Honoured One, I am not qualified to call on him to inquire after his 
health. This 1s because once when the World Honoured One had a slight Indisposition and needed 
some cow miÏlk, I took a bowl and went to a Brahmin family where I stood at the door. Vimalakrrti 
came and asked me: “Why are you out so early holding a bowl in your hand?' I replied: “Venerable 
Upasaka, the World Honoured One 1s slightly indisposed and wants some cow miÏÌk; this 1s why I have 
come here.` Vimalakrrti said: “Stop, Ananda, stop speaking these words. The Tathahataˆs body 1s as 
strong as a điamond for He has cut off all evils and has achieved all good. What kind of indisposition 
and trouble does He still have? Ananda, do not slander the Tathagata and do not let other people hear 
such coarse language. Do not let the god (devas) as well as the Bodhisattvas of other pure lands hear 
about 1t. Ananda, world ruler (cakravarti) who has accumulated only a few small merifs 1s already free 
from all ailments; how much more so 1s the Tathagata who has earned countfless merifs and has 
achieved all moral excellences? Go away, Ananda, do not cover us all with shame. If the Brahmins 
heard you they would say: “How can this man be a saviour 1ƒ he cannot cure his own i1llness; how can 
he pretend to heal the sick?” Get away unnoticed and quickly and do not let others hear what you have 
said. Ananda, you should know that the body of the Tathagata 1s the Dharmakaya and does not come 
from (the illusion of) thought and desire. The Buddha 1s the World Honoured One (Bhagavat); His 
body 1s above and beyond the three realms (of desire, form and beyond form) and 1s outside the stream 
Of transmigratory suffering. The Buddha body 1s transcendental (we wel) and 1s beyond destiny. How 
then can such a body be 1ll!?` World Honoured One, his word covered me with shame and I asked 
myself 1f I had not wrongly understood the Buddhaˆs order. At that time, a volce was heard In the alr 
above, saying: “Ananda, the Upasaka 1s right, but since the Buddha appears in the five kasaya (Or 
periods of turbidity on earth), He uses this (expedient) method (upaya) to liberate living beings. 
Ananda, go and beg for the cow milk without shame.' World Honoured One, Vimalakirti's wisdom and 
power of speech being such, I am really not qualified to call on him to ingurre after his health. Thus 
each of the five hundred chief disciples related his encounter with Vimalakirti and declined to call on 
him to inqurre after his health.” 


35) Duy Ma Cật: Pháp Tướng Như Huyễn—All Things Are Illusions 

Theo Kinh Duy Ma Cật, chương mười hai, Xá Lợi Phất hỏi ông Duy Ma Cật rằng: “Ông ở đâu chết rồi 
sinh nơi đây?” Duy Ma Cật hỏi lại: “Pháp của ngài chứng đặng có chết rồi sinh không?” Xá Lợi Phất 
đáp: “Không chết không sinh.” Duy Ma Cật hỏi: “Nếu các pháp không có tướng chết rồi sinh, tại sao 
ngài lại hỏi 'Ông ở đâu chết rồi lại sinh nơi đây. Ý ngài nghĩ sao? Ví như hình nam nữ của nhà huyễn 
thuật hóa ra có chết rồi sinh không?” Xá Lợi Phất nói: “Không có chết rồi sinh. Ngài không nghe Phật 
nói các pháp tướng như huyễn đó sao?” Duy Ma Cật đáp: “Có nghe thế. Nếu các pháp tướng như 
huyễn thời tại sao ngài lại hỏi rằng “Ông ở đâu chết rồi sinh lại nơi đây? Ngài Xá Lợi Phất! Chết là 
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cái tướng bại hoại của pháp hư dối, sinh là tướng tương tục của pháp hư dối, Bồ Tát dù chết không dứt 
mất gốc lành, dầu sống không thêm các điều ác.” Bấy giờ Phật bảo Xá Lợi Phất: “Có cõi nước tên là 
Diệu Hỷ, Phật hiệu là Vô Động, ông Duy Ma Cật này ở nước đó chết rồi sanh nơi đây.” Xá Lợi Phất 
thưa: “Chưa từng có vậy, bạch Thế Tôn! Người này chịu bỏ cõi thanh tịnh mà thích đến chỗ nhiều oán 
hại!” Duy Ma Cật hỏi Xá Lợi Phất: “Ý ngài nghĩ sao? Lúc ánh sáng mặt trời chiếu lên có hiệp với tối 
không?” Xá Lợi Phất đáp: “Không, ánh sáng mặt trời khi mọc lên thì không còn tối nữa.” Duy Ma Cật 
hỏi: “Mặt trời sao lại đi qua cõi Diêm Phù Để?” Xá Lợi Phất đáp: “Vì muốn đem ánh sáng soi chiếu 
sự tối tăm cho cõi Diêm Phù Đề.” Duy Ma Cật nói: “Bồ Tát cũng thế, dù sanh cõi Phật bất tịnh cốt để 
hóa độ chúng sanh, chớ không có chung hiệp với kẻ ngu tối, cốt dứt trừ phiền não đen tối của chúng 
sanh mà thôi.” Bấy giờ cả đại chúng khao khát ngưỡng mong muốn thấy cõi nước Diệu Hỷ, Đức Vô 
Động Như Lai và các hàng Bồ Tát, Thanh Văn kia. Phật biết tâm niệm của chúng hội liền bảo Duy 
Ma Cật rằng: “Xin hiện cõi nước Diệu Hỷ, Đức Vô Động Tôn Như Lai và các hàng Bồ Tát, Thanh 
Văn cho chúng hội xem, đại chúng ai cũng đang ngưỡng mộ.” Lúc ấy Duy Ma Cật nghĩ rằng “Ta sẽ 
không rời chỗ ngồi mà tiếp lấy cõi nước Diệu Hỷ, núi, sông, khe, hang, ao hồ, biển lớn, nguồn suối, 
các núi Thiết Vi, Tu Di, và nhựt nguyệt, tinh tú, các cung điện của Thiên, Long, quỷ thần, Phạm Thiên 
cùng các hàng Bồ Tát, Thanh Văn, thành ấp, tụ lạc, trai gái lớn nhỏ, cho đến Vô Động Như Lai và cây 
Bồ Đề, hoa sen quý có thể làm Phật sự trong mười phương, ba đường thêm báu từ cõi Diêm Phù Đề 
đến cõi trời Đao Lợi, do thềm báu nầy chư Thiên đi xuống để làm lễ cung kính đức Vô Động Như Lai 
và nghe thọ kinh pháp; người ở cõi Diêm Phù Đề cũng lên thềm báu đó mà đi lên cõi trời Đao Lợi để 
ra mắt chư Thiên kia. Cõi nước Diệu Hỷ thành tựu công đức vô lượng như thế, trên đến trời Sắc Cứu 
Cánh, dưới đến thủy tể, dùng tay phải chấn lấy rất nhanh như cái bàn tròn của người thợ gốm, rồi đem 
về cõi Ta Bà nây cũng như đặng cái tràng hoa, để đưa cho đại chúng xem. Ông suy nghĩ như thế rồi 
liền nhập tam muội (chánh định) hiện sức thần thông lấy tay phải chấn lấy cõi nước Diệu Hỷ để vào 
cõi Ta Bà nầy. Các Bồ Tát và chúng Thanh Văn cùng các Thiên, nhơn có thần thông đều cất tiếng 
thưa rằng: “Dạ! Bạch Thế Tôn! Ai đem chúng con đi, xin Thế Tôn cứu hộ cho.” Phật Bất Động nói: 
“Không phải ta làm, đó là thân lực của ông Duy Ma Cật làm như thế. Ngoài ra, những người chưa có 
thần thông không hay biết mình đi đâu. Cõi nước Diệu Hỷ dù vào cõi Ta Bà nầy mà không thêm 
không bớt, còn cõi Ta Bà nầy cũng không chật không hẹp, vẫn y nguyên như trước.” Bấy giờ Phật 
Thích Ca Mâu Ni bảo đại chúng rằng: “Các ông hãy xem cõi nước Diệu Hỷ, Phật Vô Động Như Lai, 
nước đó trang nghiêm tốt đẹp, chúng Bồ Tát thanh tịnh, hàng đệ tử toàn trong sạch.” Đại chúng thưa 
rằng: “Dạ! Đã thấy.” Phật bảo: “Các Bồ Tát nếu muốn được cõi Phật thanh tịnh như thế, cần phải học 
cái đạo của Đức Vô Động Như Lai đã làm.” Khi hiện ra cõi nước Diệu Hỷ nây, cõi Ta Bà có 14 na do 
tha người phát tâm Vô thượng Chánh đẳng Chánh giác, đều nguyện sanh sang cõi nước Diệu Hỷ, Phật 
Thích Ca Mâu Ni liền thọ ký cho rằng: “Sẽ sanh đặng sang nước đó.” Bấy giờ nước Diệu Hỷ ở nơi cõi 
Ta Bà nầy làm những việc lợi ích xong, liền trở về bổn xứ, cả đại chúng đều thấy rõ. Phật bảo Xá Lợi 
Phất: “Ông có thấy cõi nước Diệu Hỷ và Đức Phật Vô Động chăng?” Xá Lợi Phất đáp: “Dạ, bạch Thế 
Tôn! Con có thấy. Nguyện tất cả chúng sanh được cõi thanh tịnh như Đức Phật Vô Động và thần thông 
như ông Duy Ma Cật.” Bạch Thế Tôn! Chúng con được nhiều lợi lành, được thấy người nây gần gũi 
cúng dường. Còn những chúng sanh hoặc hiện tại đây, hoặc sau khi Phật diệt độ mà nghe kinh nầy 
cũng được lợi lành, huống lại nghe rồi tin hiểu, thọ trì, đọc tụng, giải nói, đúng như pháp tu hành. Nếu 
có người tay cầm được kinh điển nầy thì đã được kho tàng Pháp Bảo. Nếu có người đọc tụng giải 
thích nghĩa lý kinh nầy, đúng như lời nói tu hành thời được chư Phật hộ niệm. Nếu có ai cúng dường 
người như thế, tức là cúng dường chư Phật. Nếu có người nào biên chép thọ trì kinh nây, chính là trong 
nhà người đó có Như Lai. Nếu người nghe kinh nầy mà tùy hỷ thời người đó sẽ được đến bậc nhứt 
thiết trí. Nếu người tin hiểu kinh nầy cho đến một bài kệ bốn câu rồi giải nói cho người khác nghe, 
phải biết người đó được thọ ký quả Vô Thượng Chánh Đẳng Chánh Giác.”—According to the 
Vimalakrrti Sutra, Chapter Twelve, Sariputra asked Vimalakrti: “Where did you die to be reborn 
here?” Vimalakirti asked back: “Is the (sravaka) Dharma which you have realized subJect to death and 
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rebirth?” Sariputra replied: “It is beyond death and birth.” Vimalakirti asked: “If there 1s neither birth 
nor death, why did you ask me: “Where did you die to be reborn here?” What do you think of 1llusory 
men and women created by an illusiomist; are they subJect to death and birth?” Sariputra replied: 
“They are not subJect to death and bínth. Have you not heard the Buddha say that all things are 
1lusions?” Vimalakirti said: “Yes, 1f all things are 1llusions, why diịd you ask me where I died to be 
reborn here? Sariputra, death 1s unreal and deceptive, and means decay and destruction (to the worldly 
man), while hfe which 1s also unreal and deceptive means continuance to him. As to the Bodhisattva, 
although he disappears (n one place) he does not put an end to his good (deeds), and although he 
reappears (n another) he prevenfs evils from arising.” At that time, the Buddha said to Sariputra: 
“There 1s a (Buddha) land called the realm of Profound Joy whose Buddha 1s Aksobhya Buddha where 
Vimalakirti disappeared to come here.” Sariputra said: “lt 1s a rare thing, World Honoured One, that 
this man could leave a pure land to come to this world full of hatred and harmfulness! Vimalakirti 
asked Sariputra: Sariputra, what do you think of sunlight; when 1t appears does 1t unite with darkness?” 
Sariputra replied: “Where there 1s sunlight, there 1s no darkness.” Vimalakirti asked: “Why does the 
sun shine on Jambudvipa (this earth)?” Sariputra replied: “It shines to destroy darkness.” VimalaktrtI 
said: “Likewise, a Bodhisattva, although born 1n an unclean Buddha land, does not Join and unite with 
the darkness of 1gnorance but (teaches and) converts living beings to destroy the obscurity of klesa.” 
As the assembly admired and wished to see the Immutable Tathagata, the Bodhisattvas and sravakas 
of the pure land of Profound Joy. The Buddha who read therr thoughts said to Vimalakrrti: “Virtuous 
man, please show the Immutable Tathagata and the Bodhisattvas and sravakas of the land of Profound 
Joy to this assembly who want to see them.” Vimalakirti thought that he should, while remaining 
seated, take with his hand the world of Profound Joy with 1ts iron enclosing mountains, hills, rIvers, 
Sfreams, ravines, springs, seas, Sumerus, sun, moon, stars, planets, palaces of heavenly dragons, ghosts, 
spirits and devas, Bodhisattvas, sravakas, towns, hamlets, men and women of all ages, the Immutable 
Tathagata, his bo-tree (bodhi-tree) and beautiful lotus blossoms, which were used to perform the 
Buddha work of salvation In the ten directions, as well as the tree flights of gemmed steps linking 
Jambudvipa (our earth) with Trayastrimsas by which the devas descended to earth to pay reverence fo 
the Immutable Tathagata and to listen to his Dharma, and by which men ascended to Trayastrimsas to 
see the devas. All this was the product of countless merits of the realm of Profound Joy, from the 
Akamistha heaven above to the seas below and was lifted by Vimalakirti with his right hand with the 
same ease with which a potter raises his wheel, taking everything to earth to show 1t to the assembly as 
If showing his own head-dress. Vimalakrrti then entered the state of samadhi and used his 
supramundane power to take with his right hand the world of Profound Joy which he placed on earth. 
The Bodhisattvas, sravakas and some devas who had realized supramundane said to their Buddha: 
“World Honoured One, who 1s taking us away? WIll you please protect us?” The Immutable Buddha 
said: “This 1s not done by me but by Vimalakirti who 1s using his supramundane power.” But those who 
had not won supramundane powers neither knew nor felt that they had changed place. The world of 
Profound Joy neither expanded nor shrank after landing on the earth which was neither compressed nor 
straitened, remaining unchanged as before. At that time, Sakyamumi Buddha said to the assembly: 
“Look at the Immutable Tathagata of the land of Profound Joy which 1s majestic, where the 
Bodhisattvas live purely and the (Buddha's) disciples are spotless.” The assembly replied: “Yes, we 
have seen.” The Buddha said: “If a Bodhisattva wishes to live 1n such a pure and clean Buddha land, 
he should practise the path trodden by the Immutable Tathagata.” When the pure land of Profound Joy 
appeared fourteen nayutas of people ¡1n this saha world developed the mind set on supreme 
enlightenment, and vowed to be reborn in the realm of Profound Joy. Sakyamuni Buddha then 
prophesied their coming rebirth there. After the (visiting Bodhisattvas had done their) work of salvation 
for the benefit of living beings in this world, the pure land of Profound Joy returned to its original 
place. And this was seen by the whole assembly. The Buddha then said to Sariputra: “Have you seen 


403 


the world of Profound Joy and 1(s Immutable Tathagata?” Sariputra replied: “Yes, World Honoured 
One, I have. May all living beings win a pure land similar to that of the Immutable Buddha and 
achieve supramundane powers like those of Vimalakrrti! World Honoured One, we shall soon realize a 
øreat benefit resulting from our meeting and paying obeisance to this man now. And living beings, 
hearing this sutra now or after the Buddhaˆs nirvana, w1ll also realize a great benefit; how much more 
so, 1ƒ after hearing 1t, they believe, understand, receive and uphold 1t or read, recite, explain and 
preach it, and practice 1ts Dharma accordingly? He who receives this sutra with both hands, will in 
reality secure the treasure of the Dharma-gem; !f, in addition, he reads, recites and understands 1ts 
meaning and practices 1t accordingly, he will be blessed and protected by all Buddhas. Those making 
offerings to this man (Vimalakrrti), will through him automatically make offerings to all Buddhas. He 
who copies this sufra to put 1t into practice, will be visited by the Tathagata who wIll come to his house. 
He who reJoices at hearing this sutra, 1s destined to win all knowledge (sarvajna). And he who can 
believe and understand this sutra, or even (any of) its four-line gathas and teaches 1t to others, will 
recerive the (Buddhaˆs) prophecy of his future realization of supreme enlightenment.” 


36) Duy Ma Cật: Phật Quốc Bồ Tát— The Buddha Land Sought by all Bodhisattvas 

Theo kinh Duy Ma Cật, chương một, Phật dạy rằng: “Này Bảo Tích! Tất cả chúng sanh là cõi Phật của 
Bồ Tát. Vì sao? Bồ Tát tùy chỗ giáo hóa chúng sanh mà lãnh lấy cõi Phật; tùy theo chỗ điều phục 
chúng sanh mà lãnh lấy cõi Phật; tùy chúng sanh ưng theo quốc độ nào vào trí tuệ của Phật mà lãnh 
lấy cõi Phật; tùy chúng sanh ưng theo quốc độ nào phát khởi căn tánh Bồ Tát mà lãnh lấy cõi Phật. Vì 
sao thế? Vì Bồ Tát lãnh lấy cõi Phật thanh tịnh đều vì muốn lợi ích chúng sanh. Ví như có người muốn 
xây dựng cung nhà nơi khoảng đất trống, tùy ý được thành công, nếu xây dựng giữa hư không quyết 
không thành tựu được; Bồ Tát cũng thế, vì thành tựu chúng sanh nên nguyện lãnh lấy cõi Phật. 
Nguyện lãnh lấy cõi Phật chẳng phải ở nơi rỗng không vậy. Phật quốc Bồ Tát là những vị có tiếng 
tăm, đều đã thành tựu trí hạnh Đại Thừa. Do nhờ sự chỉ giáo của chư Phật mà các ngài đã làm thành 
bức thành hộ pháp, giữ gìn Chánh Pháp, diễn nói pháp âm tự tại vô úy như sư tử hống giáo hóa chúng 
sanh, danh đồn xa khắp mười phương. Người đời không cầu thỉnh mà các Ngài sẵn sàng đến chúng hội 
để tuyên lưu Tam Bảo, không để dứt mất. Các ngài hàng phục tất cả ma oán, ngăn dẹp các ngoại đạo; 
sáu căn tam nghiệp thân khẩu ý đều thanh tịnh; trọn la năm món ngăn che và mười điều ràng buộc. 
Tâm thường an trụ nơi lý vô ngại giải thoát. Nhờ niệm định tổng trì và và tâm bình đẳng mà các ngài 
có khả năng biện tài thông suốt không hề trở ngại. Các ngài đã thành tựu Lục Ba La Mật, các hạnh bố 
thí, trì giới, nhẫn nhục, tinh tấn, thiền định, trí tuệ, cũng như giáo pháp phương tiện thiện xảo lợi mình 
lợi người thảy đều đầy đủ. Tuy nhiên, với các ngài, những thành tựu nầy không có nghĩa là làm lợi cho 
chính họ, mà các ngài đã được đến bậc vô sở đắc mà không khởi pháp nhẫn (vô sinh pháp nhẫn). Các 
ngài có khả năng tùy thuận diễn nói pháp luân bất thối; khéo hiểu rõ chân tướng vạn pháp, thấu biết 
căn cơ chúng sanh; oai đức bao trùm đại chúng và thành tựu pháp vô úy——According to the Vimalakirti 
Sutra, Chapter One, the Buddha said: “Ratna-rasi, all specles of living beings are the Buddha land 
soupht by all Bodhisattvas. Why 1s it so? Because a Bodhisattva wins the Buddha land, according to 
the living beings converted by him (to the Dharma); according to the living beings tamed by him; 
according to the country (where they will be reborn to) realize the Buddha-wisdom and in which they 
wIll grow the Bodhisattva root. Why 1s it so? Because a Bodhisattva wins the pure land solely for the 
benefit of all living beings. For Instance, a man can build palaces and houses on vacant ground without 
difficulty, but he will fail 1f he attempts to build them in (empty) space. So, a Bodhisattva, in order to 
bring living beings to perfection seeks the Buddha land which cannot be sought in (empty) 
space. All Bodhisattvas in the Buddhaland were well known for having achieved all the perfections 
that lead to the great wisdom. They had received Instructions from many Buddhas and formed a 
Dharma-protecting citadel. By upholding the right Dharma, they could fearlessly g1ve the lion”s roar to 
teach sentient beings; so their names were heard in the ten directions. They were not invited but came 
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to the assembly to spread the teaching on the Three Treasures to transmit it in perpetuity. They had 
overcome all demons and defeated heresies; and their six faculties, karmas of deeds, words and 
thoughts were pure and clean; being free from the (five) hindrances and the (ten) bonds. They had 
realized sereniy of mind and had achieved unimpeded liberation. They had achieved right 
concentration and mental stability, thereby, acquiring the uninterrupted power of speech. They had 
achieved all the (six) paramitas: charity (dana), discipline (sila), patence (ksanti), devotion (virya), 
serenity (dhyana) and wisdom (prajna), as well as the expedient method (upaya) of teaching which 
completely benefit self and others. However, to them, these realizations did not mean any gain 
whatsoever for themselves, so, that they were in line with the patient endurance of the uncreate 
(anutpattika-dharma-ksanti). They were able to turn the wheel of the Law that never turns back. Being 
able to Interpret the (underlying nature of) phenomena, they knew very well the roots (propensities) of 
all living beings; they surpassed them all and realized fearlessness. 


37) Duy Ma Cật: Phật Sự— Buddha°s q[ƒairs 

Công việc hoằng hóa Phật pháp là cứu độ và chuyển hóa chúng sanh. Làm việc Phật, như cầu nguyện 
hay thờ phượng, vân vân. Theo kinh Duy Ma Cật, chương mười một, đức Phật bảo ngài A Nan: “Này A 
Nan! Có cõi Phật lấy ánh sáng của Phật mà làm Phật sự; có cõi lấy Bồ Tát mà làm Phật sự: có cõi lấy 
người của Phật hóa ra mà làm Phật sự; có cõi lấy cây Bồ Đề mà làm Phật sự; có cõi lấy y phục ngọa 
cụ của Phật mà làm Phật sự; có cõi lấy cơm mà làm Phật sự; có cõi lấy vườn cây đền miếu mà làm 
Phật sự; có cõi lấy 32 tướng tốt, 80 vẻ đẹp mà làm Phật sự; có cõi lấy thân Phật mà làm Phật sự; có 
cõi lấy hư không mà làm Phật sự. Chúng sanh theo duyên đó mà vào luật nghi. Có cõi lấy mộng, 
huyễn, bóng, vang, tượng trong gương, trăng dưới nước, ánh nắng dợn, các thí dụ như thế mà làm Phật 
sự. Có cõi lại lấy tiếng tăm, lời nói, văn tự mà làm Phật sự. Hoặc có cõi lấy Phật thanh tịnh vắng lặng, 
không nói một lời nào, không chỉ không biết, không tạo không tác mà làm Phật sự. Như thế A Nan! 
Những oai nghi tấn chỉ, các việc thi vi của chư Phật đều là Phật sự cả. A Nan! Có bốn ma và tám 
muôn bốn ngàn phiển não mà chúng sanh phải bị nhọc nhằn mỏi mệt. Chư Phật lại dùng các pháp ấy 
mà làm Phật sự, đó gọi là vào pháp môn của hết thảy chư Phật. Khi Bồ Tát vào môn nầy hoặc thấy tất 
cả cõi Phật nghiêm tịnh không lấy làm vui mừng, không ham muốn, không kiêu hãnh; hoặc thấy tất cả 
cõi Phật bất tịnh cũng không lo, không ngại, không bỏ qua, chỉ phải ở nơi chư Phật sanh tâm thanh 
tịnh, vui mừng cung kính khen ngợi chưa từng có. Chư Phật Như Lai công đức bình đẳng, vì giáo hóa 
chúng sanh mà hiện ra các cõi Phật không đồng. A Nan! Ông thấy cõi nước của chư Phật, đất có bao 
nhiêu mà hư không không bao nhiêu? Như thế, thấy sắc thân chư Phật, thân có bao nhiêu mà trí huệ 
không ngại thì không có bao nhiêu? A Nan! Sắc thân chư Phật, oai tướng, chủng tánh, giới, định, tuệ, 
giải thoát, giải thoát tri kiến, lực, vô sở úy, các pháp bất cộng, đại từ đại bi, giữ oai nghi, thọ mạng, nói 
pháp giáo hóa thành tựu chúng sanh, nghiêm tịnh cõi Phật, đủ các pháp Phật, thảy đều đồng đẳng, cho 
nên gọi là Tam Miệu Tam Phật Đà, gọi là Đa Đà A Di Độ, gọi là Phật Đà. A Nan! Nếu ta nói đủ 
nghĩa ba câu nầy, dầu suốt kiếp của ông cũng không lãnh thọ hết được. Giả sử chúng sanh đầy dẫy 
trong cõi tam thiên đại thiên thế giới như A Nan đa văn thứ nhất, được niệm tổng trì, những người đó 
suốt cả đời cũng không lãnh thọ được. Như thế A Nan! Chư Phật Vô Thượng Chánh Đẳng Chánh Giác 
không có hạn lượng, trí huệ biện tài không thể nghĩ bàn. A Nan bạch Phật rằng: “Bạch Thế Tôn! Từ 
nay về sau con không dám tự cho mình là đa văn nữa.” Phật bảo A Nan: “Chớ nên khởi tâm thối lui. 
Vì sao? Ta nói ông đa văn hơn hết trong hàng Thanh Văn chớ không phải nói với hàng Bồ Tát. Hãy 
thôi A Nan! Người có trí không nên so sánh với các hàng Bồ Tát. Biển sâu còn có thể dò được, chớ 
thiền định, trí tuệ, tổng trì, biện tài, tất cả công đức của Bồ Tát không thể đo lường được. A Nan! Các 
ông hãy để riêng việc Bồ Tát ra, Duy Ma Cật đây hiện bày sức thần thông trong một lúc mà tất cả 
hàng Thanh Văn, Bích Chi Phật trải qua trăm ngàn kiếp tận lực biến hóa đều không làm được.” Bấy 
giờ các Bồ Tát ở nước Chúng Hương đến đó, chắp tay bạch Phật rằng: “Bạch Thế Tôn! Chúng con khi 
mới thấy cõi nầy, tâm tưởng cho là hạ liệt, nay chúng con tự hối trách bỏ tâm ấy. Vì sao? Phương tiện 
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chư Phật không thể nghĩ bàn, vì độ thoát chúng sanh nên theo chỗ nhu cầu mà hiện ra cõi Phật như thế 
ấy.”—The work of salvation and transforming all beings. Doing Buddha-work (Buddha-kiccam (p), i.e. 
prayers and worship, etc. According to the Vimalakirti Sutra, Chapter Eleven, the Buddha told Ananda: 
“Ananda! There are Buddha lands where the Buddha light performs the work of salvation; where the 
Bodhisattvas perform 1t; where 1llusory men created by the Buddha do it; where the Bodhi-trees do 1t; 
where the Buddhaˆs robe and bedding do 1t; where the rice taken by the Buddha does 1t; where parks 
and temples do 1t; where (the Buddha”s) thirty-two physical marks and ther eighty notable 
characteristics do 1t; where the Buddhaˆs body (rupa-kaya) does 1t; where empty space does 1t. Living 
beings practice discipline with success because of these causes. Also used for the same purpose are 
dream, 1llusion, shadow echo, the Image 1n a mirror, the moon reflected in water, the flame of a fire, 
sound, voice, word, speech and writing. The pure and clean Buddha land, silence with neither word nor 
speech, neither pointing, discerning, action nor activity. Thus, Ananda, whatever the Buddhas do by 
either revealing or concealing their awe-inspiring maJesty, 1s the work of salvation. Ananda, because 
of the four basic delusions (in reference to the ego) divided into 84,000 defilements which cause living 
beings to endure troubles and tribulations, the Buddhas avail themselves of these trials to perform their 
works of salvaton. This 1s called entering the Buddha's Dharma door to enlightenment 
(Dharmaparyaya). “When entering this Dharma door, 1ƒ a Bodhisattva sees all the clean Buddha lands, 
he should not give rise to Joy, desire and pride, and 1f he sees all the unclean Buddha lands he should 
no£ ØIve rise to sadness, hindrance and disappointment; he should develop a pure and clean mind to 
revere all Tathagatas who rarely appear and whose merifs are equal in spite of their appearance In 
đifferent lands (clean and unclean) to teach and convert living beings. Ananda, you can see different 
Buddha lands (ie. clean and unclean) but you see no đifference in space which 1s the same 
everywhere. Likewise, the physical bodies of Buddhas differ from one another but their omniscIence 1s 
the same. Ananda, the (underlying) nature of the physical bodies of the Buddhas, their discipline, 
seremity, liberation and full knowledge of liberation, their (ten) powers, their (four) fearlessnesses, 
their eighteen unsurpassed characteristics, their boundless kindness and compassion, their dignified 
deeds, their Infimte lives, their preaching of the Dharma to teach and convert living beings and to 
purify Buddha lands are all the same. Hence, therr tifles of Samyaksambuddha, Tathagata and Buddha. 
Ananda, 1f I am to give you the full meaning of these three titles, you wiÏll pass the whole aeon without 
being able to hear 1t completely. Even 1f the great chiliocosm 1s full of living beings who are all good 
listeners and like you can hold in memory everything they hear about the Dharma, they will also pass 
the whole aeon without being able to hear my full explanation (of these three titles). For, Ananda, the 
Buddha'`s supreme enlightenment 1s boundless and his wisdom and power of speech are 
1nconceivable.'” Ananda said: “From now on I dare no more claim to have heard much of the Dharma.” 
The Buddha said: “Ananda, do not give way to backsliding. Why? Because I have said that you have 
heard much more about the Dharma than the sravakas but not than the Bodhisattvas. Ananda, a wise 
man should not make a limited estimate of the Bodhisattva stage (because) the depths of the oceans 
can be measured but the Bodhisattva”s serenmity, wIsdom, Imperturbability, power of speech and all his 
merifs cannot be measured. Ananda, let us put aside the Bodhisattva conduct. The transcendental 
powers which Vimalakrrti has demonstrated today cannot be achieved by all sravakas and pratyeka- 
buddhas using therr spiritual powers for hundreds and thousands of aeons.” At that time, the visiting 
Bodhisattvas put their palms together and said to the Buddha: “World Honoured One, when we Íirst 
saw this world we thought of 1ts Iinferiority but we now repent of our wrong opimon. Why? Because 
the expedients (upaya) employed by all Buddhas are inconceivable; their aim being to deliver living 
beings they appear 1n different Buddha lands suitable for the purpose.” 
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38) Duy Ma Cật: Phụ Mẫu Phu Thê Tử Tôn Thân Bằng Quyến Thuộc Tượng Mã Xa—Parents- 
Husbands and Wives-Children-Friends-Relatives 
Theo kinh Duy Ma Cật, chương tám, trong chúng hội có Bồ Tát tên Phổ Hiện Sắc Thân hỏi ông Duy 
Ma Cật rằng: “Cư sĩ! Cha mẹ, vợ con, thân bằng quyến thuộc, những người trí thức là ai? Tôi tớ, trai 
bạn, voi ngựa, xe cộ ở đâu?” Duy Ma Cật dùng bài kệ đáp rằng: “Trí độ mẹ Bồ Tát, phương tiện ấy là 
cha, Đạo sư tất cả chúng, đều do đấy sinh ra. Pháp hỷ chính là vợ, tâm từ bi là gái, tâm thành thực là 
trai, rốt ráo vắng lặng nhà. Trần lao là đệ tử, tùy ý mà sai xử, đạo phẩm vốn bạn lành, do đấy thành 
Chánh giác. Các độ là pháp lữ, tứ nhiếp là kỹ nữ, ca ngâm tụng lời pháp, lấy đó làm âm nhạc, vườn 
tược ấy tổng trì, cây rừng pháp vô lậu, hoa giác ý sạch mầu, trái giải thoát trí tuệ. Bát giải thoát là ao 
tắm, nước định lặng trong đây, rải bẩy thứ tịnh hoa, để tắm người không nhơ. Ngũ thông voi ngựa 
chạy, Đại thừa là xe cộ, cầm cương là nhất tâm, dạo chơi đường bát chánh. Tướng đủ nghiêm mặt 
mày, các tốt trau hình dáng, hổ thẹn làm thượng phục, thâm tâm làm tràng hoa. Giàu có bảy của báu, 
dạy bảo để thêm lợi, như lời nói tu hành, hồi hướng làm lợi lớn. Tứ thiển làm giường ghế, từ tịnh mạng 
sanh ra, học rộng thêm trí tuệ, đó là tiếng tự giác. Món ăn pháp cam lô, nước uống vị giải thoát, tắm 
rửa sạch tịnh tâm, hương hoa là giới phẩm. Trừ dẹp giặc phiền não, mạnh mẽ không ai hơn, hàng phục 
bốn thứ ma, phướn tốt dựng đạo tràng. Tuy biết không sanh diệt, vì dạy chúng có sanh, khắp hiện vào 
các cõi, như mặt nhựt đều thấy. Cúng dường khắp mười phương, không lường ức Như Lai, chư Phật và 
thân mình, không có tưởng phân biệt. Dầu biết các cõi Phật, với chúng sanh đều không, mà thường tu 
Tịnh Độ, dạy dỗ cho quần sanh. Bao nhiêu loài hữu tình, oai nghi cùng hình tiếng, Bồ Tát lực vô úy, 
đồng thời đều khắp hiện. Rõ biết các việc ma, mà hiện theo hạnh nó. Dùng trí phương tiện khéo, tùy ý 
đều hay hiện, hoặc hiện già, bệnh, chết; thành tựu cho chúng sanh. Rõ biết như huyễn hóa, thông suốt 
không ngăn ngại. Hoặc hiện kiếp cháy tan, đại địa đều trống rỗng, những người có “tưởng thường, soi 
thấy rõ vô thường. Vô số ức chúng sanh, đều đến thỉnh Bồ Tát, đồng thời đến nhà kia, dạy cho về Phật 
đạo, kinh sách cấm chú thuật. Các nghề nghiệp khéo léo, đều hiện làm việc ấy, lợi ích cho quần sanh. 
Các đạo pháp thế gian, nương đấy mà xuất gia, để giải mê cho người, mà chẳng đọa tà kiến, làm nhựt 
nguyệt thiên tử, làm Phạm vương, chủ, chúa; hoặc khi làm đất nước, hoặc lại làm gió lửa. Vào kiếp có 
tật dịch, hiện làm các cây thuốc, nếu người nào uống đến, các bệnh ác tiêu trừ. Vào kiếp có đói khát, 
hiện làm đổ ăn uống, trước là cứu đói khát, sau giảng dạy chánh pháp. Vào kiếp có đao binh, duyên 
khởi lòng từ bi, giáo hóa cho chúng sanh, tâm đừng còn tranh đấu. Nếu có chiến trận lớn, làm cho sức 
ngang nhau, Bồ Tát hiện oai thế, hàng phục để yên hòa. Trong tất cả cõi nước, chỗ nào có địa ngục, đi 
ngay đến nơi ấy, cứu vớt người khổ não. Trong tất cả cõi nước, súc sanh ăn lẫn nhau, đều hiện sanh ra 
nó, làm cho được lợi ích. Thị hiện trong ngũ dục, lại cũng hiện tu thiển, để tâm ma rối loạn, không 
thừa dịp hại được. Hoa sen sanh trong lửa, thật đáng gọi ít có, cõi dục mà tu thiển, ít có cũng như thế. 
Hoặc hiện làm dâm nữ, dẫn dắt kẻ háo sắc, trước lấy dục dụ người, sau khiến vào Phật trí. Hoặc làm 
chủ trong ấp, hoặc làm thầy khách buôn, quốc sư và đại thần, để lợi ích chúng sanh. Các chỗ có kẻ 
nghèo, hiện làm kho vô tận, nhân đó khuyến dạy người, cho phát tâm vô thượng. Kẻ kiêu căng ngã 
mạn, hiện làm những lực sĩ, tiêu phục lòng cống cao, quay về đạo Vô thượng. Những người hay sợ sệt, 
đến nơi để an ủi, trước thí pháp không sợ, sau dạy phát đạo tâm. Hoặc hiện ha dâm dục, làm vị Tiên 
ngũ thông, chỉ dạy cho chúng sanh, để được giới nhẫn từ. Thấy người cần hầu hạ, hiện làm kẻ tôi tớ, 
vừa đẹp ý người kia, vừa phát được đạo tâm. Tùy theo việc cần dùng, mà vào trong Phật đạo, dùng 
sức phương tiện khéo, đều giúp cho đây đủ. Đạo pháp nhiều không lường, việc làm không bờ mé, trí 
tuệ không hạn lượng, độ thoát vô số chúng. Dầu cho tất cả Phật, trong vô số ức kiếp, khen ngợi công 
đức kia, cũng không thể hết được. Ai nghe pháp như thế, chẳng phát tâm Bồ Đề, trừ những người bất 
tiếu, ngu sĩ không trí tuệ.”—Parents, wife and children, relatives and kinsmen, official and private 
frnends, and where are your pages and maids, elephants and horse carts. According to the Vimalakirti 
Sutra, Chapter Eipht, a Bodhisattva called Universal Manifestation, who was present asked 
Vimalakirti: “Who are your parents, wife and children, relatives and kinsmen, official and private 
fnends, and where are your pages and maids, elephants and horse carts?” In reply Vimalakirti chanted 
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the following: “Wisdom-perfection 1s a Bodhisattvaˆs Mother, his father 1s expedient method, For the 
teachers of all living beings come, Only from these two (upaya and praJna). His wife 1s joy in 
Dharma's law; Kindness and pity are his daughters; His sons morality and truthfulness; Absolute 
voidness his quiet abode. Passions are his disciples Whom he transforms at will. Bodhipaksita dharma 
are his friends. Helping him to win supreme enlightenment. All other perfections are his compamions. 
The four winning methods are his courtesans, hymns, chants and intonations of Dharma are his 
melodies. Complete control over passions 1s his domain, passionlessness 1s his grove. The (seven) 
grades of bodhi are the flowers bearing the fruit of wisdom'”s liberation. The pool of eightfold 
liberation holds calm water, which is clear and full. The seven blossoms of purifty are welÏ arranged to 
bathe this undefiled (Bodhisattva) man. Whose five supernatural powers are walking elephants and 
horses while the Mahayana 1s his vehicle, which controlled by the one mind, rolls through the eight 
noble paths. Thirty-two distincive marks digmfy his body; while (eighty) excellences add to 1t thelr 
grace. Shamefulness 1s his raiment, and deep mind his coiffure. The seven riches that he owns are his 
assets which, used to teach others, earn more dividends. Dedicating all merits (to Buddhahood), his 
practice of the Dharma has received wins far greater profit. The four dhyanas are his meditation bed, 
which from pure living originates. Much learning increases wisdom announcing self-awakening. His 
broth 1s the flavour of release. The precepts are his perfumed. Salve and pure mind 1s his bath. By 
kiling the culprit klesa 1s his boldness unsurpassed. By defeating the four demons, he plants his 
triumphant banner as a bodhimandala. Though he knows there 1s neither birth nor death, he 1s reborn to 
show himself to all, appearing in many countries. Like the sun seen by everyone. When making 
offerings to countless Buddhas in the ten directions, he does not discriminate between himself and 
them. Although He knows that Buddha lands are void like living beings. He goes on practicing the Pure 
Land (Dharma) to teach and convert men. In their kinds, features, voices and bearing, this fearless 
Bodhisattva can appear the same as they. He, knows the mischief demons, do but appears as one of 
them. Using wise expedient means to look like them at wIll. Or he appears old, 1ll and dying to make 
living beings realize that all things are but 1llusion, to free them from all handicaps. Or he shows the 
aeon”s end with fire destroying heaven and earth, so that those clinging to permanence realize the 
1mpermanence of things. Then countless living beings call on this Bodhisattva, 1nviting Him to their 
homes to convert them to the Buddha path. In heterodox books, spells, skills, magic, arts and talents, he 
appears to be an expert to help and benefit (all) living beings. Appearing In their midst, he Joins the 
Sangha In order to release them from defilement, to prevent therr slipping 1nto heresy. Then, 1s he seen 
as the sun, moon or heaven as Brahma or the lord of (all) the world. At times, as earth or water Or as 
the wind and fire. When they fall ill or epidemics rage, he prepares medicinal herbs for them to take to 
cure therr 1llness or infection. When famine prevails, he makes food and drink to save them from thirst 
and hunger, before teaching them the Dharma. In times of war, he teaches kindness mercy fo convert 
living beinss, so that they can live in peace. When armies line up for battle, he gives equal strength to 
both. With his authority and power, he forces them to be reconciled and live In harmony. To all 
countries where there are hells, he comes unexpectedly to relieve their sufferings. Wherever animals 
devour one another, he appears among them urging them to do good. Seeming to have the five desires, 
he 1s always meditating to upset the demons and prevent their mischief. Like that thing most rare, a 
lotus blossoming In a scorching fire, he meditates amidst desires, which also 1s a thing most rare. Or, he 
App€ars as a prosfitute fo entice those, who to lust 1s a øgiven. First, using temptation to hook them, he 
then leads them to the Buddha wisdom. He appears as a district magistrate, or as a chief of the caste of 
traders, a state preceptor or high official to protect living beings. To the poor and destitute, he appears 
with boundless purse to advise and guide them until they develop the bodhi mind. To the proud and 
arrogant, he appears as powerful to overcome their vamty until they tread the path supreme. Then he 
comes to comfort people who are cowards, first he makes them fearless, then urges them to seek the 
truth. Or he appears without desires and acts, like a seer with five spiritual powers to convert living 
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beings by teaching them morality, patlence and mercy. To those needing support and help, he may 
appear as a servant to please and induce them to grow the Tao mind. Providing them with all they need 
to enter on the Buddha path; thus using expedient methods to supply them with all their needs. Then as 
with boundless truth, his deeds are also endless; with his wisdom that has no limit, he frees countless 
living beings. If all the Buddhas were to spend countless aeons In praising his merifs, they could never 
count them fully. Who, after hearing this Dharma, develops not the bodhi mind, can only be a worthless 
man without wisdom.” 


39) Duy Ma Cật: Quán Căn Cơ Chúng Sanh— Contemplafion on the Fundamenal Ability 0ƒ Sentient 
Beimgs 
Quán tư chất (căn cơ, phẩm tánh tự nhiên) của chúng sanh. Theo kinh Duy Ma Cật, chương ba, Đức 
Phật bảo Phú Lâu Na Di Đa La Ni Tử: “Ông đi đến thăm bệnh ông Duy Ma Cật dùm tôi.” Phú Lâu Na 
bạch Phật: “Bạch Thế Tôn! Con không kham lãnh đến thăm bệnh ông ta. Vì sao? Nhớ lại trước kia con 
ở trong rừng lớn, dưới cội cây nói Pháp cho Tỳ Kheo mới học, lúc đó ông Duy Ma Cật đến bảo con: 
“Thưa Phú Lâu Na! Ngài nên nhập định trước để quan sát tâm địa của những người nây, rồi sau mới 
nói đến nói Pháp. Ngài chớ đem món ăn dơ để trong bát báu, phải biết rõ tâm niệm của các vị Tỳ 
Kheo nầy, chớ cho ngọc lưu ly đồng với thủy tinh. Ngài không biết được căn nguyên của chúng sanh, 
chớ nên dùng Pháp Tiểu Thừa mà phát khởi cho họ, những người kia tự không có tì vết, chớ làm cho 
họ có tì vết, họ muốn đi đường lớn, chớ chỉ lối nhỏ. Ngài chớ nên đem biển lớn để vào dấu chơn trâu, 
chớ cho ánh sáng mặt trời đồng với lửa đom đóm. Ngài Phú Lâu Na! Những vị Tỳ Kheo nây đã phát 
tâm Đại Thừa từ lâu, giữa chừng quên lãng, nay sao lại lấy Pháp Tiểu Thừa dẫn dạy họ? Tôi xem 
hàng Tiểu Thừa trí huệ cạn cợt cũng như người mù, không phân biệt được căn tánh lợi độn của chúng 
sanh. Lúc bấy giờ ông Duy Ma Cật liền nhập tam muội (chánh định) làm cho những vị Tỳ Kheo đó 
biết được kiếp trước của mình đã từng ở nơi 500 Đức Phật vun trồng các cội đức, hồi hướng về đạo 
Vô thượng Chánh đẳng Chánh giác, liền đó rỗng suốt trở lại đặng bổn tâm Đại Thừa. Khi ấy các vị Tỳ 
Kheo cúi đầu đảnh lễ nơi chơn ông Duy Ma Cật, ông liền nhân đó nói Pháp làm cho tất cả không còn 
thối lui nơi đạo Vô thượng Bồ Đề. Con nghĩ hàng Thanh Văn như con không quán được căn cơ của 
người, không nên nói Pháp. Vì thế con không kham lãnh đến thăm bệnh ông.”—Contemplation on the 
fundamenal ability (fundamenrtal quality, level, motive power, natural ability, or original endowment 
and nature) of sentient beings. According to the Vimalakirti Sutra, Chapter Three, the Buddha said to 
Purnamaitrayaniputra: “You call on Vimalakrti to enquire after his health on my behalf” 
Purnamaitrayaniputra said: “World Honoured Ône, I am not qualified to call on him and enqurre after 
his health. This 1s because when Ï was once 1n a grove and was expounding the Dharma under a tree to 
a øroup of newly Initiated bhiksus, Vimalakirti came and said: “Hey, Purnamaitraynaiputra, you should 
first enter the state of samadhi to examine the minds of your listeners before expounding the Dharma 
to them. Do not put rotten food 1n precious bowls. You should know their minds and do not take their 
precious crysfal for (ordinary) glass. If you do not know the1r propensities, do not teach them Hinayana. 
They have no wounds, so do not hurt them. To those who want to tread the wide path, do not show 
narrow tracks. Do not enclose the great sea 1n the print of an ox”s foot; do not liken sunlight to the dim 
glow of a firefly. Purnamatitryaniputfra, these bhiksus have long ago developed the Mahayana mind but 
they now forget all about 1t; how can you teach them Hinayana? Wisdom as taught by Hinayana 1s 
shallow; 1t 1s like a blind man who cannot discern the sharp from the dull roots of living beings. At that 
time, Vimalakirti entered the state of samadhi and caused the bhiksus to remember their former Ïlives 
when they had met five hundred Buddhas and had then planted seeds of excellent virtues, which they 
had dedicated to their quest of supreme enlightenment; they instantly awakened to their past and 
recovered their fundamental minds. They at once bowed with therr heads at the feet of Vimalakirti, 
who then expounded the Dharma to them; they resumed therr quest of supreme enlightenment without 
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backsliding. I think that Sravakas, who do not know how to look 1nfo the roots of their listeners, should 
not expound the Dharma. Hence, [ am not qualified to call on Vimalakirti to inquire after his health. 


40) Duy Ma Cật: Quán Chúng Sanh— Contemplation on Living Beings 

Cách quán sát chúng sanh của một hành giả tu thiển. Theo kinh Duy Ma Cật, chương bẩy, ngài Văn 
Thù Sư Lợi hỏi ông Duy Ma Cật: “Bồ Tát quán sát chúng sanh phải như thế nào?” Duy Ma Cật đáp: 
“Ví nhà huyễn thuật thấy người huyễn của mình hóa ra, Bồ Tát quán sát chúng sanh cũng như thế. 
Như người trí thấy trăng dưới nước, thấy mặt trong gương, như ánh nắng dợn, như âm vang của tiếng, 
như mây giữa hư không, như bọt nước, như bóng nổi, như lõi cây chuối, như ánh điển chớp, như đại thứ 
năm, như ấm thứ sáu, như căn thứ bẩy, như nhập thứ mười ba, như giới thứ mười chín. Bồ Tát quán sát 
chúng sanh cũng như thế. Như sắc chất cõi vô sắc, như mộng lúa hư, như thân kiến của Tu Đà Hoàn, 
như sự nhập thai của A Na Hàm, như tam độc của A la hán, như tham giận phá giới của Bồ Tát chứng 
vô sanh pháp nhẫn, như tập khí phiền não của Phật, như mù thấy sắc tượng, như hơi thở ra vào của 
người nhập diệt tận định, như dấu chim giữa hư không, như con của thạch nữ (đàn bà không sanh đẻ), 
như phiển não của người huyễn hóa, như cảnh chiêm bao khi đã thức, như người diệt độ thọ lấy thân, 
như lửa không khói. Bồ Tát quán sát chúng sanh cũng như thế đó.” Khi ấy Ngài Văn Thù Sư Lợi hỏi: 
“Nếu Bồ Tát quán sát như thế thì phải thực hành lòng từ như thế nào?” Duy Ma Cật đáp: “Bồ Tát 
quán sát như thế rồi phải tự nghĩ rằng phải vì chúng sanh nói pháp như trên, đó là lòng từ chân thật; 
phải thực hành lòng từ tịch diệt, bởi vì không sanh; phải thực hành lòng từ không nóng bức, bởi không 
có phiền não; phải thực hành lòng từ bình đẳng, bởi ba đời như nhau; phải thực hành lòng từ không đua 
tranh, bởi không có khởi; phải thực hành lòng từ không hai, bởi trong ngoài (căn trần) không hiệp; phải 
thực hành lòng từ không hoại, bởi hoàn toàn không còn; phải thực hành lòng từ kiên cố, bởi lòng 
không hủy hoại; phải thực hành lòng từ thanh tịnh, bởi tánh các pháp trong sạch; phải thực hành lòng 
từ vô biên, bởi như hư không; phải thực hành lòng từ của A la hán, vì phá các giặc kiết sử; phải thực 
hành lòng từ Bồ Tát, ví an vui chúng sanh; phải thực hành lòng từ của Như Lai, vì đặng tướng như như; 
phải thực hành lòng từ của Phật, vì giác ngộ chúng sanh; phải thực hành lòng từ tự nhiên, vì không 
nhơn đâu mà đặng; phải thực hành lòng từ Bồ Đề, vì chỉ có một vị; phải thực hành lòng từ vô đẳng, vì 
đoạn các ái kiến; phải thực hành lòng từ đại bi dẫn dạy cho pháp Đại Thừa; phải thực hành lòng từ 
không nhàm mỏi, quán không, vô ngã; phải thực hành lòng từ pháp thí không có luyến tiếc; phải thực 
hành lòng từ trì giới để hóa độ người phá giới; phải thực hành lòng từ nhẫn nhục để ủng hộ người và 
mình; phải thực hành lòng từ tinh tấn để gánh vác chúng sanh; phải thực hành lòng từ thiển định không 
thọ mùi thiền; phải thực hành lòng từ trí tuệ, đều biết đúng nhịp; phải thực hành lòng từ phương tiện, 
thị hiện tất cả; phải thực hành lòng từ không ẩn dấu, lòng ngay trong sạch; phải thực hành lòng từ 
thâm tâm, không có hạnh xen tạp; phải thực hành lòng từ không phỉnh dối, không có lừa gạt; phải thực 
hành lòng từ an vui, làm cho tất cả được sự an vui của Phật. Lòng từ của Bồ Tát là như thế đó. Ngài 
Văn Thù Sư Lợi hỏi: “Sao gọi là lòng bi?” Duy Ma Cật đáp: “Bồ Tát làm công đức gì cốt để cho 
chúng sanh.” Văn Thù Sư Lợi hỏi: “Sao gọi là lòng hỷ?” Duy Ma Cật trả lời: “Có lợi ích gì đều hoan 
hỷ, không hối hận.” Văn Thù Sư Lợi hỏi: “Sao gọi là lòng xả?” Duy Ma Cật đáp: “Những phước báo 
đã làm, không có lòng hy vọng.” Ngài Văn Thù Sư Lợi hỏi: “Sự sanh tử đáng sợ, Bồ Tát phải y nơi 
đâu?” Ông Duy Ma Cật đáp: “Bồ Tát ở trong sanh tử đáng sợ đó, phải y nơi sức công đức của Như 
Lai.” Ngài Văn Thù Sư Lợi hỏi: “Bồ Tát muốn y sức công đức của Như Lai, phẩi trụ nơi đâu?” Duy 
Ma Cật đáp: “Bồ Tát muốn y sức công đức của Như Lai, phải trụ nơi chỗ độ thoát tất cả chúng sanh.” 
Văn Thù lại hỏi: “Muốn độ chúng sanh phải trừ những gì?” Duy Ma Cật đáp: “Muốn độ thoát chúng 
sanh trước hết phải trừ phiền não của họ.” Văn Thù hỏi: “Muốn trừ phiền não, phải thực hành những 
gì?” Duy Ma Cật đáp: “Phải thực hành chánh niệm.”—The way a Zen practitioner Contemplate on 
living beings. According to the Vimalakirti Sutra, Chapter Seven, ManJusri asked Vimalakirti: “How 
should a Bodhisattva look at living beings?” Vimalakirti rephed: “A Bodhisattva should look at living 
beings like an 1llusionist does at the 1llusory men (he has created); and like a wise man looking at the 
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moon's reflection in water; at his own face 1n a mirror; at the flame of a burning fire; at the echo of a 
calling voice; at flying clouds In the sky; at foam 1n a liquid; at bubbles on water; at the (empty) core of 
a banana tree; at a flash of lightmng; at the (non-existent) fifth element (beside the four that make the 
human body); at the sixth ageregate (beside the five that make a sentient being); at the seventh sense 
datum (beside the six objects of sense); at the thirteenth entrance (ayatana-beside the twelve Involving 
the six organs and six sense date); at the nineteenth realm of sense (beside the eighteen dhatus or 
fields of sense); at form 1n the formless world; at the (non-exIstenf) sprout of a charred grain 0Ý rice; at 
a body seen by a srota-apanna (who has wiped out the 1llusory body to enter the holy stream); at the 
entry of an anagamin (or a non-returning sravaka) Iinto the womb of a woman (for rebirth); at an arhat 
sữill preserving the three poisons (of desire, anger and stupidity which he has eliminated forever); at a 
Bodhisattva realizing the patlent endurance of the uncreate who 1s still greedy, resentful and breaking 
the prohibitons; at a Buddha still suffering from klesa (troubles); at a blind man seeing things; at an 
adept who still breathes aIr in and out while in the state of nirvanic Imperturbability; at the tracks of 
birds flying in the alr; at the progeny of a barren woman; at the suffering of an i1llusory man; at a 
sleeping man seeing he 1s awake 1n a dream; at a devout man realizing nirvana who takes a bodchly 
form for (another) reincarnation; and at a smokeless fire. This 1s how a Bodhisattva should look at 
living beings.” At that trme, ManJusri asked Vimalakirti: “When a Bodhisattva so meditates how should 
he practise kindness (maitri)?” Vimalakirti replied: “When a Bodhisattva has made this meditation, he 
should think that he ought to teach living beings to meditate in the same manner; this 1s true kindness; 
he should practise causeless (mrvanic) kindness which prevents creativeness; he should practice 
unheated kindness which puts an end to klesa (troubles and causes of troubles); he should practice 
1mpartial kindness which coves all the three periods of trne (which means that 1t 1s eternal Involving 
past, future and presenf); he should practice passionless kindness which wipes out disputes; he should 
practice non-dual kindness which 1s beyond sense organs within and sense data without; he should 
practice Indestructible kindness which eradicates all corruption; he should practice stable kindness 
which 1s a characteristic of the undying self-mind; he should practice pure and clean kindness which 1s 
spotless like Dharmata; he should practice boundless kindness which 1s all-pervasive like space; he 
should practice the kindness of the arhat stage which destroys all bondage; he should practice the 
Bodhisattva kindness which gives comfort to living beings; he should practice the Tathagata kindness 
which leads to the state of thatness; he should practice the Buddha kindness which enlightens all living 
beings; he should practice spontaneous kindness which 1s causeless; he should practice Bodhi kindness 
which 1s one flavour (i.e. uniform and unmixed wisdom); he should practice unsurpassed kindness 
which cuts off all desires; he should practice merciful kindness which leads to the Mahayana (path); he 
should practice untiring kindness because of deep 1nsight into the void and non-existent ego; he should 
practice Dharma-bestowing (dana) kindness which 1s free from regret and repentance; he should 
practice precepts (sila) upholding kindness to convert those who have broken the commandments; he 
should practice patlent (ksanti) kindness which protects both the self and others; he should practice 
Zealous (virya) kindness to liberate all living beings; he should practice serene (dhyana) kindness 
which 1s unaffected by the five senses; he should practice wise (prajna) kindness which 1s always 
timely; he should practice expedient (upaya) kindness to appear at all ttmes for converting living 
beings; he should practice unhidden kindness because of the puriy and cleanliness of the 
straightforward mind; he should practice profound minded kindness which 1s free from discrimination; 
he should practice undeceptive kindness which 1s without fault; he should practice Joyful kindness 
which bestows the Buddha Joy (n nirvana). “Such are the specialiies of Bodhisattva kindness.” 
ManJjusri asked Vimalakiri: “What should be his compassion (karuna)?” Vimalakirti replied: “His 
compassion should include sharing with all living beings all the merits he has won.” ManJjusri asked: 
“What should be his Joy (mudita)?” Vimalakrrti replied: “He should be filled with joy on seeing others 
win the benefit of the Dharma with no regret whatsoever.” ManJusri asked “What should he relinguish 
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(upeksa)?” Vimalakirti replied: “In his work of salvation, he should expect nothing (1.e. no gratitude or 
reward) in return.” ManJusri asked: “On what should he rely in his fear of birth and death?” Vimalakrrti 
replied: “He should rely on the power of the Tathagata”s moral merits.” ManJusri asked: “What should 
he do to win support from the power of the Tathagataˆs moral merits?” Vimalakirti replied: “He should 
liberate all living beings in order to win support from the power of the Tathagata's moral merit.” 
ManJjusri asked: “What should he wipe out in order to liberate living beings?” Vimalakirti replied: 
“When liberating living beings, a Bodhisattva should first wipe out their klesa (troubles and causes of 
troubles)?” ManJjusri asked: “What should he do to wipe out klesa?” Vimalakirti replied: “He should 
uphold right mindfulness.” 


4I) Duy Ma Cật: Ràng Buộc Và Giải Thoát— Bondage and Freedom from Bondage 

Theo Kinh Duy Ma Cật, khi Văn Thù Sư Lợi Bồ Tát vâng mệnh Phật đến thăm bệnh cư sĩ Duy Ma 
Cật, Duy Ma Cật đã nhắn nhủ các vị Bồ Tát là không nên khởi những sự ràng buộc. Sao gọi là ràng 
buộc? Sao gọi là giải thoát? Tham đắm nơi thiển vị là Bồ Tát bị ràng buộc. Dùng phương tiện thọ sanh 
là Bồ Tát được giải thoát. Lại không có phương tiện huệ thì buộc, có phương tiện huệ thì giải thoát, 
không huệ phương tiện thì buộc, có huệ phương tiện thì giải. Sao gọi là không có phương tiện thì 
buộc? Bồ Tát dùng ái kiên trang nghiêm Phật độ, thành tựu chúng sanh ở trong pháp Không, vô tướng, 
vô tác mà điều phục lấy mình, đó là không có phương tiện huệ thì buộc. Sao gọi là có phương tiện huệ 
thì giải? Bồ Tát không dùng ái kiến trang nghiêm Phật độ, thành tựu chúng sanh, ở trong pháp 
'không,) “vô tướng,' 'vô tác” điều phục lấy mình, không nhàm chán mỏi mệt, đó là có phương tiện huệ 
thì giải. Sao gọi là không có phương tiện huệ thì buộc? Bổ Tát trụ nơi các món phiền não, tham dục, 
sân hận, tà kiến, vân vân mà trồng các cội công đức, đó là không có huệ phương tiện thì buộc. Sao gọi 
là có huệ phương tiện thì giải? Là xa lìa các thứ phiền não, tham dục, sân hận, tà kiến, vân vân mà 
vun trồng các cội công đức, hổi hướng Vô thượng Chánh đẳng Chánh giác, đó là có huệ phương tiện 
thì giải —According to the Vimalakiri Sutra, when Manjusri Bodhisattva obeyed the Buddhaˆs 
command to call on Vimalakirti to enquire after his health, Vimalakiriti reminded that a Bodhisattva 
should not tie himself up (with wrong views). What 1s tying and what 1s untying? Clinging fo serenity 
(dhyana) 1s a Bodhisattva”s bondage, but his expedient rebirth (for the salvation of others) 1s freedom 
from bondage. Further, he 1s held in bondage by wisdom which lacks expedient methods (upaya), but 
1s liberated by wisdom supported by expedient device; he 1s (also) held in bondage by expedient 
methods which are not upheld by wisdom but 1s liberated by expedient methods backed by wisdom. 
What 1s bondage by wisdom unsupported by expedient methods? It 1s bondage caused by the 
Bodhisattva*s desire to embellish the Buddha land (with merits) in order to bring living beings to 
perfecion while practicing for his self-control (the three gates to nirvana, namely,) voidness, 
formlessness and Inactivity. This 1s called bondage by wisdom unsupported by expedient methods 
(upaya). What 1s liberation by wisdom backed by expedient methods? It 1s liberation achieved in the 
absence of desire to embellish the Buddha land (with merits) in order to bring living beings to 
perfection, while practicing unremittingly for his self-control (the three gates to nirvana, namely) 
voidness, formlessness and Inactivity. This 1s called liberation by wisdom supported by expedient 
methods (upaya). What 1s bondage by expedient methods unsupported by wisdom? It 1s bondage 
caused by a Bodhisattva”s lack of determination to keep from desire, anger, perverse views and other 
troubles (klesa) while planting all wisdom roots. This ¡1s called bondage by expedient methods which 
lack wisdom. What 1s liberation by expedient methods sustained by wisdom? It 1s liberation won by a 
Bodhisattva who keeps from desire, anger, perverse views and other troubles (klesa) while planting all 
Virtuous roots which he dedicates to his realization of supreme enlightenment. This 1s called liberation 
by expedient methods sustained by wisdom. 


412 


42) Duy Ma Cật: Tâm Thanh Tịnh Phật Độ Thanh Tịnh— Pure Mind, the Buddha Land ¡is Pure 

Hễ tâm thanh tịnh thì cõi Phật thanh tịnh. Theo kinh Duy Ma Cật, chương một, Đức Phật bảo Bảo Tích: 
“Bồ Tát tùy chỗ trực tâm mà hay phát hạnh; tùy chỗ phát hạnh mà được thâm tâm; tùy chỗ thâm tâm 
mà ý được điều phục; tùy chỗ ý được điều phục mà làm được như lời nói; tùy chỗ làm được như lời nói 
mà hay hôi hướng; tùy chỗ hồi hướng mà có phương tiện; tùy chỗ có phương tiện mà thành tựu chúng 
sanh, tùy chỗ thành tựu chúng sanh mà cõi Phật được thanh tịnh; tùy chỗ cõi Phật thanh tịnh mà nói 
Pháp thanh tịnh; tùy chỗ nói Pháp thanh tịnh mà trí huệ được thanh tịnh; tùy chỗ trí huệ thanh tịnh mà 
tâm thanh tịnh; tùy chỗ tâm thanh tịnh mà tất cả công đức đều thanh tịnh. Cho nên, nây Bảo Tích! Bồ 
Tát muốn được cõi Phật thanh tịnh, nên làm cho tâm thanh tịnh; tùy chỗ Tâm thanh tịnh mà cõi Phật 
được thanh tịnh.” Lúc ấy ngài Xá Lợi Phất nghĩ rằng: “Nếu tâm Bồ Tát thanh tịnh chắc chắn cõi Phật 
phải được thanh tịnh, vậy Thế Tôn ta khi trước làm Bổ Tát, tâm ý lẽ nào không thanh tịnh, sao cõi 
Phật nây không thanh tịnh như thế?” Đức Phật biết ông suy nghĩ vậy liền bảo rằng: “Ý ông nghĩ sao? 
Mặt trời, mặt trăng há không thanh tịnh sáng suốt ư, sao người mù không thấy?” Xá Lợi Phất bạch 
Phật: “Bạch Thế Tôn! Chẳng phải thế. Đó là tại người mù, không phải lỗi ở mặt trời và mặt trăng.” 
Phật bảo: “Xá Lợi Phất! Cũng thế, bởi chúng sanh do tội chướng nên không thấy được cõi nước của 
Như Lai thanh tịnh trang nghiêm, chớ không phải lỗi ở Như Lai. Này Xá Lợi Phất! Cõi nước của ta đây 
vẫn thanh tịnh mà tại ông không thấy đó thôi.” Lúc bấy giờ ông Loa Kế Phạm Vương thưa với ông Xá 
Lợi Phất rằng: “Ngài chớ nghĩ như thế, mà cho cõi Phật đây không thanh tịnh. Vì sao? Vì tôi thấy cõi 
nước của Phật Thích Ca Mâu Ni thanh tịnh, ví như cung trời Tự Tại.” Xá Lợi Phất nói: “Sao tôi thấy 
cõi nầy toàn gò nỗng, hầm hố, chông gai, sỏi sạn, đất đá, núi non, nhơ nhớp dẫy đầy như thế.” Loa Kế 
Phạm Vương thưa: “Đấy là do tâm của Ngài có cao thấp không nương theo trí tuệ của Phật nên thấy 
cõi nầy không thanh tịnh đó thôi. Thưa ngài Xá Lợi Phất! Bồ Tát đối với tất cả chúng sanh thảy đều 
bình đẳng, thâm tâm thanh tịnh y theo trí tuệ của Phật thì mới thấy được cõi Phật nầy thanh tịnh.” Khi 
ấy Phật lấy ngón chơn nhấn mạnh xuống đất, tức thì cõi Tam thiên đại thiên thế giới liền hiện ra bao 
nhiêu trăm ngàn thứ trân bảo trang nghiêm rực rỡ, như cõi Vô Lượng Công Đức Bảo Trang Nghiêm 
của Phật Bảo Trang Nghiêm mà tất cả đại chúng ngợi khen chưa từng có và đều thấy mình ngồi trên 
tòa sen báu. Phật bảo Xá Lợi Phất: “Ông hãy xem cõi Phật đây trang nghiêm thanh tịnh.” Xá Lợi Phất 
thưa: “Dạ, bạch Thế Tôn! Từ trước đến giờ con chưa từng thấy chưa từng nghe nói đến cõi nước hiện 
rõ trang nghiêm thanh tịnh của Phật.” Phật bảo: “Này Xá Lợi Phất! Cõi nước của ta thường thanh tịnh 
như thế! Nhưng vì muốn độ những kẻ căn cơ hạ liệt nên thị hiện ra cõi đầy nhơ nhớp xấu xa bất tịnh 
đó thôi. Ví như chư Thiên đồng dùng một thứ bát bằng ngọc báu để ăn, nhưng tùy phước đức của mỗi 
vị mà sắc cơm có khác. Như thế, Xá Lợi Phất! Nếu tâm người thanh tịnh, sẽ thấy cõi này công đức 
trang nghiêm.”——According to the Vimalakirti Sutra, Chapter One, the Buddha told Ratna-rasi, because 
of his straightforward mind, a Bodhisattva can act straightforwardly; because of his straightforward 
deeds, he realizes the profound mind; because of his profound mind his thoughts are kept under 
confrol; because of his controlled thoughts, his acts accord with the Dharma (he has heard); because of 
his deeds 1n accord with the Dharma, he can dedicate his merifs to the benefit of others; because of this 
dedication, he can make use of expedient methods (upaya); because of his expedient methods, he can 
bring living beings to perfection; because he can bring them to perfection, his Buddha land 1s pure; 
because of his pure Buddha land, his preaching of the Dharma 1s pure; because of his pure preaching, 
his wisdom 1s pure; because of his pure wisdom, his mind 1s pure, and because of his pure mind, all his 
merifs are pure. Therefore, Ratna-rasi, 1ƒ a Bodhisattva wants to win the pure land, he should purIfy 
his mind and because of his pure mind, the Buddha land 1s pure.” At that time, Sariputra thought: “If 
the Buddha land 1s pure, because of the Bodhisattva”s pure mind, 1s 1t because the mind of the World 
Honoured One was not pure when He was still in the Bodhisattva stage, that this Buddha land (¡.e. this 
world) 1s so unclean (as we see 1t now)?” The Buddha knew of his thought and said to Sariputra: “Are 
the sun and the moon not clean when a blind man does not see their cleanliness?” Sariputra said: 
“World Honoured One, this 1s the fault of the blind man and not that of the sun and the moon.” The 
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Buddha said: “Sariputra, because of their (spiritual) blindness, living beings do not see the 1mposing 
maJesty of the Tathagataˆs pure land; this 1s not the fault of the Tathagata. Sariputra, this land of mine 
1s pure but you do not see 1fs purity.” Thereupon, Brahma with a tuft of hair on his head (resembling a 
conch) said to Sariputra: “Don't think this Buddha land 1s mmpure. Why? Because I see that the land of 
Sakyamumi Buddha 1s pure and clean, like a heavenly palace.” Sariputra said: “I see that this world 1s 
full of hills, mountains, pits, thorns, stones and earth, which are all unclean.” Brahma said: “Because 
your mind 1s up and down and disagrees with the Buddha-wisdom, you see that this land 1s unclean. 
Sariputra, because a Bodhisattva 1s Iimpartial towards all living beings and his profound mind 1s pure 
and clean in accord with the Buddha Dharma, he can see that ths Buddha land 1s (also) pure and 
clean.” At that time, the Buddha pressed the toes of His (right) foot on the ground and the world was 
suddenly adorned with hundreds and thousands of rare and precious gems of the great chiliocosm, like 
the precious MaJjJestic Buddha”s pure land adorned with countless preclous merits, which the assembly 
praised as never seen before; in addition each person present found himself seated on a precious lotus 
throne. The Buddha said to Sariputra: “Look at the majestic purity of this Buddha land of mine.” 
Sariputra said: “World Honoured One, I have never seen and heard of this Buddha land in 1fs maJestic 
purity.” The Buddha said: “This Buddha land of mine 1s always pure, but appears filthy so that I can 
lead people of inferior spirituality to their salvation. This 1s like the food of devas which takes varlous 
colours according to the merits of each individual eater. So, Sariputra, the man whose mind 1s pure 
sees this world in 1ts maJestic purIty.” 


43) Duy Ma Cật: Thâm Nhập Lý Duyên Khởi— Deep Entering Into the Theory 0ƒ Causation 

Theo kinh Duy Ma Cật, chương một, các vị Bồ Tát luôn thâm nhập lý duyên khởi, dứt bỏ các tập khí 
kiến chấp sai lầm, thoát khỏi nhị biên. Các ngài diễn nói các pháp không sợ sệt như sư tử hống, những 
lời giảng nói như sấm vang. Các ngài không thể bị hạn lượng hạn chế, vì các ngài đã vượt ra ngoài sự 
hạn lượng——To infiltrate the theory of causation. According to the Vimalakirti Sutra, Chapter One, 
Bodhisattvas always enter deep Into all (worldly) causes but cut off all heretical views, for they were 
already free from all dualities and had rooted out all (previous) habits. They were fearless and gave 
the lion”s roar to proclaim the Dharma, thetr voices being like thunder. They could not be gauged, for 
they were beyond all measures. 


44) Duy Ma Cật: Thân— Physical Existence 

Thân là một đối tượng của Thiền: Mục đích đầu tiên của thiển tập là để nhận thức bản chất thật của 
thân mà không chấp vào nó. Đa phần chúng ta nhận thân là mình hay mình là thân. Tuy nhiên sau một 
giai đoạn thiển tập, chúng ta sẽ không còn chú ý nghĩ rằng mình là một thân, chúng ta sẽ không còn 
đồng hóa mình với thân. Lúc đó chúng ta chỉ nhìn thân như một tập hợp của ngũ uẩn, tan hợp vô 
thường, chứ không phải là nhứt thể bất định; lúc đó chúng ta sẽ không còn lâm lẫn cái giả với cái thật 
nữa. Tỉnh thức về thân trong những sinh hoạt hằng ngày, như đi, đứng, nằm, ngồi, nhìn ai, nhìn quang 
cảnh, cúi xuống, duỗi thân, mặc quần áo, tăm rữa, ăn uống, nhai, nói chuyện, vân vân. Mục đích là 
chú ý vào thái độ của mình chứ không chạy theo những biến chuyển. Hành giả tu Thiền nên luôn nhớ 
rằng thân này là một khối ung sang bất tịnh, thân này là trung tâm bão của khổ đau phiển não. Thân 
mình bất tịnh, thân người cũng bất tịnh, chỉ có thân Phật là thanh tịnh. Theo Kinh Duy Ma Cật, khi Văn 
Thù Sư Lợi Bồ Tát vâng mệnh của Đức Phật đi thăm bệnh cư sĩ Duy Ma Cật, nên mới có cuộc đối đáp 
về “thân” như sau: "Văn Thù hỏi cư sĩ Duy Ma Cật: Phàm Bồ Tát an ủi Bồ Tát có bệnh như thế nào? 
Duy Ma Cật đáp: 'Nói thân vô thường, nhưng không bao giờ nhàm chán thân nây. Nói thân có khổ, 
nhưng không bao giờ nói về sự vui ở Niết Bàn. Nói thân vô ngã mà khuyên dạy dắt dìu chúng sanh. 
Nói thân không tịch, chứ không nói là rốt ráo tịch diệt. Nói ăn năn tội trước, chứ không nói vào nơi 
quá khứ. Lấy bệnh mình mà thương bệnh người. Phải biết cái khổ vô số kiếp trước, phải nghĩ đến sự 
lợi ích cho tất cả chúng sanh, nhớ đến việc làm phước, tưởng đến sự sống trong sạch, chớ nên sanh tâm 
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buồn rầu, phải thường khởi lòng tinh tấn, nguyện sẽ làm vị y vương điều trị tất cả bệnh của chúng 
sanh. Bồ Tát phải an ủi Bồ Tát có bệnh như thế để cho được hoan hỷ.' Ngài Văn Thù Sư Lợi! Bồ Tát 
có bệnh đấy phải quán sát được các pháp như thế. Lại nữa, quán thân vô thường, khổ, không, vô ngã, 
đó là huệ. Dù thân có bệnh vẫn ở trong sanh tử làm lợi ích cho chúng sanh không nhàm mỏi, đó là 
phương tiện. Lại nữa, ngài Văn Thù Sư Lợi! Quán thân, thân không rời bệnh, bệnh chẳng rời thân, 
bệnh nầy, thân nầy, không phải mới, không phải cũ, đó là huệ. Dù thân có bệnh mà không nhàm chán 
trọn diệt độ, đó là phương tiện”——The first goal of meditation practices 1s to realize the true nature of 
the body and to be non-attached to 1t. Most people identify themselves with their bodies. However, 
after a period of time of medifation practices, we wiÏll no longer care to think of yourself as a body, we 
will no longer identify with the body. At that time, we will begin to see the body as 1t 1s. Ít 1s only a 
Series of physical and mentfa]l process, not a unity; and we no longer mistake the superficial for the real. 
Mindfulness of your body in daily life activities, such as mindfulness of your body while walking, 
standing, lying, sitting, looking at someone, looking around the environments, bending, stretching, 
dressing, washing, eating, drinking, chewing, talking, etc. The purpose of mindfulness 1s to pay 
attention to your behavior, but not to run after any events. Zen practitioners should always remember 
that this body 1s an Iimpure mass of ulcers, this body 1s the storm center of sufferings and afflictions. 
Our own bodies being Iimpure and disgust, the bodies of others are likewise, only the Buddha-body 1s 
forever pure. According to the Vimalakirti Sutra, ManJusri Bodhisattva obeyed the Buddha”s command 
to call on Upasaka Vimalakirti to enquire after his health, there was a converssation about the “body” 
as follows: "ManJjusri asked Vimalakirti: What should a Bodhisattva say when comforting another 
Bodhisattva who falls 1l!?' Vimalakirti replied: 'He should speak of the Impermanence of the body but 
never of the abhorrence and relinguishment of the body. He should speak of the suffering body but 
never of the Joy in nirvana. He should speak of egolessness in the body while teaching and guiding all 
living beings (In spite of the fact that they are fundamentally non-exIstent in the absolute state). He 
should speak of the voidness of the body but should never cling to the ultimate nirvana. He should 
speak of repentance of past sins but should avoid sÏlipping 1nto the past. Because of his own 1llness he 
should take pity on all those who are sick. Knowing that he has suffered during countless past aeons he 
should think of the welfare of all living beings. He should think of his past practice of good virtues to 
uphold (his determination for) right livelhhood. Instead of worrying about troubles (klesa) he should 
ØIve rise to zeal and devotion (ín his practice of the Dharma). He should act like a king physician to 
cure others' 1llnesses. Thus a Bodhisattva should comfort another sick Bodhisattva to make him happy." 
ManJusrni, a sick Bodhisattva should look 1nto all things 1n this way. He should further meditate on his 
body which 1s impermanent, 1s subJect to suffering and 1s non-existent and egoless; this 1s called 
wisdom. Although his body 1s sick he remains in (the realm of) birth and death for the benefit of all 
(Hving beings) without complaint; this 1s called expedient method (upaya). ManJusri! He should further 
meditate on the body which 1s inseparable from 1llness and on 1llness which 1s inherent in the body 
because sickness and the body are neither new nor old; this 1s called wisdom. The body, though 1Ìl, 1s 
not to be annihilated; this 1s the expedient method (for remaining 1n the world to work for salvation)." 


45) Duy Ma Cật: Thần Lực Bất Cộng Pháp— Individual Supernatural Characteristics 

Bất cộng pháp có nghĩa là công đức, sự thành tựu và giáo pháp của Như Lai chẳng giống với người 
khác. Theo kinh Duy Ma Cật, chương một, chư Phật đều thấy rõ mọi vật trong đời, vì thương Phật hiện 
tướng biến nầy. Chư Phật dùng một tiếng diễn nói Pháp, để cho chúng sanh tùy loại thấy đặng hiểu, 
đều cho rằng Phật đồng tiếng mình, đó là thần lực Pháp bất cộng. Chư Phật dùng một tiếng diễn nói 
Pháp, chúng sanh chỗ hiểu tùy mỗi hạng, khắp được thọ hành đều lợi ích, đó là thần lực Pháp bất 
cộng. Chư Phật dùng một tiếng diễn nói Pháp, có người kinh sợ hoặc vui mừng, có kẻ dứt nghi hoặc 
nhàm chán, đó là thần lực Pháp bất cộng. Chư Phật là đấng Thập Lực đại tinh tấn, đấng đã đặng 
không chỗ sợ, đấng trụ nơi Pháp bất cộng, đấng Đạo sư của muôn loài. Chư Phật là đấng hay dứt mọi 
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kiết phược, đấng đã đến nơi bờ kia, đấng hay vượt các thế gian, và đấng trọn la đường sanh tử. Chư 
Phật là đấng biết hết chúng sanh tướng đến lui, khéo nói các Pháp được giải thoát, như hoa sen trong 
đời chẳng nhiễm, thường khéo vào nơi hạnh không tịch. Chư Phật biết rõ các pháp tướng không ngăn 
ngại, và không nương tợ hư không——Avenika-buddhadharma means the characteristics, achievemerts, 
and doctrinne of Buddha which distinguish him from all others. According to the Vimalakirti Sutra, 
Chapter One, all Buddhas as all kings in this world, with mercy they use their “ten powers” to make this 
change. They proclaim the Dharma with unchanging voice, all beings understand according to their 
natures saying the Buddhas speak their own languages. They expound the Dharma In one voIce, 
sentient beings understand according to their versions deriving great benefit from what they have 
gathered. They expound the Dharma In one voice, some beings are filled with fear, others are Joyful, 
some hate 1t while others are from doubts relieved. They are the Possessors of “ten powers”, who have 
achieved fearlessness acquiring all eighteen characteristics; and who guide others like a pilot. They 
have untied all bonds; who have reached the other shore; who can all worlds deliver; and who from 
birth and death are free. They know how living beings come and go and penetrates all things to win 
therr freedom, who are skIllful in nrvanic deeds, cannot be soiled like the lotus. They plumb the depths 
of everything without hindrance, who are like space and rely on nothing. 


46) Duy Ma Cật: Thập Bộ Thất— Ten-Foot-Square Room 

Một hôm, Thiền Sư Viên Ngộ Khắc Cần Phật Quả (1063-1135) nói: “Duy Ma Cật, đã từng là một vị 
cổ Phật, bây giờ có gia đình và giúp đức Thích Ca Mâu Ni trong giáo thuyết. Ông có biện tài vô ngại, 
vô ngại nhận thức, vô ngại dụng, và vô ngại lực. Bên trong phương trượng rộng 10 bộ của ông, ông để 
ba mươi hai ngàn kim tòa sư tử và chủ trì một hội chúng tám mươi ngàn vị hoàn toàn tự tại. Hãy nói 
cho lão Tăng biết, điều này có nghĩa gì?. Người ta có thể đổ việc này cho sự vô ngại dụng trong thần 
lực của Ngài hay không? Đừng hiểu sai ý tưởng!”—One day, Zen master Ke-Ch'in-Fo-Kuo (1063- 
1135) said, “Vimalakiri, who in the anclent path was a Buddha, possessed a family and helped 
Sakyamumi In his teaching. He had wondrous eloquence, wondrous perception, wondrous functfioning 
and wondrous power. Inside his ten-foot-square room he placed thirty-two thousand Jjeweled-hon 
thrones and hosted an assembly of eighty thousand 1n perfect comfort. Tell me, what does this mean? 
Can one atfribute 1t to the wondrous functioning of his supernatural powers? Dorft get the wrong idea!” 


47) Duy Ma Cật: Thập Ngũ Quán Niệm — F[fteen Modes oƒ Conternplation 

Theo Kinh Duy Ma Cật, ngài Duy Ma Cật đã nói về mười lăm pháp quán niệm về không trụ vô vi. 
Thứ nhất là Tu học môn Không; không lấy không làm chỗ tu chứng. Thứ nhì là Tu học môn vô tướng, 
vô tác, không lấy vô tướng, vô tác làm chỗ tu chứng. Thứ ba là Tu học pháp Vô Sanh không lấy Vô 
Sanh làm chỗ tu chứng. Thứ tư là Quán Vô Thường mà không nhàm việc lành (lợi hành). Thứ năm là 
Quán Thế Gian Khổ mà không ghét sanh tử. Thứ sáu là Quán Vô Ngã mà dạy dỗ người không nhàm 
mỏi. Thứ bảy là Quán Tịch Diệt mà không tịch diệt hẳn. Thứ tám là Quán xa lìa (buông bỏ) mà thân 
tâm tu các pháp lành. Thứ chín là Quán Không Chỗ Về (không quy túc) mà vẫn về theo pháp lành. 
Thứ mười là Quán Vô Sanh mà dùng pháp sanh (nương theo hữu sanh) để gánh vác tất cả. Thứ mười 
một là Quán Vô Lậu mà không đoạn các lậu. Thứ mười hai là Quán không chỗ làm (vô hành) mà 
dùng việc làm (hành động) để giáo hóa chúng sanh. Thứ mười ba là Quán Không Vô mà không bỏ đại 
bi. Thứ mười bốn là Quán Chánh Pháp Vị (chỗ chứng) mà không theo Tiểu thừa. Thứ mười lăm là 
Quán các pháp hư vọng, không bền chắc, không nhân, không chủ, không tướng, bổn nguyện chưa mãn 
mà không bỏ phước đức thiển định trí tuệ. Tu các pháp như thế gọi là Bồ Tát không trụ vô vi— 
According to the Vimalakirti Sutra, Honorable lay man Vimalakirti explained about fifteen modes of 
contemplation on “staying 1n the supramundane state” or “non-active state” of a Bodhisattva. First, 
studying and practicing the Immaterial or emptiness without abiding in voidness. Second, studying and 
practicing formlessness (nonappearance) and inaction (non pursuit) without abiding in them. Thírd, 
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contemplating the reality of noncreation but does not take noncreation as an object of attainment. 
Fourth, looking into the impermanence without discarding the performance of good deeds (a 
Bodhisattva meditates on the truth of Impermanence but does not abandon his work to serve and save 
sentient beings). Fifth, looking 1nto suffering 1n the world without hating birth and death, 1.e. samsara (a 
Bodhisattva contemplates on suffering but does not rejJect the world of births and deaths). Sixth, 
looking into the absence of the ego while continuing to teach all living beings indefatigably. Seventh, 
looking Into nrvana with no intention of dwelling 1n 1t permanently (a Bodhisattva contemplates on 
extinction but does not embrace extinction). Eighth, looking 1nto the relinguishmernt (of nrvana) while 
oneˆ”s body and mind are set on the practice of all good deeds (a Bodhisattva meditates on detachment 
but goes on realizing good things in the world). Ninth, looking 1nfo the non-existing destinations of all 
thngs while the mind 1s set on practicing excellent actions as true destinations (a Bodhisattva 
meditates on the homeless nature of all dharmas but continues to orient himself toward the good). 
Tenth, looking Into the unborn, 1.e. the uncreate while abiding in the 1llusion of life to shoulder 
responsibiliy to save others (a Bodhisattva contemplates on the reality of neither-creation-nor- 
destruction but still undertakes the responsibility 1n the world of creations and destructions). Eleventh, 
looking Into passionlessness without cutting off the passion-stream 1n order to stay 1n the world to 
liberate others. Twelfth, looking 1nto the state of non-action while carrying out the Dharma to teach 
and convert living beings (a Bodhisattva contemplates on nonaction but continues always his actfs of 
service and education). Thirteenth, looking 1nto nothingness (emptuiness) without forgetting 
(abandoning) about great compassion. Fourteenth, looking 1nto the right position (of nirvana) without 
following the Hinayana habit of staying 1n 1t (a Bodhisattva meditates on the position of the True 
Dharma but does not follow a rigid path). Eifteenth, looking 1nfo the unreality of all phenomena which 
are neither firm nor have an independent nature, impermanence, and are egoless and formless 
(markless), but since his own fundamental vows are not entirely fulfilled, he should not regard merits, 
serenity and wisdom as unreal and so cease practicing them. 


48) Duy Ma Cật: Thập Tối Thượng Pháp— Vimalakirti's Ten Excellent Deeds 

Duy Ma Cật dạy cho hành giả tu thiển về "Độ Chúng Thập Pháp." Theo kinh Duy Ma Cật, chương 
mười, Duy Ma Cật nói: “Bồ Tát ở cõi nước Chúng Hương đối với chúng sanh, lòng đại bi bền chắc thật 
đúng như lời các ngài đã ngợi khen. Mà Bồ Tát ở cõi nầy lợi ích cho chúng sanh trong một đời còn 
hơn trăm ngàn kiếp tu hành ở cõi nước khác. Vì sao? Vì cõi Ta Bà nầy có mười điều lành mà các Tịnh 
Độ khác không có. Thế nào là mười? Một là dùng bố thí để nhiếp độ kẻ nghèo nàn; hai là dùng tịnh 
giới để nhiếp độ người phá giới; ba là dùng nhẫn nhục để nhiếp độ kẻ giận dữ; bốn là dùng tinh tấn để 
nhiếp độ kẻ giải đãi; năm là dùng thiền định để nhiếp độ kẻ loạn ý; sáu là dùng trí tuệ để nhiếp độ kẻ 
ngu sỉ; bẩy là nói pháp trừ nạn để độ kẻ bị tám nạn; tám là dùng pháp đại thừa để độ kẻ ưa pháp tiểu 
thừa; chín là dùng các pháp lành để cứu tế người không đức; và mười là thường dùng tứ nhiếp để 
thành tựu chúng sanh.” Các Bồ Tát kia hỏi: “Bồ Tát phải thành tựu mấy pháp ở nơi cõi nầy làm không 
lầm lỗi, được sanh về cõi Tịnh Độ?” Duy Ma Cật đáp: “Bồ Tát thành tựu tám pháp thời ở cõi nầy làm 
không lầm lỗi, được sanh về cõi Tịnh Độ. Tám pháp là gì? Một là lợi ích chúng sanh không mong báo 
đáp; hai là thay thế tất cả chúng sanh chịu mọi điều khổ não; ba là bao nhiêu công đức đều ban cho tất 
cả chúng sanh; bốn là lòng bình đẳng đối với chúng sanh khiêm nhường không ngại, đối với Bồ Tát 
xem như Phật; năm là những kinh chưa nghe, nghe không nghỉ; sáu là không chống trái với hàng 
Thanh Văn; bảy là thấy người được cúng dường cũng không tật đố, không khoe những lợi lộc của 
mình, ở nơi đó mà điều phục tâm mình; tám là thường xét lỗi mình, không nói đến lỗi người, hằng 
nhứt tâm cầu các công đức.” Sau khi ông Duy Ma Cật và ngài Văn Thù Sư Lợi nói pháp nầy rồi, ở 
trong đại chúng có cả trăm ngàn vị trời, người đều phát tâm Vô thượng Chánh đẳng Chánh giác, mười 
ngàn Bồ Tát chứng đặng Vô sanh Pháp nhẫn——Vimalakirti's ten excellent deeds for Zen practitioners. 
According to the Vimalakirti Sutra, Chapter Ten, Vimalakirti said: “As you have said, the Bodhisattvas 
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of the Fragrant world have strong compassion and therr lifelong works of salvation for all living beings 
surpass those done 1n other pure lands during hundreds and thousands of aeons. Why? Because they 
achieved ten excellent deeds which are not requrred in other pure lands. What are these ten excellent 
deeds? They are: l) charity (dana) to succour the poor; 2) precept-keeping (sila) to help those who 
have broken the commandments; 3) patient endurance (ksanti) to subdue their anger; 4) zeal and 
devotion (virya) to cure their remissness; 5) serenity (dhyana) to stop their confused thoughts; 6) 
wIsdom (prajna) to wipe out Ignorance; 7) putting an end to the eight distressful conditions for those 
suffering from them; 8) teaching Mahayana to those who cling to Hinayana; 9) cultivation oŸ good roots 
for those in want of merifs; and 10) the four Bodhisattva winning devices for the purpose of leading all 
living beings to their goals (n Bodhisattva development). These are the ten excellent deeds.” The 
visiing Bodhisattvas asked: “How many Dharmas should a Bodhisattva achieve 1n this world to stop 1s 
morbid growth (defilements) in order to be reborn in the Buddha”s pure land?” Vimalakirti replied: “A 
Bodhisattva should bring to perfection eight Dharmas to stop morbid growth 1n this world in order to be 
reborn 1n the Pure Land. They are: l) benevolence towards all living beings with no expectation of 
reward; 2) endurance of sufferings for all living beings dedicating all merits to them; 3) impartiality 
towards them with all humility free from pride and arrogance; 4) reverence to all Bodhisattvas with the 
same devotion as to all Buddhas (I.e. without discrimination between Bodhisattvas and Buddhas); 5) 
absence of doubt and suspicion when hearing (the expounding of) sutras which he has not heard 
before; 6) abstention from opposition to the sravaka Dharma, 7) abstention from discrimination in 
regard to donations and offerings received with no thought of self-profit in order to subdue his mind; 
and §) self-examination without contending with others. Thus, he should achieve singleness of mind 
bent on achieving all merits; these are the eight Dharmas.” After Vimalakirti and ManJjusri had thus 
expounded the Dharma, hundreds and thousands of devas developed the mind set on supreme 
enlightenment, and ten thousand Bodhisattvas realized the patilent endurance of the uncreate. 


49) Duy Ma Cật: Thiền Tập— Meditation Practices 

Thiển Tập Theo Kinh Duy Ma Cật, tu tập thiển định trong cuộc sống hằng ngày là thanh tịnh thân tâm 
ngay trong những giây phút hiện tại như Đức Phật dạy: “[âm Thanh Tịnh-Phật Độ Thanh Tịnh”. Tu 
tập thiển định trong cuộc sống hằng ngày là điều phục vọng tâm ngay trong những giây phút hiện tại. 
Theo dòng thiền Phật giáo, để điều phục vọng tâm, chúng ta phải không bỏ gì vào trong đó (vô tâm). 
Theo Kinh Duy Ma Cật, Đức Phật nhắc Bổ Tát Bảo Tích về Tịnh Tâm Tịnh Độ như sau: “Bảo Tích! 
Bồ Tát tùy chỗ trực tâm mà hay phát hạnh; tùy chỗ phát hạnh mà được thâm tâm; tùy chỗ thâm tâm 
mà ý được điều phục; tùy chỗ ý được điều phục mà làm được như lời nói; tùy chỗ làm được như lời nói 
mà hay hồi hướng; tùy chỗ hổi hướng mà có phương tiện; tùy chỗ có phương tiện mà thành tựu chúng 
sanh, tùy chỗ thành tựu chúng sanh mà cõi Phật được thanh tịnh; tùy chỗ cõi Phật thanh tịnh mà nói 
Pháp thanh tịnh; tùy chỗ nói Pháp thanh tịnh mà trí huệ được thanh tịnh; tùy chỗ trí huệ thanh tịnh mà 
tâm thanh tịnh; tùy chỗ tâm thanh tịnh mà tất cả công đức đều thanh tịnh. Cho nên, nầy Bảo Bảo Tích! 
Bồ Tát muốn được cõi Phật thanh tịnh, nên làm cho tâm thanh tịnh; tùy chỗ Tâm thanh tịnh mà cõi 
Phật được thanh tịnh.” Lúc cư sĩ Duy Ma Cật lâm bệnh; vâng mệnh Phật, Văn Thù Sư Lợi Bồ Tát đến 
thăm cư sĩ. Văn Thù hỏi: “Cư sĩ! Bồ Tát có bệnh phải điều phục tâm mình như thế nào?” Duy Ma Cật 
đáp: “Bồ Tát có bệnh phải nghĩ thế nầy: “Ta nay bệnh đây đều từ các món phiên não, điên đảo, vọng 
tưởng đời trước sanh ra, là pháp không thật có, lấy ai chịu bệnh đó. Vì sao? Vì tứ đại hòa hợp giả gọi 
là thân, mà tứ đại không chủ, thân cũng không ngã. Lại nữa, bệnh nầy khởi ra đều do chấp ngã, vì thế 
ở nơi ngã không nên sanh lòng chấp đắm.” Duy Ma Cật lại nói tiếp: “Bây giờ đã biết gốc bệnh, trừ 
ngay ngã tưởng và chúng sanh tưởng, phải khởi pháp tưởng. Nên nghĩ rằng: “Thân nầy chỉ do các pháp 
hiệp thành, khởi chỉ là pháp khởi, diệt chỉ là pháp diệt. Lại các pháp ấy đều không biết nhau, khi khởi 
không nói nó khởi, khi diệt không nói nó diệt? Bổ Tát có bệnh muốn diệt trừ pháp tưởng phải nghĩ 
rằng: “Pháp tưởng nầy cũng là điên đảo, điên đảo tức là bệnh lớn, ta nên xa lìa nó.` Thế nào là xa lìa? 
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Lầa ngã và ngã sở. Thế nào là lìa ngã và ngã sở? Là ha hai pháp. Thế nào là lìa hai pháp? Là không 
nghĩ các pháp trong , ngoài, mà thực hành theo bình đẳng. Sao gọi là bình đẳng? Là ngã bình đẳng, 
Niết Bàn bình đẳng. Vì sao? Ngã và Niết Bàn hai pháp nầy đều không. Do đâu mà không? Vì do văn 
tự nên không. Như thế, hai pháp không có tánh quyết định. Nếu đặng nghĩa bình đẳng đó, thì không có 
bệnh chi khác, chỉ còn có bệnh KHÔNG, mà bệnh KHÔNG cũng không nữa.' VỊ Bồ Tát có bệnh dùng 
tâm không thọ mà thọ các món thọ, nếu chưa đầy đủ Phật pháp cũng không diệt thọ mà thủ chứng. Dù 
thân có khổ, nên nghĩ đến chúng sanh trong ác thú mà khởi tâm đại bi. Ta đã điều phục được tâm ta, 
cũng nên điều phục cho tất cả chúng sanh. Chỉ trừ bệnh chấp mà không trừ pháp, dạy cho dứt trừ gốc 
bệnh. Sao gọi là gốc bệnh? Nghĩa là có phan duyên, do có phan duyên mà thành gốc bệnh. Phan 
duyên nơi đâu? Ở trong ba cõi. Làm thế nào đoạn phan duyên? Dùng vô sở đắc; nếu vô sở đắc thì 
không có phan duyên. Sao gọi là vô sở đắc? Nghĩa là ly hai món chấp. Sao gọi là hai món chấp? 
Nghĩa là chấp trong và chấp ngoài; ly cả hai đó là vô sở đắc. Duy Ma Cật lại nói tiếp: “Ngài Văn Thù 
Sư Lợi! Đó là Bồ Tát có bệnh, điều phục tâm mình để đoạn các khổ như già, bệnh, chết là Bồ Đề của 
Bồ Tát. Nếu không như thế thì chỗ tu hành của mình không được trí tuệ thiện lợi. Ví như người chiến 
thắng kẻ oán tặc mới là dõng, còn vị nào trừ cả già, bệnh, chết như thế mới gọi là Bồ Tát. Bồ Tát có 
bệnh nên nghĩ thêm thế nầy: “Như bệnh của ta đây, không phải là thật, không phải có; bệnh của chúng 
sanh cũng không phải thật, không phải có.` Khi quán sát như thế, đối với chúng sanh nếu có khởi lòng 
đại bi ái kiến thì phải bỏ ngay. Vì sao? Bồ Tát phải dứt trừ khách trần phiền não mà khởi đại bi, chớ 
đại bi ái kiến đối với sanh tử có tâm nhàm chán, nếu lìa được ái kiến thì không có tâm nhàm chán, 
sanh ra nơi nào không bị ái kiến che đậy, không còn bị sự ràng buộc, lại nói pháp cởi mở sự ràng buộc 
cho chúng sanh nữa. Như Phật nói: 'Nếu mình bị trói mà lại đi mở trói cho người khác, không thể 
được; nếu mình không bị trói mới mở trói cho người khác được.` Duy Ma Cật kết luận: “Ngài Văn Thù 
Sư Lợi! Bồ Tát có bệnh nên điều phục tâm mình như thế, mà không trụ trong đó, cũng không trụ nơi 
tâm không điều phục. Vì sao? Nếu trụ nơi tâm không điều phục là pháp của phàm phu, nếu trụ nơi 
tâm điều phục là pháp của Thanh Văn, cho nên Bồ Tát không trụ nơi tâm điều phục hay không điều 
phục, lìa hai pháp ấy là hạnh Bồ Tát. Ở trong sanh tử mà không bị nhiễm ô, ở nơi Niết Bàn mà không 
diệt độ hẳn là hạnh Bồ Tát. Không phải hạnh phàm phu, không phải hạnh Hiền Thánh là hạnh Bồ Tát. 
Không phải hạnh nhơ, không phải hạnh sạch là hạnh Bồ Tát. Tuy vượt khỏi hạnh ma mà hiện các việc 
hàng phục ma là hạnh Bồ Tát. Cầu nhứt thiết trí, không cầu sái thời là hạnh Bồ Tát. Dù quán sát các 
pháp không sanh mà không vào chánh vị (chơn như) là hạnh Bồ Tát. Quán mười hai duyên khởi mà 
vào các tà kiến là hạnh Bồ Tát. Nhiếp độ tất cả chúng sanh mà không mê đắm chấp trước là hạnh Bồ 
Tát. Ưa xa la mà không nương theo sự dứt đoạn thân tâm là hạnh Bồ Tát. Tuy ở trong ba cõi mà 
không hoại pháp tánh là hạnh Bồ Tát. Tuy quán “Không' mà gieo trồng các cội công đức là hạnh Bồ 
Tát. Dù thực hành vô tướng mà cứu độ chúng sanh là hạnh Bồ Tát. Dù thực hành vô tác mà quyền 
hiện thọ thân là hạnh Bồ Tát. Dù thực hành vô khởi mà khởi tất cả các hạnh là hạnh Bổ Tát. Dù thực 
hành sáu pháp Ba la mật mà biết khắp các tâm, tâm sở của chúng sanh là hạnh Bồ Tát. Dù thực hành 
sáu phép thần thông mà không dứt hết lậu hoặc phiển não là hạnh Bồ Tát. Dù thực hành tứ vô lượng 
tâm mà không tham đắm sanh về cõi Phạm thế (Phạm Thiên) là hạnh Bồ Tát. Dù thực hành thiển 
định, giải thoát tam muội, mà không theo thiền định thọ sanh là hạnh Bồ Tát. Dù thực hành tứ niệm xứ 
mà không hoàn toàn lìa hẳn thân, thọ, tâm, pháp là hạnh Bồ Tát. Dù thực hành tứ chánh cần mà không 
rời thân tâm tinh tấn là hạnh Bồ Tát. Dù thực hành tứ như ý túc mà đặng thân thông tự tại là hạnh Bồ 
Tát. Dù thực hành ngũ căn mà phân biệt rành rẽ các căn lợi độn của chúng sanh là hạnh Bồ Tát. Dù 
thực hành ngũ lực mà ưa cầu thập lực của Phật là hạnh Bồ Tát. Dù thực hành bảy pháp giác chi mà 
phân biệt rõ trí tuệ của Phật là hạnh Bồ Tát. Dù thực hành bát chánh đạo mà ưa tu vô lượng Phật đạo 
là hạnh Bổ Tát. Dù thực hành các pháp chỉ quán trợ đạo mà trọn không thiên hẳn nơi tịch diệt (Niết 
Bàn) là hạnh Bồ Tát. Dù thực hành các pháp bất sanh bất diệt, mà dùng tướng hảo trang nghiêm thân 
mình là hạnh Bồ Tát. Dù hiện oai nghi theo Thanh Văn, Duyên Giác mà không rời Phật pháp là hạnh 
Bồ Tát. Dù tùy theo tướng hoàn toàn thanh tịnh của các pháp mà tùy theo chỗ sở ứng hiện thân là 
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hạnh Bồ Tát. Dù quán sát cõi nước của chư Phật trọn vắng lặng như hư không mà hiện ra rất nhiều cõi 
Phật thanh tịnh là hạnh Bồ Tát. Dù chứng đặng quả Phật, chuyển Pháp Luân, nhập Niết Bàn mà 
không bổ đạo Bổ Tát là hạnh Bồ Tát vậy.”—To practice meditation daily will help purify both the 
body and the mind at this very moment of life as the Buddha taught: “Pure Minds-Pure Lands.” To 
practice meditation daily will help tame the deluded mind at this very moment of life. According to the 
Buddhist Zen, to tame the deluded mind we must not have any thing In 1t (take the mind of non- 
existence or the empty mind). According to the Vimalakirti Sutra, the Buddha reminded Ratna-rasi 
Bodhisattva: “Ratna-rasil Because of his straightforward mind, a Bodhisattva can act straightforwardly; 
because of his straightforward deeds he realizes the profound mind; because of his profound mind his 
thoughts are kept under confrol; because of his controlled thoughts his acts accord with the Dharma (he 
has heard); because of his deeds 1n accord with the Dharma he can dedicate his merits to the benefit of 
others; because of this dedication he can make use of expedient methods (upaya); because of his 
expedient methods he can bring living beings to perfection; because he can bring them to perfection 
his Buddha land 1s pure; because of his pure Buddha land his preaching of the Dharma 1s pure; because 
of his pure preaching his wisdom 1s pure; because of his pure wisdom his mind 1s pure, and because of 
his pure mind all his merits are pure. Therefore, Ratna-rasi, 1ƒ a Bodhisattva wanfs to win the pure land 
he should purify his mind, and because of his pure mind the Buddha land 1s pure.” When Ủpasaka 
Vimalakirti was sick; obeying the Buddhaˆs command, ManJusri Bodhisattva called on Vimalakirti to 
enqurre after his health. ManJusri asked: “How does a sick Bodhisattva control his mind?” Vimalakirti 
replied: “A sick Bodhisattva should think thus: “My 1llness comes from 1nverted thoughfts and troubles 
(klesa) during my previous lives but 1t has no real nature of 1ts own. Therefore, who 1s suffering from 
12 Why 1s it so? Because when the four elements unite to form a body, the former are ownerless and 
the latter 1s egoless. Moreover, my 1lÏness comes from my clinging to an ego; hence I should wipe out 
this clinging.” Vimalakirti added: “Now that he knows the source of his illness, he should forsake the 
concept of an ego and a living being. He should think of things (dharma) thus: “A body 1s created by the 
union of all sorts of dharmas (elements) which alone rise and all, without knowing one another and 
without announcing therr rise and fall.” In order to wipe out the concept of things (dharmas) a sick 
Bodhisattva should think thus: “Ihis notion of dharma 1s also an 1nversion which 1s my great calamity. 
So I should keep from 1t.” What 1s to be kept from? Erom both subJect and obJect. What does this 
keeping from subJject and obJect mean? It means keeping from dualities. What does this keeping from 
dualitles mean? It means not thinking of inner and outer dharmas (i.e. contrarles) by the practice of 
1mpartiality. What 1s impartiality? It means equality (of all contraries e.g.) ego and mrvana. Why 1s 1t 
so? Because both ego and nirvana are void. Why are both void? Because they exist only by names 
which have no independernt nature of their own. “When you achieve this equality you are free from all 
1llnesses but there remains the conception of voidness which also 1s an 1llusion and should be wiped out 
as well.”” A sick Bodhisattva should free himself from the conception of sensation (vedana) when 
experiencing any one of 1ts three states (which are painful, pleasurable and neither painful nor 
pleasurable feeling). Before his full developmernt into Buddhahood (that 1s before delivering all living 
beings in his own mind) he should not wipe out vedana for his own benefit with a view tO attaining 
mrvana for himself only. Knowing that the body 1s subJect to suffering he should think of living beings 
1n the lower realms of existence and give rise to compassion (for them). Since he has succeeded in 
confrolling his false views, he should guide all living beings to bring theirs under confrol as well. He 
should uproot theirs (inherent) 1llnesses without (trying to) wipe out non-existence dharmas (externals 
for sense data). For he should teach them how to cut off the origin of illness. What 1s the origin of 
1llness? It 1s their clinging which causes therr 1llness. What are the obJects of their clinging? They are 
the three realms (of desire, form and beyond form). By what means should they cut off their clinging? 
By means (of the doctrine that) nothing whatsoever can be found, and (that) 1f nothing can be found 
there will be no clinging. What 1s meant by “nothing can be found? It means (that) apart from dual 
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views (There 1s nothing else that can be had). What are dual views? They are Iinner and outer views 
beyond which there 1s nothing.” Vimalakirti added: “ManJusri, this 1s how a sick Bodhissattva should 
confrol his mind. Top wipe out suffering from old age, illness and death 1s the Bodhisattva”s bodhi 
(enlightened practice). If he fails to do so his practice lacks wIsdom and 1s unprofitable. For instance, a 
Bodhisattva 1s (called) courageous 1f he overcomes hatred; 1f 1n addition he wipes out (the concept of) 
old age, illness and death he 1s a true Bodhisattva. A sick Bodhisattva should again reflcect: Since my 
1lÌness 1s neither real nor existing, the illnesses of all living beings are also unreal and non-exIstent. 
But while so thinking 1f he develops a great compassion derived from his love for living beings and 
from his attachment to this false view, he should (mmediately) keep from these feelings. Why 1s 1t so? 
Because a Bodhisattva should wipe out all external causes of troubles (klesa) while develping great 
compassion. For (this) love and (these) wrong views result from hate of birth and death. If he can keep 
from this love and these wrong views he wIll be free from hatred, and wherever he may be reborn he 
wIll not be hindered by love and wrong views. His next life will be free from obstructions and he wIll 
be able to expound the Dharma to all living beings and free them from bondage. As the Buddha has 
said, there 1s no such thing as untying others when one 1s still held in bondage for 1t 1s possible to untie 
others only after one 1s free from bonds.” Vimalakirti concluded: “ManJusri, a sick Bodhisattva should 
thus control his mind while dwelling in neither the (state of) controlled mind nor 1s opposite, that of 
uncontrolled mind. For 1f he dwells in (the state of) unconfrolled mind, this 1s stupidity and 1f he dwells 
1n (that of) controlled mind, this 1s the sravaka stage. Hence a Bodhisattva should not dweTl in either 
and so keep from both; this 1s the practice of the Bodhisattva stage. When staying in the realm of birth 
and death he keeps from 1ts impurity, and when dwelling in nirvana he keeps from (its condition of) 
extinction of reincarnation and escape from suffering; this 1s the practice of the Bodhisattva stage. That 
which 1s neither worldly nor saintly 1s Bodhisattva development (nto Buddhahood). That which 1s 
neither impure nor pure 1s Bodhisattva practice. Although he 1s beyond the demonic state he appears 
(in the world) to overcome demons; this 1s Bodhisattva conduct. In his quest of all knowledge 
(sarvajna) he does not seek 1t at an Inappropriate moment; this 1s Bodhisattva conduct. Although he 
looks Into the uncreated he does not achieve Buddhahood; this 1s Bodhisattva conduct. Although he 
looks into nidana (or the twelve links in the chain of existence) he enters all states of perverse views 
(to save living beings); this 1s Bodhisattva conduct. Although he helps all living beings he does not ø1ve 
rise to clinging; this 1s Bodhisattva conduct. Although he keeps from the phenomenal he does not lean 
on the voidness of body and mind; this 1s Bodhisattva conduct. Although he passes through the three 
worlds (of desire, form and beyond form) he does not Injure the Dharmata; this is the Bodhisattva 
conduct. Although he realizes the voidness (of thing) he sows the seeds of all merits; this 1s Bodhisattva 
conduct. Although he dwells in formlessness he continues delivering living beings; this 1s Bodhisattva 
conduct. Although he refrains from (creative) activities he appears in his physical body; this 1s 
Bodhisattva conduct. Although he keeps (all thoughts) from rising he performs all good deeds; this 1s 
Bodhisattva conduct. Although he practices the six perfections (paramitas) he knows all the mental 
sfates of living beings; this 1s Bodhisattva conduct. Although he poesses the six supernatural powers he 
refrains from putting an end to all worldy streams; this 1s Bodhisattva conduct. Although he practices 
the four Infinite states of mind, he does not wish to be reborn in the Brahma heavens, this Bodhisattva 
conduct. Although he practices meditation, serenity (dhyana), liberation and samadhi, he does not avail 
himself of these to be reborn in dhyana heavens; this 1s Bodhisattva conduct. Although he practice the 
Íour states of mindfulness he does not keep for ever from the karma of body and mind; this 1s 
Bodhisattva conduct. Although he practices the four right efforts he persists in physical and mental 
zeal and devotion; this 1s Bodhisattva conduct. Although he practices the four Hinayana steps to 
supernatural powers he will continue doing so until he achieves all Mahayana supernatural powers; 
this 1s Bodhisattva conduct. Although he practices the five spiritual facultes of the sravaka stage he 
discerns the sharp and dull potentialities of living beings; this 1s Bodhisattva conduct. Although he 
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practices the five powers of the sravaka stage he strives to achieve the ten powers of the Buddha; this 
1s Bodhisattva conduct. Although he practices the seven Hinayana degrees of enlightenment he 
discerns the Buddha”s all-wisdom (sarvajna); this 1s Bodhisattva conduct. Although he practices the 
eiphtfold noble truth (of Hinayana) he delights in treading the Buddha's boundless path; this 1s 
Bodhisattva conduct. Although he practices samathavipasyana which contributes to the realization of 
bodhi (enlightenmentf) he keeps from slipping I1nto mrvana; this 1s Bodhisattva conduct. Although he 
practices the doctrine of not creating and not anmhilating things (dharma) he still embellishes his body 
with the excellent physical marks of the Buddha; this 1s Bodhisattva conduct. Although he appears as a 
sravaka or a pratyeka-buddha, he does not stray from the Buddha Dharma; this 1s Bodhisattva conduct. 
Although he has realized ultimate purity he appears in bodily form to do his work of salvation; this 1s 
Bodhisattva conduct. Although he sees Into all Buddha lands which are permanently still like space, he 
causes them to appear in their purity and cleanness; this 1s Bodhisattva conduct. Although he has 
reached the Buddha stage which enables him to turn the wheel of the Law (to preach the Dharma) and 
to enter the state of nirvana, he does not forsake the Bodhisattva path; this 1s bodhisattva conduct.” 


50) Duy Ma Cật: Thực Hành Chánh Niệm— To Practice Right Mindfulness 

Theo kinh Duy Ma Cật, chương bảy, Duy Ma Cật nói với Văn Thù Sư Lợi: “Phải thực hành chánh 
niệm.” Văn Thù hỏi: “Thế nào là thực hành chánh niệm?” Duy Ma Cật đáp: “Phải thực hành pháp 
không sanh không diệt.” Văn Thù hỏi: “Pháp gì không sanh, pháp gì không diệt? Duy Ma Cật đáp: 
“Pháp bất thiện không sanh, pháp thiện không diệt” Văn Thù hỏi: “Pháp thiện và pháp bất thiện lấy gì 
làm gốc?” Duy Ma Cật đáp: “Lấy thân làm gốc.” Văn Thù hỏi: “Thân lấy gì làm gốc?” Duy Ma Cật 
đáp: “Lấy tham dục làm gốc.” Văn Thù hỏi: “Tham dục lấy gì làm gốc?” Duy Ma Cật đáp: “Lấy hư 
vọng phân biệt làm gốc.” Văn Thù hỏi: “Hư vọng phân biệt lấy gì làm gốc?” Duy Ma Cật đáp: “Lấy 
tưởng điên đảo làm gốc.” Văn Thù hỏi: “Tưởng điên đảo lấy gì làm gốc?” Duy Ma Cật đáp: “Lấy 
không trụ làm gốc.” Văn Thù hỏi: “Không trụ lấy gì làm gốc?” Duy Ma Cật đáp: “Không trụ thì không 
gốc. Thưa ngài Văn Thù, ở nơi gốc không trụ mà lập tất cả pháp.”—According to the Vimalakirti 
Sutra, Chapter Seven, Vimalakirti said to ManJusri: “He should uphold right mindfulness.” ManJusri 
asked: “What should he do to uphold right mindfulness?” Vimalakirti rephed: “He should advocate the 
unborn and the undying.” Manjusri asked: “What 1s the unborn and what 1s the undying?” Vimalakirt 
replied: “The unborn is evil that does not arise and the undying 1s good that does not end.” ManJjusri 
asked: “What 1s the root of good and evil?” Vimalakiri replhied: “The body 1s the root of good and 
evil.” ManJusri asked: “What 1s the root of the body?” Vimalakirti replied: “Craving 1s the root of the 
body.” ManjJusri asked: “What 1s the root of craving?” Vimalakirti replied: “Baseless discrimination 1s 
the root of craving.” ManJusri asked: “What 1s the root of baseless discrimination?” Vimalakirti replied: 
“Inverted thinking 1s the root of discrimination.” ManJjusri asked: “What 1s the root of Inverted 
thinking?” Vimalakirti rephied: “Non-abiding 1s the root of 1inverted thinking.”” ManJusri asked: “What 1s 
the root of non-abiding?” Vimalakirti replied: “Non-abiding 1s rootless. ManJusri, from this non-abiding 
root all things arise.” 


351) Duy Ma Cật: Thực Tướng Thân Như Lai— The Absolute Truth or Light oƒ the Buddha 

Tướng thực của Như Lai. Theo kinh Duy Ma Cật, chương mười hai, Đức Thế Tôn hỏi Duy Ma Cật 
rằng: “Ông nói ông muốn đến đây để thấy Như Lai thì lấy chi quán sát?” Duy Ma Cật thưa: “Như con 
quán thực tướng của thân, thân Phật cũng thế. Con quán Như Lai đời trước không đến, đời sau không 
đi, hiện tại không ở; không quán sắc, không quán sắc như, không quán sắc tánh; không quán thọ, 
tưởng, hành, thức, không quán thức như, không quán thức tánh; không phải tứ đại sinh, cũng không như 
hư không; sáu nhập không tích tập, mắt, tai, mũi, lưỡi, thân, tâm đã vượt qua; không ở ba cõi, đã ha ba 
cấu; thuận ba môn giải thoát; có đủ ba minh, cùng ngang vô minh, không một tướng, không khác 
tướng, không có tự tướng, không có tha tướng, không phải không tướng, không phải chấp tướng; không 
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bờ bên nầy, không bờ bên kia, không giữa dòng mà hóa độ chúng sanh; quán tịch diệt cũng không diệt 
hẳn; không đây, không kia, không nương nơi đây, không nương nơi kia; không thể dùng trí mà hiểu 
được, không thể dùng thức mà biết được; không tối không sáng; không danh không tướng; không mạnh 
không yếu; không phải sạch không phải nhơ; không ở phương sở, không lìa phương sở; không phải hữu 
vi, không phải vô vi; không bày không nói; không bố thí, không bổn xẻn; không giữ giới, không phạm 
giới; không nhẫn không giận; không tinh tấn không giải đãi; không định không loạn; không trí không 
ngu; không thực không dối; không đến không đi; không ra không vào; bặt đường nói năng; không phải 
phước điển, không phải không phước điển; không phải xứng cúng dường, không phải không xứng cúng 
dường; không phải thủ, không phải xả; không phải có tướng, không phải không tướng; đồng với chân 
tế bình đẳng như pháp tánh; không thể cân, không thể lường, qua các sự cân lường, không lớn không 
nhỏ; không phải thấy, không phải nghe, không phải giác, không phải tri; la các kiết phược, bình đẳng 
các trí, đồng với chúng sanh; đối các pháp không phân biệt; tất cả không tổn thất, không trược không 
não, không tác không khởi, không sanh không diệt, không sợ không lo, không mừng không chán, 
không đã có, không sẽ có, không hiện có, không thể lấy tất cả lời nói phân biệt chỉ bày được. Bạch 
Thế Tôn! Thân Như Lai như thế, con quán cũng thế, nếu người nào quán theo đây gọi là chánh quán, 
quán khác gọi là tà quán.”— According to the Vimalakirti Sutra, Chapter Twelve, the Buddha then 
asked Vimalakirti: “You spoke of coming here to see the Tathagata, but how do you see Him 
1mpartially?” Vimalakirti replied: “Seeing reality in one”s body 1s how to see the Buddha. I see the 
Tathagata dịd not come 1n the past, will not go 1n the future, and does not stay in the present. The 
Tathagata 1s seen neither In form (rupa, the first agøregate) nor in the extinction of form nor in the 
underlying nature of form. Neither is He seen in responsiveness (vedana), conception (sanJna), 
discrimination (samskara) and consciousness (vijnana) (1.e. the four other ageregates), their extinction 
and their underlying natures. The Tathagafta 1s not created by the four elements (earth, water, fire and 
arr), for He 1s (mmaterial) like space. He does not come from the union of the six entrances (1.e. the 
SIX sense organs) for He 1s beyond eye, ear, nose, tongue, body and I1ntellect. He 1s beyond the three 
worlds (of desire, form and formlessness) for He 1s free from the three defilements (desire, hate and 
stupidity). He 1s in line with the three gates to nirvana and has achieved the three states of 
enlightenment (or three 1nsights) which do not differ from (the underlying nature of) unenlightenment. 
He is neither unity nor diversity, neither selfness nor otherness, neither form nor formlessness, neither 
on this shore (of enlightenment) nor in mid-steam when converting living beings. He looks into the 
mrvanic condition (of stillness and extinction of worldly existence) but does not dwelÏ in 1ts permanent 
extinction. He 1s neither this nor that and cannot be revealed by these two extremes. He cannot be 
known by intellect or perceived by consciousness. He 1s neither bright nor obscure. He 1s nameless and 
formless, being neither strong nor weak, neither clean nor unclean, neither in a given place nor outside 
of 1t, and neither mundane nor supramundane. He can neither be pointed out nor spoken of. He 1s 
neither charitable nor selfish; he neither keeps nor breaks the precepts; 1s beyond patience and anger, 
điligence and remissness, stillness and disturbance. He 1s neither intelligent nor stupid, and neither 
honest nor deceifful. He neither comes nor goes and neither enters nor leaves. He 1s beyond the paths 
of word and speech. He 1s neither the field of blessedness nor 1ts opposite, neither worthy nor unworthy 
of worship and offerings. He can be neither seized nor released and 1s beyond “1s” and “1s not”. He 1s 
equal to reality and to the nature of Dharma (Dharmata) and cannot be designated and estimated, for 
he 1s beyond figuring and measuring. He 1s neither large nor small, 1s neither visible nor audible, can 
neither be felt nor known, 1s free from all ties and bondage, 1s equal to the All-knowledge and to the 
(underlying) nature of all living beings, and cannot be differentiated from all things. He 1s beyond gain 
and loss, free from defilement and troubles (klesa), beyond creating and giving rise (to anything), 
beyond birth and death, beyond fear and worry, beyond like and dislike, and beyond existence 1n the 
past, future and present. He cannot be revealed by word, speech, discernng and poinung. World 
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Honoured One, the body of the Tathagata being such, seeing Him as above-mentioned 1s correct 
whereas seeing Him otherwise 1s wrong.” 


52) Duy Ma Cật: Tinh Thần Giác Ngộ— The spirit 0ƒ Enlightenment 

Tinh thần tự do của sự Giác Ngộ trong Thiển chính là nguyên động lực thúc đẩy Phật giáo đập bể cái 
vỏ tu viện bước ra, dõng mãnh lên đường để phổ hiện lý giác ngộ tuyệt vời này trong đại chúng; và 
chính tinh thần ấy là nguồn động lực của vũ trụ, mà cũng là hoạt dụng của tâm linh, bất cứ thứ gì cẩn 
đường nó đều gánh lấy thất bại. Vì vậy, lịch sử Phật giáo cũng là lịch sử của tự do cá nhân vậy, hiện 
thực trong sinh hoạt của tâm, trí, và đức của con người. Luân lý thượng lưu và kỷ luật hình thức của 
Phật giáo nguyên thủy không thể ràng buộc tinh thần của chúng ta lâu hơn nữa. Khi mà giáo lý Giác 
Ngộ ngày càng được thâm chứng bên trong hơn, thì tâm càng vượt lên hình thức của giới luật. Không 
nhất thiết phải lìa bổ gia đình để theo chân giáo đoàn mới đạt được quả giác ngộ tối thượng. Sự thanh 
tịnh bên trong, chớ không phải sự tín mộ bên ngoài, đó là điều cần cho cuộc sống tu theo Phật. Về mặt 
này thì cư sĩ chẳng kém gì tu sĩ. Sự kiện hùng biện nhất này được diễn đạt trong kinh Duy Ma Cật. 
Nhân vật chính trong kinh là Duy Ma Cật, một triết gia cư sĩ sống ngoài khuôn nếp của giáo đoàn. 
Không một đệ tử nào của đức Phật sánh được với tư tưởng thâm diệu, quảng đại và tinh tế của ông; 
khi đức Phật các đệ tử đến thăm bệnh ông, ai ai cũng cáo lui, viện lẽ này nọ, trừ một vị là Văn Thù Sư 
Lợi, hiện thân của trí Bát Nhã trong Phật giáo Đại Thừa. Không riêng gì hành giả tu Thiền, mà tất cả 
mọi người đều phải công nhận rằng hành giả cư sĩ Duy Ma Cật đã thành tựu ở mức độ còn vượt lên 
trên cả một bậc La Hán——The spirit of freedom of Enlightenment in Zen, which is the power impelling 
Buddhism to break through 1ts monastic shell and bringing forward the idea of Enlightenment ever 
vigorously before the masses, 1s the life-impulse of the universe; this hampered activity of spirit, and 
everything that Interferes with it, 1s destined to be defated. The history of Buddhism 1s thus also a 
history of freedom 1n one's spiritual, intellectual, and moral life. The moral aristocracy and disciplinary 
formalism of primitive Buddhism could not bind our spirit for a very long period of time. As the 
doctrine of Enlightenment grew to be more and more inwardly interpreted, the spirit rose above the 
formalism of Buddhist discipline. It was of no absolute necessity for one to leave his home life and 
follow the footsteps of the wandering monks in order to reach the supreme fruit of Enlightenment. 
Inward purity, and not external piety, was the thing needed for the Buddhist life. The Upasakas were in 
this respect as good as the Bhiksus. The fact 1s most eloquently 1llustrated in the Vimalakirti Sutra. The 
chief character here 1s Vimalakirti, a lay philosopher, outside the pale of the Brotherhood. None of the 
Buddha%s disciples were his matches in the depth, breadth, and subtleties of thought, and when the 
Buddha told them to visit his sick-room they all excused themselves for some reason or other, except 
ManJjusn, who 1s PraJna Incarnate in Mahayana Buddhism. Not only Zen practiioners, but also 
everyone must agree that the lay-devotee, Vimalakirti, accomplished even at a greater level than that 
of an Arhat. 


53) Duy Ma Cật: Tọa Thiền— Siting Meditation 

Theo Kinh Duy Ma Cật, cư sĩ Duy Ma Cật đã nói với ông Xá Lợi Phất khi ông nầy ở trong rừng tọa 
thiển yên lặng dưới gốc cây như sau: “Thưa ngài Xá Lợi Phất! Bất tất ngồi sững đó mới là ngồi thiển. 
Vả chăng ngồi thiển là ở trong ba cõi mà không hiện thân ý, mới là ngôi thiển; không khởi diệt tận 
định mà hiện các oai nghi, mới là ngồi thiển; không rời đạo pháp mà hiện các việc phàm phu, mới là 
ngồi thiển; tâm không trụ trong cũng không ở ngoài mới là ngồi thiển; đối với các kiến chấp không 
động mà tu ba mươi bảy phẩm trợ đạo mới là ngôi thiển; không đoạn phiền não mà vào Niết Bàn mới 
là ngồi thiển. Nếu ngồi thiển như thế là chỗ Phật ấn khả (chứng nhận) vậy——According to the 
Vimalakrrti Sutra, Vimalakirti reminded Sariputra about medifation, saying: “Sariputra, meditation 1s 
not necessarily sitting. For meditation means the non-appearance of body and mind in the three worlds 
(of desire, form and no form); giving no thought to inactivity when 1n nirvana while appearing (in the 
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world) with respect-inspiring deportment; not straying from the Truth while attending to worldly 
affairs; the mind abiding neither within nor without; being imperturbable to wrong views during the 
practice of the thirty-seven contributory stages leading to enlightenment: and not wiping out troubles 
(klesa) while entering the state of nirvana. If you can thus sit in medifation, you will win the Buddha”s 
seal.” 


54) Duy Ma Cật: Tội Tánh Bất Tại Nội Bất Tại Ngoại Bất Tại Trung— The Nature 0ƒ Sin Is Neither 
Within nor Without, Nor in Between 
Tội tánh kia không ở trong, không ở ngoài, không ở khoảng giữa. Theo kinh Duy Ma Cật, chương ba, 
Đức Phật bảo Ưu Ba Li: “Ông đi đến thăm bệnh ông Duy Ma Cật dùm ta.” Ưu Ba Li bạch Phật: “Bạch 
Thế Tôn! Con không kham lãnh đến thăm bệnh ông ta. Vì sao? Con nhớ lại ngày trước có hai vị Tỳ 
Kheo phạm luật hạnh, lấy làm hổ thẹn, không dám hỏi Phật, đến hỏi con rằng, “Dạ thưa ngài Ưu Ba 
Li! Chúng tôi phạm luật thật lấy làm hổ thẹn, không dám hỏi Phật, mong nhờ ngài giải rõ chỗ nghi hối 
cho chúng tôi được khỏi tội ấy.” Con liền y theo pháp, giải nói cho hai vị. Bấy giờ ông Duy Ma Cật 
đến nói với con: “Thưa ngài Ưu Ba Li, ngài chớ kết thêm tội cho hai vị Tỳ Kheo nầy, phải trừ dứt 
ngay, chớ làm rối loạn lòng họ. Vì sao? Vì tội tánh kia không ở trong, không ở ngoài, không ở khoảng 
giữa. Như lời Phật đã dạy: “Tâm nhơ nên chúng sanh nhơ, tâm sạch nên chúng sanh sạch.' Tâm cũng 
không ở trong, không ở ngoài, không ở khoảng giữa. Tâm kia như thế nào, tội cấu cũng như thế ấy. 
Các pháp cũng thế, không ra ngoài chơn như. Như ngài Ưu Ba L¡, khi tâm tướng được giải thoát thì có 
tội cấu chăng?' Con đáp: 'Không.” Ông Duy Ma Cật nói: “Tất cả chúng sanh tâm tướng không nhơ 
cũng như thế! Thưa ngài Ưu Ba L¡! Vọng tưởng là nhơ, không vọng tưởng là sạch; điên đảo là nhơ, 
không điên đảo là sạch; chấp ngã là nhơ, không chấp ngã là sạch. Ngài Ưu Ba L¡! Tất cả pháp sanh 
diệt không dừng, như huyễn, như chớp; các Pháp không chờ nhau cho đến một niệm không dừng; các 
Pháp đều là vọng kiến, như chiêm bao, như nắng đợn, như trăng dưới nước, như bóng trong gương, do 
vọng tưởng sanh ra. Người nào biết nghĩa nầy gọi là giữ luật, người nào rõ nghĩa nầy gọi là khéo 
hiểu.` Lúc đó hai vị Tỳ Kheo khen rằng: “Thật là bực thượng trí! Ngài Ưu Ba Li nầy không thể sánh 
kịp. Ngài là bực giữ luật hơn hết mà không nói được." Con đáp rằng: “Trừ Đức Như Lai ra, chưa có bực 
Thanh Văn và Bồ Tát nào có thể chế phục được chỗ nhạo thuyết biện tài của ông Duy Ma Cật. Trí tuệ 
ông thông suốt không lường.` Khi ấy, hai vị Tỳ Kheo dứt hết nghi hối, phát tâm Vô thượng Chánh 
đẳng Chánh giác và phát nguyện rằng: “Nguyện làm cho tất cả chúng sanh đều được biện tài như 
vậy.” Vì thế nên con không kham lãnh đến thăm bệnh ông.”——According to the Vimalakirti Sutra, 
Chapter Three, the Buddha said to Upali: “You call on Vimalakrrti to inguire after his health on my 
behalf.” Upali said: “World Honoured One, I am not qualified to call on Vimalakrrti to inquire after his 
health. For once, two bhiksus broke the prohibitions, and being shameful of their sins, they dared not 
call on the Buddha. They came to ask me: “Upali, we have broken the commandments and are 
ashamed of our sins, so we dare not ask the Buddha about this and come to you. Please teach us the 
rules of repentance so as to WIpe out our sins.` Tthen taught them the rules of repentance. At that time, 
Vimalakirti came and said: “Hey, Upali, do not aggravate their sins which you should wipe out at once 
without further disturbing their minds. Why? Because the nature of sin 1s neither within nor without, 
nor In between. As the Buddha has said, living beings are Impure because their mind are impure; 1ƒ 
their minds are pure, they are all pure. And, mind also 1s neither within nor without nor in between. 
Their minds being such, so, are their sins. Likewise all things do not go beyond (their) suchness. Upali, 
when your mind 1s liberated, 1s there any remaining impurity?° Ireplied: “Phere will be no more.` He 
said: “Likewise, the minds of all living beings are free from Impurtfies. Upali, false thoughts are 
1mpure and the absence of false thoughts 1s purity. Inverted (ideas) are Iimpure and the absence of 
inverted (ideas) 1s purity. Clinging to ego 1s Iimpure and non-clinging to ego 1s purity. Upali, all 
phenomena rise and fall without staying (for an instant) like an illusion and lightning. All phenomena 
do not waif for one another and do not stay for the time of a thought. They all derive from false views 
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and are like a dream and a flame, the moon 1n water, and an Image 1n a mirror for they are born from 
wrong thinking. He who understands this 1s called a keeper of the rules of discipline and he who 
knows It 1s called a skillful interpreter (of the precepts).` At that time, the two bhiksus declared: “What 
a supreme wisdom which 1s beyond the reach of Upali who cannot expound the highest principle of 
discipline and morality?” I said: “Since I left the Buddha T have not met a sravaka or a Bodhisattva who 
can surpass his rhetoric, for his great wisdom and perfect enlightenment have reached such a high 
degree.` Thereupon, the two bhiksus got rid of their doubts and repentance, set their mind on the quest 
of supreme enlightenment and took the vow to make all living beings acquire the same power of 
speech. Hence, I am not qualified to call on Vimalakirti and inqurre after his health.” 


535) Duy Ma Cật Và Vãng Sanh Tịnh Độ— Vừnalakiri and Being Reborn im the Buddha°s Pure Land 
Theo Kinh Duy Ma Cật, chương mười, phẩm Phật Hương Tích, cư sĩ Duy Ma Cật đã nói với chư Bồ 
Tát nước Chúng Hương về “Vãng Sanh Tịnh Độ” như sau: Các Bồ Tát nước Chúng Hương hỏi: “Bồ 
Tát phải thành tựu mấy pháp ở nơi cõi nây làm không lầm lỗi, được sanh về cõi Tịnh Độ?” Ông Duy 
Ma Cật đáp: “Bồ Tát thành tựu tám pháp thời ở cõi nầy làm không lầm lỗi, được sanh về cõi Tịnh Độ. 
Tám pháp là gì.” Thứ nhất là lợi ích chúng sanh không mong báo đáp. Thứ nhì là thay thế tất cả chúng 
sanh chịu mọi điều khổ não. Thứ ba là bao nhiêu công đức đều ban cho tất cả chúng sanh. Thứ tư là 
lòng bình đẳng đối với chúng sanh khiêm nhường không ngại, đối với Bồ Tát xem như Phật. Thứ năm 
là những kinh chưa nghe, nghe không nghi. Thứ sáu là không chống trái với hành Thanh Văn. Thứ bảy 
là thấy người được cúng dường cũng không tật đố, không khoe những lợi lộc của mình, ở nơi đó mà 
điểu phục tâm mình. Thứ tám là thường xét lỗi mình, không nói đến lỗi người, hằng nhứt tâm cầu các 
công đức. Sau khi ông Duy Ma Cật và ngài Văn Thù Sư Lợi nói pháp nầy rồi, ở trong đại chúng có cả 
trăm ngàn vị trời, người đều phát tâm Vô thượng Chánh đẳng Chánh giác, mười ngàn Bồ Tát chứng 
đặng Vô sanh Pháp nhẫn—According to the Vimalakirti Sutra, chapter ten, the Buddha of the Fragrant 
Land, Ủpasaka Vimalakirti told Bodhisattvas from the Fragrant Land about “Being reborn in the 
Buddhaˆs Pure Land” as follows: The Bodhisattvas from the FEragrant Land asked: “How many 
Dharmas should a Bodhisattva achieve 1n this world to stop 1ts morbid growth (defilements) in order to 
be reborn in the Buddha”s pure land?” Vimalakrrti replied: “A Bodhisattva should bring to perfection 
eipht Dharmas to stop morbid growth in this world in order to be reborn in the pure land. They are: 
First, benevolence towards all living beings with no expectation of reward. Second, endurance of 
sufferings for all living beings dedicating all merits to them. Third, 1impartiality towards them with all 
humility free from pride and arrogance. Fourth, reverence to all Bodhisattvas with the same devotion 
as to all Buddhas (I.e. without discrimination between Bodhisattvas and Buddhas). Fifth, absence of 
doubt and suspicion when hearing (the expounding of) sutras which he has not heard before. Sixth, 
abstention from opposition to the sravaka Dharma. Seventh, abstention from điscrimination 1n regard to 
donations and offerings received with no thought of self-profit in order to subdue his mind. Eighth, self- 
examination without contending with others. Thus he should achieve singleness of mind bent on 
achieving all merits; these are the eight Dharmas. After Vimalakirti and ManJusri had thus expounded 
the Dharma, hundreds and thousands of devas developed the mind set on supreme enlightenment, and 
ten thousand Bodhisattvas realized the patient endurance of the uncreate. 


36) Duy Ma Cật: Vô Tận Đăng— Inexhaustibhle Lamp 

Một cây đèn làm mỗi cho những cây đèn khác mà không bao giờ hết. Đem pháp của một người dẫn 
dắt và truyền trao cho nhiều người mãi mà không hết. Kính cứ phản chiếu mãi không hết. Đèn trên 
bàn thờ cứ cháy mãi không tàn. Theo kinh Duy Ma Cật, chương bốn, lúc các Thiên nữ hỏi ông Duy Ma 
Cật: “Chúng tôi làm thế nào ở nơi cung ma?” Ông Duy Ma Cật đáp: “Này các chị, có Pháp môn tên là 
Vô Tận Đăng, các chị nên học. Vô tận đăng là ví như một ngọn đèn mồi đốt trăm ngàn ngọn đèn, chỗ 
tối đều sáng, sáng mãi không cùng tận. Như thế đó các chị! Vả lại một vị Bồ Tát mở mang dẫn dắt 
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trăm ngàn chúng sanh phát tâm Bồ Đề, đạo tâm của mình cũng chẳng bị tiêu mất, tùy nói Pháp gì đều 
thêm lợi ích cho các Pháp lành, đó gọi là Vô Tận Đăng. Các chị dầu ở cung ma mà dùng Pháp môn 
Vô Tận Đăng nầy làm cho vô số Thiên nữ phát tâm Vô thượng Chánh Đẳng Chánh giác, đó là báo ơn 
Phật, cũng là làm lợi ích cho tất cả chúng sanh.”—The one lamp that is yet limitless in the lighting of 
other lamps. The influence of one disciple may be limitless and inexhaustible. Limitless mirrored 
reflections. An altar light always burning. According to the Vimalakirti Sutra, Chapter Four, when the 
gøoddesses asked Vimalakrrti: “What should we do while staying at the demonˆs palace?* Vimalakirti 
replied: “Sisters, there is a Dharma called the Inexhaustible Lamp, which you should study and 
practice. For Instance, a lamp can (be used to) light up hundreds and thousands of other lamps; 
darkness will thus be bright and this brightness will be inexhaustible. So, sisters, a Bodhisattva should 
guide and convert hundreds and thousands of living beings so that they all develop the mind set on 
supreme enlightenment; thus his deep thought (of enlightening others) 1s, likew1se, inexhaustible. This 
teaching of the Dharma will then increase 1n all excellent Dharmas; this 1s called the Inexhaustible 
Lamp. Although you will be staying at the demon”s palace you should use this Inexhaustible Lamp to 
guide countless sons and daughters of devas to develop their minds set on supreme enlightenment, in 
order to repay your debt of gratitude to the Buddha, and also for the benefit of all living beings.' 


57) Duy Ma Cật: Xỏ— Equanimity 

Xả được định nghĩa là tâm bình đẳng, như không phân biệt trước người vật, kỷ bỉ; xả bỏ thế giới vạn 
hữu, không còn bị phiển não và dục vọng trói buộc. Một khi có được tâm Xả, chúng ta sẻ thật sự cảm 
thấy động lòng thương xót đối với mọi người, và chúng ta có khả năng xóa bỏ được sự thiên vị trong 
thái độ hằng ngày của chúng ta đối với người khác. Trì giữ tâm bình đẳng, bất thiên nhất phương 
(không nghiêng về bên nào). Xả tướng (cởi bỏ những điều ràng buộc trong tâm thức). Tính thản nhiên, 
một trong những đức tính chủ yếu trong Phật giáo. Trong Phật giáo, xả tướng có nghĩa là trạng thái 
không có niềm vui cũng như sự đau khổ, một tinh thần sống hoàn toàn cân bằng vượt lên tất cả mọi 
phân biệt đối xử. Còn gọi là Một Xa, nội tâm bình đẳng và không có chấp trước, một trong những đức 
tính chính của Phật giáo, xả bổ sẽ đưa đến trạng thái hửng hờ trước những vui khổ hay độc lập với cả 
hai thứ nây. Xả được định nghĩa là tâm bình đẳng, như không phân biệt trước người vật, kỷ bỉ; xả bỏ 
thế giới vạn hữu, không còn bị phiền não và dục vọng trói buộc. Xả là một trong thất giác phần hay 
thất bô để phần. Đức Phật dạy: “Muốn được vào trong cảnh giới giải thoát thậm thâm của các bậc Bồ 
Tát, Phật tử trước hết cần phải xả bỏ tất cả dục lạc của ngũ dục của phàm phu. Theo Kinh Duy Ma 
Cật, khi ngài Văn Thù Sư Lợi Bồ Tát đến thăm bệnh cư sĩ Duy Ma Cật, ông có hỏi về lòng “xả” như 
sau: Văn Thù Sư Lợi hỏi Duy Ma Cật: “Sao gọi là lòng xả?” Duy Ma Cật đáp: “Những phước báo mà 
vị Bồ Tát đã làm, không có lòng hy vọng.”—Equanimity is defined as the mind in equilibrium, ¡.e. 
above the distinction of things or persons, of self or others; indifferent, having abandoned the world 
and all things, and having no affections or desirs. Once we have fully developed Upeksa, we will feel 
true compassion for all beings, and we will have the ability to eliminate any partiality from our dalÌy 
attitudes toward other people. Indifference, the state of mental equilibrium 1n which the mind has no 
bent or attachment, and neither meditates nor acts, a state of indifference. Equanimity, one of the most 
1mportant Buddhist virues. Upeksa refers to a state that 1s neither Joy nor suffering but rather 
independent of both, the mind that ¡1s in equilibrium and elevated above all distinctions. Neutral 
feeling. One of the chief Buddhist virtues, that of renunciation, leading to a state of iddifference 
without pleasure or pain, or independence of both. It 1s defined as the mind in equilibrium, 1.e. above 
the distincton of things or persons, of self or others; indifferent, having abandoned the world and all 
things, and having no affections or desires. Upeksa 1s one of the seven Bodhyangas. The Buddha 
taught: “If any Buddhist wishes to penetrate Iinto the profound realm of liberation of the Maha- 
Bodhisattvas, must first be able to let go of all of the five desires of ordinary people.” According to the 
Vimalakirti Sutra, when ManJusrn Bodhisattva called on to enquire after Upasaka Vimalakirtis health, 


427 


Manjusri asked Vimalakirti about “Upeksa” as follows: ManJusri asked Vimalakrrti: “What should be 
relinqguish (upeksa) of a Bodhisattva?” Vimalakirti replied: “In his work of salvation, a Bodhisattva 
should expect nothing (i.e. no gratitude or reward) in return.”—See Thất Bồ Đề Phần. 


58) Duy Ma Cật: Xuất Gia— Renunciation 

“Xuất gia” có nghĩa là từ bỏ gia đình để gia nhập giáo đoàn và trở thành Tăng sĩ, đối lại với “tại gia” 
có nghĩa là cư sĩ còn ở tại gia đình. Theo kinh Duy Ma Cật, chương ba, Đức Phật bảo La Hầu La: “Ông 
đi đến thăm bệnh ông Duy Ma Cật dùm ta.” La Hầu La bạch Phật: “Bạch Thế Tôn! Con không kham 
lãnh đến thăm bệnh ông ta. Vì sao? Nhớ lúc trước kia, các trưởng giả tử ở thành Tỳ Xá Ly đến chỗ con 
cúi đầu làm lễ hỏi rằng: “Thưa ngài La Hầu La, ngài là con của Phật vì đạo bỏ ngôi Chuyển Luân 
Thánh Vương mà xuất gia, việc xuất gia đó có những lợi ích gì?' Con liền đúng theo Pháp mà nói sự 
lợi ích của công đức xuất gia. Lúc đó, ông Duy Ma Cật đến nói với con rằng: “Thưa La Hầu La! Ngài 
không nên nói cái lợi của công đức xuất gia. Vì sao? Không lợi, không công đức, mới thật là xuất gia. 
Về Pháp hữu vi có thể nói là có lợi, có công đức, còn xuất gia là pháp vô vi, trong Pháp vô vi không 
lợi, không công đức. La Hầu La! Vả chăng xuất gia là không kia, không đây, cũng không ở chính giữa; 
ly sáu mươi hai món kiến chấp, ở nơi Niết Bàn, là chỗ nhận của người trí, chỗ làm của bực Thánh, 
hàng phục các ma, khỏi ngũ đạo, sạch ngũ nhãn, đặng ngũ lực, lập ngũ căn, không làm não người 
khác, rời các tạp ác, dẹp các ngoại đạo, vượt khỏi giả danh, ra khỏi bùn lầy; không bị ràng buộc, 
không ngã sở, không chỗ thọ, không rối loạn trong lòng, ưa hộ trợ ý người khác, tùy thiển định, rời 
các lỗi. Nếu được như thế mới thật là xuất gia.` Khi ấy ông Duy Ma Cật bảo các trưởng giả tử: 'Các 
ngươi nay ở trong Chánh Pháp nên cùng nhau xuất gia. Vì sao? Phật ra đời khó gặp." Các trưởng giả tử 
nói: “Thưa cư sĩ, chúng tôi nghe Phật dạy “Cha mẹ không cho, không được xuất gia. Ông Duy Ma Cật 
nói: “Phải, các ngươi nếu phát tâm Vô thượng Bồ Đề, đó chính là xuất gia, đó chính là đủ Giới Pháp.) 
Bấy giờ ba mươi hai vị trưởng giả tử đều phát tâm Vô thượng Bồ để. Vì thế, nên con không kham lãnh 
đến thăm bệnh ông”——To leave home and family or to get out of a family and to become a monk or a 
nun (to enter monkhood or monastic life or the order). To leave one”s home and family in order to Join 
the Buddhist commumity to become a monk or nun, in confrast with “staying home” which means the 
le of a layman. Ordination in Buddhism 1s 1nmtiation into the Buddhist Order (Sangha) in the presence 
Of witnesses and self-dedication to monastic life. According to the Vimalakrrti Sutra, Chapter Three, 
the Buddha said to Rahula: “You go to Vimalakirti to inqurre after his health on my behalf.” Rahula 
said: “World Honoured One, I am not qualified to call on him and inquire after his health. For once the 
sons of the elders at Vaisali came to my place and bowed to salute me, saying: “Rahula, you are the 
Buddha”s son and left the throne to search for the truth; what advantage derives from leaving home? ] 
then spoke of the advantage of earning merits that so derive. Vimalakirti came and said: “Hey, Rahula, 
you should not speak of the advantage of earning merifts that derive from leaving home. Why? 
Because home-leaving bestows neither advantage nor good merits. Only when speaking of the worldly 
(way of life) can you talk about advantage and merits. For home-leaving 1s above the worldly, and the 
transcenderntal is beyond advantage and merits. Rahula, home-leaving 1s beyond thisness, thatness and 
1n between; 1s above the sixty-two wrong views, and abides In (the state of) nrvana. It 1s praised by all 
wiIse men and practiced by all saints. lít overcomes all demons; liberates from the five realms of 
©existence; purifies the five kinds of eyes; helps realize the five spiritual powers and sets up the five 
spiritual facultes; releases from earthly grievances; keeps from varied evils (derived from a mixed 
mind); frees from the unreality of names and terms; gets out of the mud (of defilement); relieves from 
all bondages, wipes out the duality of subjJect and obJect and all responsiveness and disturbances; 1t 
ø1ves Inner Joy; protects all living beings; dwells in serenity and guards against all wrongs. If all this 
can be achieved, this 1s true home-leaving.` Vimalakirti then said to the sons of the elders: “During this 
period of correct Dharma, you should leave home to Join the Sangha. Why? Because If 1s very difficult 
to have the good fortune of living In the Buddha-age.` The sons of the elders replied: “Venerable 
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Upasaka, we have heard the Buddha said that one cannot leave home without the consent of one”s 
parents.` Vimalakirti said: “Yes, 1t 1s so, but you wIÏll really leave home the moment you develop a 
mind set on the quest of supreme enlightenment (anuttara-samyak-sambodhn), which completes your 
home-leaving.` At that time, all the thirty-two sons of the elders developed the anuttara-samyak- 
sambodhi mind. This 1s why I am not qualified to call on Vimalakirti and inquire after his health.” 


39) Duy Ma Cật: ŸỶ Tha T: hập Dụ— Body lllustrated in Ten Coimpdrisons 

Theo Kinh Duy Ma cật, sự không thực của pháp hữu vi được ví với tự thân biểu hiện trong mười thí dụ: 
Như bọt biển, như bong bóng nước, như ánh lửa lập lòe, như thân cây mã đề, như ảo, như mộng, như 
bóng, như âm hưởng, như mây, như ánh điển chớp—According to The Vimalakirti Sutra, the unreality 
of dependent or conditioned things, e.ø. the body or self, 1llustrated 1n ten comparIsons: Às sea Wafer 
foam, as water bubble, as twinkling flame, as plantain, as 1lllusion, as dream, as shadow, as echo, as 
cloud, and as lightning. 


CXXIX.Duy Thanh Linh Nguyên: Cắt Đút Con Đường Ngôn Ngữ, Vượt Lên Quá Hiện Vị!—Wei- 
ch'ing Ling-yuan: Cuting Oƒƒ the Path oƒ Language, WHI Be Beyond Past, Present, and Future! 
Hiện nay chúng ta không có nhiều tài liệu chỉ tiết về Thiền Sư Duy Thanh Linh Nguyên Hoàng Long; 
chúng ta chỉ biết Thiển sư Duy Thanh Linh Nguyên, đệ tử nối pháp của Thiền sư Hối Đường Tổ Tâm. 
Sư xuất gia lúc còn trẻ tuổi. Theo Ngũ Đăng Hội Nguyên XVIH, một hôm Sư thượng đường dạy 
chúng: "'Chí đạo không khó, chỉ tránh lựa tránh chọn.' Một hôm, có một vị Tăng đến thăm Triệu Châu 
và đọc bài kệ nổi tiếng của Tam Tổ Tăng Xán: 'Đạo không khó, chỉ cần không lựa chọn và chấp thủ.' 
Và rồi vị Tăng lại hỏi Triệu Châu: 'Không lựa chọn, không chấp thủ, điều đó nghĩa gì?' Triệu Châu 
đáp: 'Khắp cùng trời và đất, chỉ có ta là tôn quí nhất.' Mỗi người chúng ta đều cao quí nhất giữa trời và 
đất. Ngay từ thời khởi thủy đã không có nhị nguyên. Điều này vượt lên trên câu hỏi: 'Phải hay không 
phải.' Vị Tăng đã đặt câu hỏi đó cho Triệu Châu vẫn còn bị trói buộc trong quan điểm tương đãi: lựa 
chọn và chấp thủ hoặc không lựa chọn và không chấp thủ. Mặt trời chói lọi, mặt trăng sáng rỡ, mưa 
rơi. Mặt trời, mặt trăng chiếu sáng, mưa rơi, tất cả diễn ra trên người chúng ta, không loại trừ một ai. 
Khi mây kéo đến thì sao? Mây mù mịt. Khi mưa đổ xuống thì sao? Sự ướt át. Chỉ khi nào chúng ta để 
cho cái tâm phân biệt chi phối, thì lúc đó chúng ta mới gặp phải rắc rối. Tránh thương tránh ghét; thế 
là mọi chuyện đều rõ ràng minh bạch. Hành giả tu thiển ngày nay hỏi đạo nên luôn nhớ rằng chẳng ở 
trong chọn lựa là tự định mình trong minh bạch vậy. Hành giả tu Thiền nên luôn nhớ rằng con đường 
Đạo hoàn hảo không khó; chỉ cần tâm thức của chúng ta không dụng tâm phân biệt. Khi chúng ta vượt 
lên trên cái yêu, cái ghét, tất cả sẽ sáng tỏ như ban ngày. Đừng theo đuổi hoàn cảnh bên ngoài, và 
cũng đừng giam mình trong cái hư vô bên trong. Hãy nhập vào trong cái nhất tướng của vạn hữu và 
mọi rào cẩn sẽ biến mất. Ngay khi chúng ta có cái tâm tâm hay sai, chúng ta sẽ bị hoang mang và 
đánh mất cái chân tâm của mình. Cái hai từ cái một mà ra, nhưng cũng đừng chấp thủ vào cái một. 
Quán chiếu vạn pháp một cách bình đẳng, chúng ta sẽ có thể quay về với bản thể. Loại bỏ tất cả các 
điều kiện, chúng ta sẽ vượt lên trên mọi phân biệt. Một là vô số và vô số là một. Nếu chúng ta có thể 
hiểu biết điều này, chúng ta sẽ được giải thoát khỏi mọi mối lo âu. Tâm chân thành là tuyệt đối. 
Tuyệt đối là tâm chân thành. Cắt đứt con đường dẫn tới ngôn ngữ, chúng ta sẽ vượt lên trên quá khứ, 
hiện tại và vị lai."—We do not have detailed documents on this Zen Master; we only know that Wei- 
ch1ng Ling-yuan Huang-lung, name of of Chinese Zen master in the eleventh century. He was one of 
the most outstanding disciples of Zen master Tsu-Hsin-Hui-T”ang-Huang-Lung. He left home and to 
Join the order at early age. According to The Wudeng Huiyuan XYVII, one day, he ascended the 
Dharma Hall and preached the assembly, ""The Ultimate Path is Without Difficult; just avoid picking 
and choosing.' Once a monk came to Chao-chou, and quoted a famous saying by Sosan, the Third 
Patrlarch: "The Great Way has no difficulties, Just avoid choice and attachment.' And then he asked 
Chao-chou, "What are non-choice and non-attachment?' Chao-chou answered, "Throughout heaven and 
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earth, I alone am the noblest.' Each one of us alone 1s the noblest one throughout heaven and earth. 
From the beginning there 1s nothing dualistic. It is beyond asking 'Is 1t or 1snt 1t? The monk who was 
asking Chao-chou this question was still caught in a relative point of view: choice and attachment or 
non-choïce and non-attachmernt. The sun shines, the moon shines, the rain rains. They shine and rain on 
all of us. They do not exclude anyone. When clouds come, what? Cloudiness. When rains come? 
Raininess. lt is when our điscriminating minds interfere that we have trouble. Just dont love and hate, 
and you will be lucid and clear. People these days who practice meditation and ask about the Path 
should always remember that 1f they do not remain within picking and choosing, then they settle 
themselves down within clarity. Zen practitioners should always remember that the perfect Way 1s not 
đifficult; Just do not make discrIminations 1n our mĩnd. If we are beyond love and hate, all 1s as clear as 
the broad daylight. Do not pursue the outer conditions nor dwell in the inner void. Rest ourself in 
oneness with things and all barriers will disappear. As soon as we have a mind of right and wrong, we 
will become confused and lose our true mind. The two come from one, but there must be no 
attachment to the one, either. Equally contemplating all things, we will be able to return to nature. 
Eliminating all conditions, we are beyond all discrimination. One 1s the many and the many are one. If 
we are able to know this, we can be free from all worries. The sincere mind 1s absolute; the absolute 1s 
the sincere mind. Cutting off the path of language, we wIll be beyond the past, present, and future!” 


CXXX.Duy Thức Tông: Mind-Only Sect 

l) Lạc Tạ Ảnh Tử— Pictures 0ƒ the Sense Qbjects Leƒt in One's Mind 

Theo Duy Thức Tông, những vọng tưởng dấy lên chỉ là bóng dáng của lục trần. Và Duy Thức Học gọi 
tất cả những hình ảnh của hay ngôn từ còn vãng lai trong tâm mình là "Lạc Tạ Ảnh Tử", tức là bóng 
dáng của sáu trần rơi rớt lại trong tàng thức của mình—According to the Mind-Only School, false 
thoughts are simply the obJects of the six sense obJects. And the Mind-Only calls "all the words and 
1mages remaining imprinted 1n our mind” the remaining obJects of the sense obJects, the Images left in 
our Store Consciousness. 


2) Duy Thức Tông: Lạt Da Tam Tướng— Three Marks oƒ the Alaya- VỤnana 

Theo Duy Thức tông, A Lại Da có ba tướng. Thứ nhất là tự tướng hay tính đặc thù hay những tướng 
trạng đặc thù phân biệt loại hiện hữu với các loại khác, ví dụ, vật chất có những đặc tính riêng của nó 
khác với tâm, và tâm có những đặc tính riêng của nó khác với vật chất, vân vân. Thứ nhì là quả tướng 
hay quả thể tổng báo của giới hữu tình, là một trong ba hình thức của A Lại Da Thức. Thứ ba là chấp 
cái ngã là con người hay cái ngã này khác với những chúng sanh khác. Một trong bốn tướng (sanh, trụ, 
dị, diệU), bản chất hay nguồn gốc của vạn hữu—According to the Mind-Only Sect, the Alaya-vijnana 
has three marks. First, the particular laksana (svalaksana (skt or Individuality, or individual marks 
which distinguish one class of beings from another; for instance, matter has 1s own characferIstIcs as 
distinguished from mind, and mind from matter, etc. Second, the reward (retribution or effect), one of 
the three forms of the alaya-vijnana. Third, human appearance or causation, man 1s different from 
other organisms. The ego of a man or that this ego 1s a man and different from beings of the other 
paths. One of the four kinds of forms or characteristics of Alaya-vijnana, the character of the origin of 
all things. 


3) Duy Thức Tông: Lạt Da Tam VỊ— Three Posttfions 0ƒ the Alaya-VỤnana 

Theo Duy Thức tông, A Lại Da có ba vị. Thứ nhất là hiện hành vị, hiện hành là những hành động đang 
diễn tiến. A Lại Da có khả năng sinh ra nhất thiết pháp hay chủng tử. Từ chủng tử nầy mà sinh ra pháp 
tâm sắc hay hiện hành. Thứ nhì là nghiệp quả vị, nghiệp quả là hậu quả tất nhiên của hành động theo 
luật nhân quả của nhà Phật. Hậu quả của nghiệp tái sanh tùy thuộc vào nghiệp gây tạo của những đời 
trước. Thứ ba là chấp trì vị, chấp trì là giữ vào hay nắm vào không lay chuyển. Giữ chặt vào nghiệp, 
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dầu tốt hay xấu. Đây cũng là tên khác của A Lại Da thức——According to the Mind-Only Sect, the 
Alaya-vijnana has three positions. First, the abhisamskara position or the present or manifest acfIVities 
or proceeding activifies. Second, the karma-phala or the fruit of the karma, the natural reward or 
retribution for a deed, brought about by the law of karma mentioned by the Buddha. The fruit of 
karma, conditions of rebirth depending on previous karmaic conduct. Third, the dharana (lagna-graha 
(skÐ or to hold on to; that means to hold firmly or to 1nsist firmly on anything. Holding together the 
karma, good or evil. It 1s also another name for Alaya-viJnana. 


CXXXI.Duy Tín: Nam Mô A Di Đà Phật— Yeshin: Namo Amitabha Buddha 

Sư Duy Tín, trụ trì một ngôi tự viện ở Nhật cũng mang tên Duy Tín. Theo lịch sử Phật giáo Nhật Bản, 
qua công phu niệm Phật mà Sư đã soi thấu được đạo lý Phật giáo. Tuy nhiên, Sư đã phải dốc chí kiên 
nhẫn phi thường suốt hơn bốn mươi năm dài niệm câu "Nam Mô A Di Đà Phật". Một số hành giả tu 
Thiền đời nay nói rằng chỉ cần tự mình chuyên tâm tham cứu chữ "Vô" hay "Ba Cân Gai" với sự dũng 
mãnh và thành tín của mình có thể soi thấu đạo lý Phật giáo trong một tháng hoặc hai tháng hoặc lâu 
nhất là một năm là có thể thấy rằng chính mình là một hóa thân của Chân Như. Vậy thì tại sao chúng 
ta lại phải mất trên bốn chục năm? Hành giả tu Thiền nên nhớ, căn cơ mỗi người hoàn toàn khác nhau, 
vậy nên luôn cẩn trọng! —Master Yeshin who resided a temple ¡n Japan with the same name. 
According to Japanese Buddhist history, master Yeshin gained an Insight into the truth of Buddhism 
through Buddha-recitation. However, he had to devote himself with wonderful persistency to the 
recitation of the "Namo Amitabha Buddha”" for more than forty long years. Some Zen pracfifioners say 
that all one needs to do 1s to apply himself with his virtue, spiritual strength and sincerity of faith to the 
study of the "Mu" or the ”“Three pounds of flax”, in a month or two or at the longest within a year, he 
can find out that he himself was an embodiment of Suchness. So, why do we have to spend more than 
forty long years? Zen practiioners should always remember that each one's capacity 1s totally 
different, so be careful! 


CXXXII.Duyên Minh Đức Sơn: Yuan-ming Tê-shan 

l1) Chuyện Sau Điện Phật Làm Sao Rõ Được ?— What About the Affatrs Behind the Buddha Hall? 
Theo Truyền Đăng Lục, quyển XXII, một hôm, Thiển Sư Đức Sơn Duyên Minh (908-987) thượng 
đường thị chúng rằng: "Chuyện trước Tăng đường, người đương thời đều biết. Chuyện sau điện Phật 
thì làm sao rõ được?"——According to the Records of the Transmission of the Lamp (Chˆ°uan-Teng-Ln), 
Volume XXII, one day, Zen master Deshan Yuanming entered the hall to address the monks and said, 
"Sometimes people understand the affairs that are in front of the monk's quarters. But what about the 
affairs behind the Buddha hall?" 


2) Duyên Minh Đức Sơn: Tam Cú— Three Phrases 

Theo Cảnh Đức Truyền Đăng Lục, quyển XXI, một hôm, Thiển Sư Đức Sơn Duyên Minh (908-987) 
lại nói với Tăng chúng: "Đức Sơn có ba câu nói: Một câu trùm che trời đất, một câu theo sóng nhỏ, 
đuổi sóng to; một câu chặt đứt chúng lưu. Mấy ông giảng làm sao? Nếu mấy ông làm được, tức là đã 
đạt được vài lãnh hội. Nếu không, mấy ông phải mau mau đi đến kinh đô Trường An!" Ngay lúc đó có 
một vị Tăng bước ra hỏi: "Thế nào là câu thấu suốt pháp thân?" Sư nói: "Cây gậy ba thước khuấy 
động sông Hoàng Hà."—According to The Records of the Transmission of the Lamp, Volume XXII, 
one day, Teshan Yuanming said to the assembly, "I have three phrases to reveal to you all. One phrase 
1S containing heaven and earth.' One phrase 1s cutting off the myriad streams.' One phrase 1s following 
wave upon wave.' How do you explain them? If you can do so, then you gained some understanding. If 
not, you must make haste for the capital city of Changan!” At that moment, a monk stepped forward 
and asked, "What 1s the phrase that penetrates the dharmakaya?" Teshan Yuanming said, "A three-foot 
sfaff stirs the Yellow River.”" 
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3) Duyên Minh Đúc Sơn: Tham Câu Sống, Không Tham Câu Chế —Investigate Living Phrases, 
Not Dead Phrases 

Theo Cảnh Đức Truyền Đăng Lục, quyển XXII, một hôm, Thiển Sư Đức Sơn Duyên Minh (908-987) 
thượng đường thị chúng: "Nên tham cứu câu sống, chứ đừng nghiên cứu câu chết. Ngay tại câu sống 
mà tham cứu thì vĩnh viễn chẳng trệ ngại. Nào là 'Một hạt bụi là một quốc độ Phật, một chiếc lá là 
một đức Thích Ca Mâu Nữ' đều là câu chết. Chớp mắt nhướng mày, đưa ngón tay, giơ lên cây phất 
trần, đều là câu chết. Sơn hà đại địa, chẳng chút lẫn lộn, cũng là câu chết." Ngay lúc đó, có một vị 
Tăng bước tới và hỏi: "Thế nào là câu sống?" Duyên Minh đáp: "Người Ba Tư ngước Mặt nhìn." Vị 
Tăng lại nói: "Nếu như thầy nói, thì thế nào là không sai trái?" Duyên Minh liền đánh vị Tăng— 
According to The Records of the Transmission of the Lamp, Volume XXII, one day, Zen master 
Teshan Yuanming entered the hall and addressed the monks, saying, "You must investigate living 
phrases. Do not study dead phrases. Enlightenmernt that 1s realized through living phrases 1s never lost. 
'A sinpgle mote of dust, a Buddha world; 'a single leaf, a Sakyamumi.' These are dead phrases. "With a 
raised eyebrow and the twinkling of an eye'; Tifting a single finger and establishing Buddha.' These are 
also dead phrases. "The mountains, rivers, and great earth'; never again making errors'; these are also 
dead phrases." At that moment, a monk then stepped forward and asked, "What are living phrases?” 
Teshan Yuanming answered, "A Persian looks up to see 1t!" The monk said, "IÝ it 1s as you say, then 
we worft make a mistake." Teshan Yuanming hit the monk. 


4) Duyên Minh Đức Sơn: Thói Nhà Đức Sơn— Teshan 's House 

Theo Cảnh Đức Truyền Đăng Lục, quyển XXII, một vị Tăng hỏi: "Thế nào là thói nhà của Thầy?" 
Duyên Minh nói: "Nam Sơn mây đùn, Bắc Sơn tuôn mưa." —According to The Records of the 
Transmission of the Lamp, Volume XXII, a monk asked, "What 1s the style of the masters house?” 
Teshan Yuanming said, “The clouds rise on South Mountain. The rain falls on North Mountain." 


5) Duyên Minh Đức Sơn: Trước Và Sau Khi Phật Xuất Thế— Before and After Buddha Appeared In 
the World 

Theo Cảnh Đức Truyền Đăng Lục, quyển XXII, một vị Tăng hỏi Thiền Sư Đức Sơn Duyên Minh (908- 
987): "Phật chưa xuất thế thì thế nào?" Duyên Minh nói: "Trong sông đều là thuyền cây." Vị Tăng lại 
hỏi: "Sau khi xuất thế thì thế nào?" Duyên Minh nói: "Chiếc này đè đầu chiếc kia mà trồi lên."— 
According to The Records of the Transmission of the Lamp, Volume XXTI, a monk asked, "How was 1t 
before Buddha appeared In the world?” Teshan Yuanming said, "The river filled with wooden boats." 
The monk asked, "What about afterward?” Teshan Yuanming said, "Stepping here, lifting there.” 


6) Duyên Minh Đúc Sơn: Trước Và Sau Khi Trăm Hoa Nở—Bdƒore and Afier the Hundred Flowers 
Bloom 

Theo Cảnh Đức Truyền Đăng Lục, quyển XXII, một vị Tăng hỏi Thiền Sư Đức Sơn Duyên Minh (908- 
987): "Trăm hoa chưa nở thì thế nào?" Sư nói: "Nước sông Hoàng Hà cuồn cuộn chảy." Vị Tăng lại 
hỏi: "Sau khi nở thì thế nào?" Sư nói: "Đầu cán phướn chỉ tới trời."——According to The Records of the 
Transmission of the Lamp, Volume XXII, a monk asked, "What 1s it before the hundred flowers 
bloom?” Teshan Yuanming said, "The Yellow Rivers turbid flow.” The monk asked, “What about after 
they bloom?” Teshan Yuanming said, “The top of the flag pole points toward the sky." 


CXXXIII.Dược Lâm Thạch Quan: Vượt Thoát Cái Vòng Sinh Tử Đó Thì Có Lợi Ích Gì?— Yueh-Lin 
Shih-kuan: What Dse Is There In Escaping the Wheel oƒ Birth and Death ? 

Hiện nay chúng ta không có nhiều tài liệu chi tiết về Thiển sư Dược Lâm Thạch Quan (1143-1217); 

tuy nhiên, có một chi tiết rất ngắn về vị Thiển sư này trong Truyền Đăng Lục: Dược Lâm thuộc dòng 
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Dương Kỳ của phái Lâm Tế, đệ tử và người kế vị Pháp của thiển sư Lão Na Từ Đăng, và là thầy của 
Vô Môn Tuệ Khai. Nếu chúng ta tính từ Thiền sư Ngũ Tổ Pháp Diễn, thì Khai Phúc Đạo Ninh là đệ tử 
của Ngũ Tổ Pháp Diễn. Đệ tử của Khai Phúc là Nguyệt Am Thiện Quả, lại là thầy của Đại Hoằng 
Lão Na. Và Lão Na được kế thừ bởi Dược Lâm Thạch Quan. Tất cả những vị Thiển sư này đều sử 
dụng công án, và, đặc biệt là công án “Vô,” đã trở thành một công án được nhiều vị thầy trong tông 
Lâm Tế thời nhà Đường ưa thích. Đối với Dược Lâm, cũng như đối với tất cả các Thiển sư, mục đích 
chính của Thiền là ngộ, xảy ra ngay trong những sinh hoạt của đời sống thường nhật. Tuy nhiên, các 
đệ tử về sau này thường đến với Thiên bởi vì họ hy vọng nó sẽ giúp họ vượt thoát những khó khăn 
trong đời sống. Như một vị đệ tử đã đặt câu hỏi với Thiển sư Dược Lâm: “Làm sao con có thể vượt 
thoát vòng luân hồi sanh tử?” Câu trả lời của Dược Lâm là: “Vượt thoát cái vòng đó thì có lợi ích gì?” 
Công án được dựa vào những câu trả lời tự nhiên, hoặc bằng lời hay bằng cử chỉ, mà các Thiền sư thời 
nhà Đường đã sử dụng mỗi khi các đệ tử hỏi mình. Các vị thầy đời nhà Tống cũng đã lấy ra những ghi 
chép về các cuộc gặp gỡ này và sử dụng chúng như là thứ công cụ nhằm giúp đỡ cho đệ tử của mình. 
Thách thức cho đệ tử, như lời nói của Ngũ Tổ Pháp Diễn khi nói với Viên Ngộ đã được diễn tả là loại 
công án vượt ra ngoài ngôn ngữ, vượt ra ngoài những tiêu chuẩn bình thường của tư tưởng và lý luận. 
Còn với Đại Huệ khi Sư đã bị thấm vào nó đến nỗi gắp thức ăn mà không bỏ vào miệng, mà để cho 
nó rớt xuống sàn nhà, người học phải tập trung vào công án đến độ phải trở thành một với nó--thân và 
tâm kết hợp lại làm một. Lối tu tập thật sự của những vị thầy này được gọi là “thoại đầu,” có nghĩa là 
“cái đầu của tư tưởng.” Hành giả giảm thiểu công án còn lại chỉ một chữ như chữ “Vô”--mà hành giả 
tự mình lặp đi lặp lại một cách im lặng. Bằng cách làm này hành giả sẽ có sự tỉnh thức hoàn toàn tới 
chỗ không còn chỗ dung chứa tất cả những thứ khác, và hành giả đạt được trạng thái tâm trước khi có 
tư tưởng —We do not have detailed documents on this Zen Master; however, there ¡is only a brief 
1nformation on him in The Records of the Transmission of the Lamp (Ch"uan-Teng-Lu): Yueh-Lin, 
Chinese Zen master of the Yogi lineage of Lin-Chih, a disciple and đharma successor of Lao-na Tsu- 
teng, and the master of Wu-Men-Hui-K”ai. If we count from Zen master Wu-tzu Fayen, Kai-fu Tao- 
ning was a đisciple of Wu-tzu Fayen. His disciple was Yueh-an Shan-kuo, who In turn was the master 
of Ta-hung Lao-na. And Lao-na was succeeded by Yueh-lin Shih-kuan. All of these masters made use 
of kôans, and, in particular, the kôan “Wu,” which was becoming a preferred kôan for many teachers 
1n the Lin-chi lineage during the Sung dynasty. For Yueh-lin, as for all Zen masters, the main goal of 
Zen was awakening, which happened 1n daily life activities. However, prospectfive students often came 
to Zen because they hoped 1t would help them escape the difficulties of their lives. As one student put 
1t to Yueh-lin, “How can I escape the wheel of birth and death?” Yueh-lins reply was: “What use 1s 
there In escaping 1t?” Kôans were based upon the spontaneous responses, verbal or physical, Tang 
masters had made when questioned by therr students. Sung teachers also took the records of these 
encounters and used them as tools to help the1r own students. The challenge for the student, as Wu- 
tzus statement to Yuan-wu expressed, was to get beyond the words of the kôan, beyond the usual 
patterns of thought and reasoning. As with Ta-hui when he was so absorbed that he picked up food 
without putting 1t in his mouth, but dropped 1t on the floor, the student had to become so focused upon 
his kôan that he became one with it--body and mind united. The actual practice used by these teachers 
was called “hua-tfou,” which means “the head of a thought.” The practitioner reduces the kôan to a 
single word or phrase--such as “Wu!”--which he silently repeats to himself over and over. By doing 
this with full concentration to the exclusion of all else, and the practitioner achieves a state a mind that 
1s before thouglht. 


CXXXIV.Dược Sơn Duy Nghiễm: Yao-Shan Wei-yen 

1) Bất Vi—Not Doing Anything 

Công án Thiền "Duy Nghiễm Bất Vi". Theo Cảnh Đức Truyền Đăng Lục, quyển XIV, một hôm Dược 
Sơn Duy Nghiễm (745-828 hay 750-834) ngôi trên tảng đá, Thạch Đầu trông thấy bèn hỏi: “Ngươi ở 


433 


đây làm gì?” Sư thưa: “Tất cả chẳng làm.” Thạch Đầu lại hỏi: “Tại sao ngồi nhàn ở đây?” Sư thưa: 
“Ngồi nhàn rỗi tức làm.” Thạch Đầu lại hỏi: “Ngươi nói chẳng làm, là chẳng làm cái gì?” Sư thưa: 
“Ngàn Thánh cũng không biết.” Thạch Đầu dùng kệ khen: 
“Tùng lai cộng trụ bất tri danh 
Nhậm vận tương tương chỉ ma hành 
Tự cổ thượng hiển du bất thức 
Tạo thứ phầm lưu khởi khả minh.” 
(Chung ở từ lâu chẳng biết chi 
Lặng lẽ theo nhau chỉ thế đi 
Thượng hiển từ trước còn chẳng biết 
Huống bọn phàm phu đâu dễ tri). 
Về sau Thạch Đầu dạy: “Nói năng động dụng chớ giao thiệp.” Sư thưa: “Chẳng nói năng động dụng 
cũng chớ giao thiệp.” Thạch Đầu nói: “Ta trong ấy mũi kim mảnh bụi chẳng lọt vào.” Sư thưa: “Con 
trong ấy như trồng hoa trên đá.” Thạch Đầu ấn khả—The Zen koan of Wei-yens doing something. 
According to The Records of the Transmission of the Lamp (Chˆuan-Teng-Lu), Volume XIV, one day, 
as Yao-Shan was sittins, Shih-T”ou asked him: “What are you doïng here?” Yao-Shan said: “I am not 
doïng a thing.” Shih-T”ou said: “Then you re just sitting leisurely.” Yueh-Shan said: “If Ï were sitting 
leisurely, 'd be doing something.” Shih-T”ou said: “You say you re not doing anything. What 1s 1t that 
you re not doing?” Yao-Shan said: “A thousand sages don”t know.” Shih-T”ou then wrote a verse of 
praise that said: 
"Long abiding together, not knowing 1ts name, 
Naturally you have worked along with 1t, 
But even the ancient Buddhas did not know; 
How can an ordinary soul know 1t." 
Later Shih-T”ou offered an instruction, saying, “Words do not encroach upon 1t.” Yao-Shan said, “No 
words does not encroach upon 1t.” Shih-T”ou said, “Here, I can stick a needle to it.” Yao-Shan said, 
“Here, 1s like Ï am growing flowers on a bare rock.” Shih-T”ou approved Yao-Shanˆs answer. 


2)_ Dược Sơn Duy Nghiễm: Chân Kim Phố— Pure Gold Shop 

Tiệm bán vàng ròng, ý khen ngợi thiển phong quý như vàng ròng. Theo Truyền Đăng Lục, quyển 
XIV, trong một bức thư, Thiển sư Dược Sơn Duy Nghiễm nói: "Thạch Đầu là Chân Kim Phố, còn 
Giang Tây là tiệm bán tạp hóa "—Pure gold shop, 1.e., Z“en manner or Zen styÏe 1s asS preCious as pure 
gold. According to The Records of the Transmission of the Lamp (Chˆuan-Teng-Lu), Volume XIV, In a 
letter, Zen master Yueh-Shan-Wei-Yen (745-828 or 750-834) wrote: "Shih-tou 1s a Pure gold shop, 
while Jiang-Hsi Ma-tsu 1s a Sundry goods store." 


3) Dược Sơn Duy Nghiễm: Chủ Trung Chủ— Shooting the Elk oƒ Elks 

Theo thí dụ thứ 81 của Bích Nham Lục, một hôm, có một vị Tăng hỏi Thiển Sư Dược Sơn Duy 
Nghiễm: "Khỏa ruộng cỏ cạn, nai hươu thành bầy, thế nào bắn được hươu trong hươu?" Dược Sơn nói: 
"Xem tên!" Vị Tăng phóng thân liền nhào. Dược Sơn sai thị giả lôi gã chết này ra ngoài. Vị Tăng liền 
chạy. Dược Sơn nói: "Kẻ chơi đất có bao nhiêu hạng?" Tuyết Đậu niêm: "Ba bước tuy sống, năm bước 
phải chết." Theo Viên Ngộ trong Bích Nham Lục, công án này Tông Tào Động gọi là "Tá sự vấn", 
cũng gọi là "Biện chủ vấn" dùng để rõ đương cơ. Nai hươu tầm thường thì dễ bắn, chỉ có hươu trong 
hươu là vua trong loài nai rất là khó bắn. Loại hươu nai này thường đến trên bờ đá mài gạc giống như 
mũi nhọn rất bén, đem thân giữ gìn bây nai, cọp cũng chẳng dám đến gần. Vị Tăng này cũng giống 
tỉnh tỉnh, dẫn lại hỏi Dược Sơn để rõ cơ thứ nhất. Dược Sơn nói: "Xem tên!" Hàng tông sư tác gia quả 
nhiên kỳ đặc như chọi đá nháng lửa, tợ làn điển chớp. Đâu chẳng thấy Tam Bình ban đầu đến tham 
vấn Thạch Củng. Thạch Củng vừa thấy đến liền làm thế kéo cung, nói: "Xem tên!" Tam Bình vạch 
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ngực nói: "Đây là tên giết người hay tên sống người?" Thạch Củng khảy dây cung ba cái. Tam Bình lễ 
bái. Thạch Củng nói: "Ba mươi năm một trương cung hai mũi tên, ngày nay chỉ bắn được nửa người 
thánh." Nói xong liền bẻ gãy cung tên. Về sau Tam Bình thuật lại cho Đại Điên nghe. Đại Điên nói: 
"Đã là tên sống vì người vì sao nhằm trên dây cung mà biện?" Tam Bình không đáp được. Đại Điên 
nói: "Ba mươi năm sau cần người cử lời này cũng khó được." Pháp Đăng có làm bài tụng: "Xưa có 
thầy Thạch Củng, gác cung tên mà ngồi, như thế ba mươi năm, tri âm không một gã. Tam Bình trúng 
đích lại, cha con hợp nhau hòa, chín chắn suy nghĩ kỹ, nguyên là y bắn đất." Tác lược Thạch Củng 
cùng Dược Sơn là một loại, Tam Bình trên đảnh môn đủ mắt, nhằm dưới một mũi tên liền trúng đích. 
Giống như Dược Sơn nói: "Xem tên!" Vị Tăng kia liền làm con hươu phóng thân nhào. Vị Tăng kia 
giống tác gia, chỉ là có đầu không đuôi, đã tạo lổng bẫy cốt gày Dược Sơn. Đâu ngờ Dược Sơn là tác 
gia một bể ép ngặt phải đi, nói: "Thị giả, lôi gã chết này ra." Giống như bày trận lại trước. Vị Tăng kia 
liền chạy. Cũng tốt, phải thì phải vẫn là không thẳnh thơi, dính chân dính tay. Vì thế Dược Sơn nói: 
"Kẻ chơi đất có bao nhiêu hạng?" Khi ấy nếu Dược Sơn không có lời nói sau, sẽ muôn đời bị người 
kiểm điểm. Dược Sơn nói xem tên, vị Tăng này liền nhào, hãy nói là hiểu hay chẳng hiểu? Nếu là 
hiểu, tại sao Dược Sơn lại nói kẻ chơi đất? Cái này rất ác. Giống như vị Tăng hỏi Đức Sơn: "Học nhơn 
nương kiếm Mạc Da muốn lấy đầu thầy thì thế nào?" Đức Sơn đưa cổ ra nói: "Hè!" Vị Tăng nói: "Đầu 
thây rụng." Đức Sơn cúi đầu đi về phương trượng. Lại Nham Đầu hỏi một vị Tăng: "Ở đâu đến?" Vị 
Tăng thưa: "Tây Kinh đến." Nham Đầu hỏi: "Sau trận giặc Hoàng Sào từng lượm được kiếm chăng?" 
Vị Tăng thưa: "Lượm được." Nham Đầu đưa cổ ra nói: "Hè!" Vị Tăng nói: "Đầu thầy rụng." Nham 
Đầu cười ha hả! Loại công án này trọn là máy gài cọp. Chính so với chỗ này giống nhau. Dược Sơn 
chẳng quản y, chỉ vì biết được phá, nên ép y phải đi. Tuyết Đậu nói: "Vị Tăng này ba bước tuy sống, 
năm bước phải chết." Vị Tăng này tuy rất giỏi xem tên, phóng thân nhào. Dược Sơn bảo: "Thị giả lôi 
gã chết này ra." Vị Tăng liền chạy. Tuyết Đậu nói: "Chỉ e ngoài ba bước chẳng sống." Khi ấy nếu 
nhảy ra ngoài năm bước, người trong thiên hạ chẳng làm gì được y. Hàng tác gia gặp nhau, phải là chủ 
khách trước sau lẫn đối không cho gián đoạn, mới có phần tự do tự tại. Khi ấy vị Tăng này đã không 
thể trước sau, nên bị Tuyết Đậu kiểm điểm——According to example 81 of the Pi-Yen-Lu, one day, a 
monk asked Yao Shan, "On a level field, in the shallow grass, the elk and deer form a herd: how can 
one shoot the elk of elks?" Yao Shan said, "Look, an arrow!" The monk let himself fall down. Yao 
Shan said, "Attendant, drag this dead fellow out." The monk then ran out. Yao Shan said, “There 1s no 
end to these people who play with mud pies?" Hsueh Tou commented saying, "“Though he lived for 
three steps, after five steps he had to die." According to Yuan-Wu ïn the Pi-Yen-Lu, in the Tsao Tung 
tradition this case 1s called "a question that uses things." Ifs also called "a question testing the host," 
used in order to 1lÏustrate his present state of mind. Ordinarily deer and elk are easy to shoot. Only the 
elk of elks, that 1s, the king among deer, 1s very difficult to shoot. This king elk always sharpens his 
horns on the rocks of the cliffs where 1t lives, so that they become sharp as sword blades. He defends 
the herd of deer with his own body so that even tigers cannot come near. Likewise, this monk seems 
Iintelligent and alert as he draws on this to question Yao Shan to reveal what he would do first. Yao 
Shan said, "Look, an arrow!” An expert Teaching Master, he 1s undeniably marvellous, like sparks 
struck from stone, like a flash of lightning. Havent you heard about what happened when San Ping 
first called on Shih Kung? As soon as Kung saw him coming, he immediately went through the motion 
of bending a bow and said, "Look, an arrow!" San Ping opened his breast to the "arrow” and said, 
"“This 1s the arrow that kills the man; what 1s the arrow that brings the man life?” Shih Kung plucked the 
bowstring three times, whereupon San Png bowed in homage. Shih Kung said, "After thirty years with 
a single bow and two arrows, today [ve finally managed to shoot half a sage." Then he broke his bow 
and arrows. Later San Ping took this up with Ta Tien. Ta Tien said, "Since 1t 1s the arrow that brings 
people life, why draw 1t on a bowstring?" San Ping was speechless. Ta Tien said, “Thirty years hence 
1t will stilI be hard to find someone to raise these words." Fa Teng had a verse saying: "On the old days 
we had Master Shih Kung: setting his bow and arrows, he sat. He went on like this for thirty years; not 
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a single one understood until San Ping came and hít the target, and father and son reach harmony. 
Thinking back carefully, I see that from the beginning, they were shooting the mound Instead of the 
target on 1t." Shih Kung's strategy was the same as Yao Shans. San Ping had an eye on his forehead, 
so he hit the target Immediately given a single phrase. It was Just like Yao Shan saying, "Look, an 
arrow!” and this monk then letting himself fall down, playing the elk. This monk seemed to be an adept 
too, but 1fs Just that he had a head but no tail. Once he had set his trap, he wanted to make Yao Shan 
fall in. But what could he do? Yao Shan was an adept and kept on pressing relentlessly. When Yao 
Shan said, "Attendant, drag this dead fellow out,” 1t was as 1ƒ he was extending his battle lines forward. 
This monk then ran out: he may have been right, but nonetheless he wasnft free and clean, his hands 
and feet were stuck. Thafs why Yao Shan said, "This fellow playing with a mud ball; what end will 
there be to 1?" If Yao Shan hadnt had the final word at that time, he would have been crificized by 
others down through the ages. Yao Shan said, "Look, an arrow!" Whereupon this monk fell down. Tell 
me, was this understanding or not? IÝ you say 1t was understanding, why then dịd Yao Shan speak of 
him this way, as a fellow playing with a mud ball2 This was extremely evil, Just like the following: A 
monk asked Te Shan, "How 1s it when a student holding a sharp sword tries to take the Master 's head?” 
Te Shan extended his neck forward toward him and shouted. The monk said, “The Masters head has 
fallen. Yen T'ou extended his neck forward toward him and shouted. The monk said, "The Masters 
head has fallen." Yen Tou laughed loudly. Cases of this kind are all traps to fell tigers, Just like the 
present main case. Fortunately Yao Shan wasnt taken in by this monk; since he saw through him, he 
Just kept on passing. Hsueh Tou says, "Although this monk lived for three steps, after five steps he had 
to die." Although this monk knew very well how to look at the arrow, he immediately let himself fall 
down; when Yao Shan said, "Attendant, drag this dead fellow out," he Immediately ran out. Hsueh Tou 
says, "Im afraid he wonit live beyond three steps." If the monk had leaped beyond five steps at that 
time, no one in the world would have been able to handle him. In a meeting of adepts, from beginning 
to end there must be an uninterrupted interchange of guest and host; only then 1s there a share of 
freedom and independence. Since at that time the monk wasnt able to continue from beginning to end, 
consequently he meets with Hsueh Tou's censure. 


4) Dược Sơn Duy Nghiễm: Có Một Người Không Dự Lễ Thọ Giới Mà Vẫn Thoát Luân Hồi— There 
ls One Without Being Ordained, Is Free From the Wheel oƒ Bừth and Death 
Khi còn là một chú tiểu, lúc Sa Di Cao chưa thọ giới cụ túc, một hôm đến tìm Dược Sơn. Dược Sơn 
nói: "Chú ở đâu tới?" Sa Di Cao đáp: "Bẩm từ Nam Nhạc tới." Dược Sơn hỏi: "Để đi đâu?" Sa Di Cao 
đáp: "Đi Giang Lăng thọ giới." Dược Sơn lại hỏi: "Thọ giới tính chuyện làm gì?" Sa Di Cao đáp: "Tính 
chuyện giải thoát khỏi vòng sống chết." Dược Sơn nhìn lên tượng Phật Thích Ca và hỏi: "Có một 
người không hề thọ giới mà cũng thoát vòng sống chết, chú có biết không?" Nhân đó Sa Di Cao đại 
ngộ. Điều này cho thấy Dược Sơn không dùng thủ đoạn hay phương pháp riêng biệt nào giúp cho tâm 
trí của đệ tử có thể được chín muôi cho chứng nghiệm. Ngài đã vì Sa Di Cao, tùy cơ duyên mà bày tổ 
Thiên bằng những đường lối thực tiễn nhất. Thật vậy, Thiền không phải là trò hý luận mà là một sự 
thực sống động, sự thực liên hệ mật thiết với chính sự sống. Các thiển sư thường hay lợi dụng mọi cơ 
hội trong đời sống hằng ngày. Trong trường hợp này, Dược Sơn đã dùng "ảnh tượng của đức Thích Ca" 
để đánh thức ý thức của đồ đệ mình trước chân lý của Thiểền—When Sramanera Kao was still a novice 
and not yet fully ordained, he came to Yao-shan. Yao-shan said, "Where are you from?” Sramanera 
Kao replied, "From Nan-yueh, sir." Yao-shan asked, "Where are you going?”" Sramanera Kao replied, 
“To Chiang-ling for ordination." Yao-shan asked again, "What 1s your idea in getting ordained?” 
Sramanera Kao replied, "I wish to be free from birth and death." Yao-shan looked up the statue of 
Sakyamum Buddha and asked Sramanera Kao, "Do you know there 1s one who, even without being 
ordained, 1s free from bĩírth and death?" This made Sramanera Kao wake to the truth of Zen. This 
shows us that Yao-shan used no special contrivance or method by which the mind of the disciple could 
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be matured for the experience. AÀs a matter of fact, Zen 1s not a conceptual plaything with them but a 
vital fact which Iintimately concerned life 1tself. Zen masters usually make use of every opportumty in 
their daily life. In this case, Yao-shan used "the statue of Sakyamumi Buddha”" to demonsfrate Zen in 
most practical ways for the sake of Sramanera Kao 's enlightenment. 


5) Dược Sơn Duy Nghiễm: Cổ Đức Tam Miệt— Binding Three Bamboo Strings to One's Stomach 
Công án cột ba lạt tre vào bụng. Theo Truyền Đăng Lục, quyển XIV, Dược Sơn hầu Mã Tổ ba năm. 
Một hôm Mã Tổ hỏi Dược Sơn: “Ngày gần đây chỗ thấy của ngươi thế nào?” Dược Sơn thưa: “Da 
mỏng da dây đều rớt sạch, chỉ có một chơn thật.” Mã Tổ bảo: “Sở đắc của ngươi đã hợp với tâm thể, 
khắp hết tứ chi. Đã được như thế, nên đem ba cật tre cột da bụng, tùy chỗ ở núi đi.” Dược Sơn thưa: 
“Con là người gì dám nói ở núi?” Mã Tổ bảo: “Chẳng phải vậy, chưa có thường đi mà chẳng đứng, 
chưa có thường đứng mà chẳng đi, muốn lợi ích không chỗ lợi ích, muốn làm không chỗ làm, nên tạo 
thuyền bè, không nên ở đây lâu.” Dược Sơn từ giả Mã Tổ trở về Thạch Đầu—The koan of binding 
three bamboo strings to one's stomach. According to The Records of the Transmission of the Lamp 
(Chˆuan-Teng-Lu), Volume XIV, Yueh-Shan served as Ma-Tsu's attendant for three years. One day 
Ma-Tsu asked Yueh-Shan: “What have you seen lately?” Yueh-Shan said: “Shedding the skin 
completely, leaving only the true body.” Ma-Tsu said: “Your attainment can be said to be in accord 
with the mind-body, spreading through 1ts four limbs. Since 1f”s like this, you should bind these three 
bamboo strings to your stomach and go traveling to other mountains.” Yueh-Shan said: “Who am ÏI to 
speak of being head of a Zen mountain?” Ma-Tsu said: “That*s not what I mean. Those who haven't 
gone on a long pilgrimage can”t reside as an abbot. There”s no advantage to seeking advanftage. 
Nothing 1s accomplished by seeking something. You should go on a journey and not remain in this 
place.” Yueh-Shan then left Ma-Tsu and returned to Shih-T”ou. 


6)_ Dược Sơn Duy Nghiễm: Da Mỏng Dầy Đều Rớt Sạch, Chỉ Có Một Chơn Thật!—Shedding the 
Skin Completely, Leaving Only the True Body! 

Dược Sơn Duy Nghiễm (745-828 hay 750-834) ở đây hầu Mã Tổ ba năm. Một hôm Mã Tổ hỏi Dược 
Sơn: “Ngày gần đây chỗ thấy của ngươi thế nào?” Dược Sơn thưa: “Da mỏng da dầy đều rớt sạch, chỉ 
có một chơn thật.” Mã Tổ bảo: “Sở đắc của ngươi đã hợp với tâm thể, khắp hết tứ chi. Đã được như 
thế, nên đem ba cật tre cột da bụng, tùy chỗ ở núi đi.” Dược Sơn thưa: “Con là người gì dám nói ở 
núi?” Mã Tổ bảo: “Chẳng phải vậy, chưa có thường đi mà chẳng đứng, chưa có thường đứng mà chẳng 
đi, muốn lợi ích không chỗ lợi ích, muốn làm không chỗ làm, nên tạo thuyền bè, không nên ở đây 
lâu.” Dược Sơn từ giả Mã Tổ trở về Thạch Đầu —Yao-Shan stayed there to serve as Ma-Tsu's 
attendant for three years. One day Ma-Tsu asked Yao-Shan: “What have you seen lately?” Yueh-Shan 
said: “Shedding the skin completely, leaving only the true body.” Ma-Tsu said: “Your attainment can 
be said to be in accord with the mind-body, spreading through 1ts four limbs. Since 1t”s like this, you 
should bind your things to your stomach and go traveling to other mountains.” Yao-Shan said: “Who 
am I to speak of being head of a Zen mountain?” Ma-Tsu said: “That*s not what I mean. Those who 
haven't gone on a long pilgrimage can't reside as an abbot. There*s no advantage to seeking 
advanfage. Nothing 1s accomplished by seeking something. You should go on a Journey and not remain 
1n this place.” Yao-Shan then left Ma-Tsu and returned to Shih-T”ou. 


7)_ Dược Sơn Duy Nghiễm: Đại Tiếu!—A Great Laugh! 

Một đêm, Thiền Sư Dược Sơn Duy Nghiễm (745-828 hay 750-834) leo núi kinh hành. Bỗng thấy 
những đám mây rẻ ra và mặt trăng lộ ra, Sư lớn tiếng cười. Tiếng cười vang đội về phía Đông của Lễ 
đường, cách thiển viện của Sư gần chín mươi dặm. Dân cư cứ tưởng tiếng cười từ nhà láng giềng. Sáng 
ra, họ hỏi chuyền nhau, đến tận thiền viện, và cư dân kết luận: "Đêm qua Hòa Thượng cười hết bình 


437 


sinh trên đỉnh núi." Lý Cao, Thứ sử Lãng Châu, vốn là đệ tử tại gia của Dược Sơn, làm một bài thơ về 
vụ này gửi cho Sư: 
"Tuyển đắc u cư hiệp giã tình 
Chung niên vô tống diệc vô nghinh 
Hữu thời trực thượng cô phong đỉnh 
Nguyệt hạ phi vân khiếu nhất thanh." 
(Chọn chốn cô liêu thỏa dạ quê 
Quanh năm nào biết đón đưa gì 
Có khi lên tận đầu non vắng 
Điểm nguyệt khơi mây lớn giọng kỳ). 
One evening Yueh-Shan climbed the mounfain for a walk. Seeing the moon suddenly appearing from 
behind the clouds he laughed most heartily. The laugh echoed ninety miles east of Li-yang where his 
monastery was. The villagers thought the volce came from their neighbors. In the morning the inquiry 
went eastwards from one door to another until it reached the monastery, and the villagers concluded, 
"Last night the master gave us the greatest laugh of his life at the top of the mountain." Li-kao, 
philosopher-governor of the Lang-chou, who was one of Yueh-Shan's lay-disciples, composed a poem 
on the Iincident and sent 1t to the master: 
"He has chosen a lonely shelter, 
His rustic taste 1s appeased; 
None to greet, none to see off, 
Alone all the year round 1s he. 
One eve he climbed 
Straight up the solitary peak; 
And, as the moon broke through the clouds, 
What a great laugh he gavel” 


ổ) Dược Sơn Duy Nghiễm: Hãy Ngồi Cạnh Những Vị Đã Giác Ngộ Để Học Hỏi— Sit Alongside 
Those Who ve Come to Enlightenment and Learn From Them 
Một hôm, Thiền sư Dược Sơn thượng đường thị chúng, nói: “Lão Tăng đã cố gắng nói cái gì không thể 
nói được bằng nhiều cách có thể được. Một vài vị đã từng nghe lão Tăng diễn tả cái không thể diễn tả 
được, và họ đã mức độ nào đó giác ngộ. Lão Tăng có thể làm gì hơn được nữa đây? Hãy để cho những 
ai muốn tầm cầu chơn lý cùng ngồi bên cạnh những vị đã giác ngộ và học hỏi từ những vị này. Về 
phần lão Tăng, công việc của lão Tăng đã xong. Mỗi ngày kể từ cái ngày mà lão Tăng đạt được giác 
ngộ và thấy sự trống rỗng của ngôn ngữ, ao ước của lão Tăng là muốn lui về sống ẩn dật. Nhưng vì có 
quá nhiều người đến tầm cầu giác ngộ làm động lòng từ bi của lão Tăng, và lão Tăng đã không giữ 
được im lặng, dầu cho đó chính là ước nguyện duy nhất của lão tăng. Mấy ông nên nhớ lời lẽ hay sự 
im lặng của lão Tăng không làm cho người khác giác ngộ, mà chỉ có mong muốn, nhu cầu và sự khao 
khát của chính họ mới giúp họ làm được chuyện đó.” Thiền sư Dược Sơn muốn nói gì với hàng hậu bối 
chúng ta? Có phải ngài muốn nhắn nhủ với chúng ta rằng Thiển không bao giờ được giảng dạy bằng 
lời? Thật vậy, Thiển, trước hết và trên hết, là thân chứng cá nhân; nếu trong đời này có cái gì được gọi 
là triệt để duy nghiệm, cái ấy là Thiển. Không từ vốn liếng đọc tụng, học hỏi, hay trầm tư mặc tưởng 
nào có thể làm ra một thiển sư. Trong thiền, cuộc sống cần được nắm bắt trong dòng luân lưu của nó; 
chận đứng nó lại để quan sát và phân tách là giết chết nó để chỉ ôm lấy một cái thây ma lạnh ngắt mà 
thôi. Vì thế mọi sinh hoạt hằng ngày của hành giả đều phải trôi chảy bình thường như dòng đời của họ 
thì họ mới có thể có được tuyệt độ hiệu năng trong Thiển—One day, Zen master Yao-shan entered the 
hall and addressed the assembly, saying: “I've tried to say what I1snt sayable 1n as many ways as 
possible. Some have heard me express what cant be expressed, and they've come to some degree of 
enlightenment. What more can I do? Let those who want to seek the truth sit alongside those who've 
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come to enlightenment and learn from them. As for me, my work 1s done. Every day since the day Ï 
came to enlightenment and saw the futility of words, 1s been my desire to retire 1n anonymity. But so 
many came seeking awakening that [ was moved by compassion and didnt keep silent, even though 
that was my only wish. It isnt my words or silence that will bring another to awakening, only the1r own 
desire, their need, their thirst can do that.” What does he want to advise younger generatlons of 
practiioners? Does he mean Zen can never be taught and explained by words? In fact, Zen 1s 
emphatically a matter of personal experience; 1f anything can be called radically emperical, 1t 1s Zen. 
No amount of reading, no amount of teaching, and no amount of contemplation will ever make one a 
Zen master, In Zen, life 1tself must be grasped In the midst of 1ts flow; to stop 1t for examination and 
analysis 1s to kill it, only leaving 1ís extremely cold corpse to be embraced. Therefore, 1n order to 
maintain the most efficient prominence, everyday acfIvifiles of Zen practitioners must flow along with 
the flow of their own lives. 


9) Dược Sơn Duy Nghiễm: Lão Tăng Nghĩ Cái Không Suy Nghĩ—I Think oƒ Not-Thinking 

Hầu hết những hành giả tu Thiền đều tiếp tục ngôi Thiền sau khi đạt ngộ và ngay cả sau khi đã trở 
thành Thầy Thiền. Vì vậy chính tọa thiển tiếp tục là một phần quan trọng trong tu tập cá nhân của 
Thiển sư Duy Nghiễm (745-828 hay 750-834). Một hôm sau khi Sư đã tọa thiển một thời dài, có một vị 
Tăng hỏi Sư đã làm gì trong lúc tọa thiển: "Sư nghĩ cái gì trong khi tọa thiền fnh lặng như một quả 
núi?" Dược Sơn trả lời: "Lão Tăng nghĩ cái không suy nghĩ." Vị Tăng bối rối hỏi tiếp: "Lầm sao mà 
Thây nghĩ cái không suy nghĩ được?" Dược Sơn nói: "Cái không được suy tưởng." Thông thường mà 
nói, thiển định có nghĩa là giữ cái tâm bình tĩnh và không dao động trong mọi hoàn cảnh. Nhưng thiển 
định cũng có nghĩa là sự thực hành cần thiết để đạt được mục đích ấy. Nếu không làm được như Dược 
Sơn là “nghĩ cái không suy nghĩ” thì ít ra hành giả tu Thiển cũng nên quan sát hay tập trung tâm vào 
một đối tượng độc nhất khi ngồi yên lặng một mình——Most Zen practitioners continue to sit meditation 
after awakening and even after becoming teachers. So 1t was that sitting meditation continued to be an 
1mportant part of Weiyan's personal practice. One day after he had been seated in meditation for a long 
while, a monk asked him what he did during sitting meditation: "What 1s 1t that you think of while you 
sit there as still as a mountain?” "I think of not-thinking," Weliyan replied. "How can you think of not- 
thinking?” the bewildered monk persisted. Weiyan said, "I( isnt thought.” Ordinarly speaking, 
meditation means to maintain a cool and un-agitated mind under all circumstances. But 1t also means 
the practice necessary 1n order to attain this result. Zen practiioners, 1Ÿ we cannot do as Zen master 
Yao Shans “think of not-thinking”, at least we should contemplate, or concentrate of the mind on a 
single obJect while sitting quietly alone. 


10) Dược Sơn Duy Nghiễm: Mấy Ông Cần Có Một Thị Lực Bén Lắm Mới Nhìn Xuyên Qua Sách 
Được—ïI Am Afraid That You Need Eyesight Sharp Enough to See Through the Binding 
Thiền Sư Dược Sơn Duy Nghiễm (745-828 hay 750-834) thừa nhận rằng hành giả có thể làm cho giác 
ngộ được sâu sắc hơn bằng cách đọc thêm kinh điển, nhưng chỉ đọc kinh điển không thôi không mang 
hành giả đến chỗ giác ngộ. Rõ ràng người học thường bắt đầu bằng cách tầm cầu cái gì đó từ bên 
ngoài họ: hướng dẫn, chỉ giáo, phương thức. Dược Sơn liên tục nhấn mạnh rằng người học chỉ có thể 
tìm được cái mà họ đang tìm từ bên trong mà thôi. Và mặc dầu sự tu tập cho chính bản thân Dược Sơn 
bao gồm cả một sự nghiên cứu rộng rãi về kinh điển, nhưng Sư không ủng hộ con đường này cho đệ tử 
của mình. Trong một địp, có một vị Tăng tìm thấy Sư đang đọc kinh điển nên phàn nàn: "Bạch Thây, 
Thây cấm chỉ chúng con đọc kinh điển, tại sao Thầy lại đọc chúng?" Dược Sơn trả lời: "Lão Tăng chỉ 
để tài liệu trước mắt mình thôi." Vị Tăng nói: "Chúng con cũng làm được giống như Hòa Thượng được 
chứ?" Dược Sơn nói: "Lão Tăng e rằng mấy ông cần phải có một thị lực sắc bén lắm mới nhìn xuyên 
qua được bìa sách."——Yao-shan recogmized that awakening could be deepened by reading the sutras 
but that reading alone would not bring one to awakening. Students inevifably begin by seeking 
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something outside of themselves: guidance, instruction, a methodology. Yao-shan continuously Insisted 
that students could only find what they were looking for within. And although Yao-shans personal 
trainng had included an extensive sutdy of the sutras, he dịd not advocate that route for his own 
students. Ôn one occasion, a monk found him reading the sutras and complained, "Master, you forbid 
us to read the sutras, so why do you read them?” Yao-shan replied, "I Just keep the document before 
my eyes." The monk said, "Can we do so as well?" Yao-shan said, "I am afraid that you need eyesight 
sharp enouph to see throuegh the binding." 


11) Dược Sơn Duy Nghiễm: Múa Sư Tử— Lion Dance 

Công án múa với sư tử. Một công án nổi tiếng, công án nói về cơ duyên vấn đáp giữa Thiển sư Dược 
Sơn và đệ tử của mình là Vân Nham Đàm Thạnh. Một hôm, Dược Sơn hỏi Vân Nham Đàm Thạnh: 
“Ta nghe ngươi biết làm sư tử múa phải chăng?” Sư thưa: “Phải.” Dược Sơn hỏi: “Múa được mấy 
suất?” Sư thưa: “Múa được sáu suất.” Dược Sơn nói: “Ta cũng múa được.” Sư hỏi: “Hòa Thượng múa 
được mấy suất?” Dược Sơn đáp: “Ta múa được một suất.” Sư nói: “Một tức sáu, sáu tức một.”——This is 
a well-known koan, the koan about the potentiality and conditions of questions and answers between 
Zen master Yao-Shan (Yakusen) and his disciple, Yun-Yen (Ủngan Donjo). One day, Yao-Shan 
(Yakusen) asked: “ve heard that you can tame lions. Is that so?” Yun-Yen (Ungan DonjJo) said: 
“Yes.” Yao-Shan said: “How many can you tame?” Yun-Yen said: “Six.” Yao-Shan said: “I can tame 
them too.” Yun-Yen asked: “How many does the master tame?” Yao-Shan said: “One.” Yun-Yen said: 
“One 1s SIX. SiX 1s one.” 


12) Dược Sơn Duy Nghiễm: Nhơn Duyên Ở Chỗ Mã Tổ —Affinity Is At Ma-Tsu Tao-l's Place 

Khi Dược Sơn Duy Nghiễm (745-828 hay 750-834) tìm đến gặp Hy Thiên Thạch Đầu và hỏi: “Đối 
Tam thừa thập nhị kinh, con còn hiểu biết thô sơ, đến như thường nghe phương nam nói “chỉ thẳng tâm 
người, thấy tánh thành Phật,` thật con mù tịt. Vì thế con đến cúi mong Hòa Thượng từ bi chỉ dạy.” 
Thiển sư Hy Thiên bảo: “Thế ấy cũng chẳng được, không thế ấy cũng chẳng được, thế ấy không thế 
ấy đều chẳng được, ngươi làm sao?” Thiền sư Hy Thiên lại bảo thêm: “Khi con nói, 'đây là cái nầy, 
con đã đứng sang một bên rồi. Là cái nầy hay không phải cái nây, bao giờ con cũng đứng về một bên. 
Có phải thế không?” Dược Sơn mờ mịt không hiểu. Thạch Đầu bảo: “Nhơn duyên của ngươi không 
phải ở đây, hãy đến chỗ Mã Tổ Đạo Nhất.” Dược Sơn Duy Nghiễm là một trong những đệ tử xuất sắc 
nhất mà Thạch Đầu Thiền Sư đã gửi tới Mã Tổ Đạo Nhất. Dược Sơn Duy Nghiễm (745-828 hay 750- 
§34) vâng lệnh đến yết kiến Mã Tổ. Sư thưa lại câu đã thưa với Thạch Đầu. Mã Tổ bảo: “Ta có khi 
dạy y nhướng mày chớp mắt, có khi không dạy y nhướng mày chớp mắt; có khi nhướng mày chớp mắt 
là phải, có khi nhướng mà y chớp mắt là không phải, ngươi làm sao?” Ngay câu nói nầy, Dược Sơn liền 
khế ngộ, bèn lễ bái. Mã Tổ lại hỏi: “Ngươi thấy đạo lý gì lễ bái?” Dược Sơn thưa: “Con ở chỗ Thạch 
Đầu như con muỗi đậu trên trâu sắt.” Mã Tổ bảo: “Ngươi đã biết như thế, tự khéo gìn giữ.”—When 
Yao-Shan went to Shih-T”ou Hsi-T”ien”s place. He asked: “I have a general understanding of the three 
vehicles and the twelve divisions of scriptures. NÑow I want to find out about “the southern teaching of 
pointing directly at mind, seeing self-nature, and becoming a Buddha.` Truly, [ am not clear about this 
teaching and therefore, Ï come and ask for the master”s compassionate 1nsfruction.” Shih-T”ou said: 
“You can't attain it this way. You can”t attain 1t not this way. Trying fo atfain 1t this way or not this Way, 
1t can't be attained. So what will you do?” Shih-T”ou added: “When you say, “Ít 1s thịs, then you miss 
1(.` This and not-this, both miss 1t. What do you thínk?” Yao-Shan was confused. Shih-T”ou then said: 
“Your affimty 1s not at this place. Go to Master Ma-Tsu-T?ao-P's place.” He was one of the most 
prominent disciples referred to Ma-Tsu Tao-[ by Shih-T”ou. Yao-Shan went and paid his respects to 
Ma-Tsu in accordance with Shih-T”ouˆs Instructions. He then posed the same question to Ma-Tsu that 
he had previously presented to Shih-T”ou. Ma-Tsu said: “Sometimes I teach 1t by raising my eyebrows 
and blinking my eyes. Sometimes [ don”t teach 1t by raising my eyebrows and blinking my eyes. 
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Sometfimes raising my eyebrows and blinking my eyes 1s I{, sometimes raising my eyebrows and 
blinking my eyes 1snt it. So what will you do?” At these words, Yao-Shan was enliphtened. He then 
bowed to Ma-Tsu. Ma-Tsu asked: “What principle have you observed that makes you bow?” Yao-Shan 
said: “When I was at Shih-T”ou”s place, 1t was like a mosquito on an rron bull.” Ma-Tsu said: “Since 
you are thus, uphold and sustain 1t well.” 


13) Dược Sơn Duy Nghiễm: Ông Chỉ Tự Dấu Mình Dưới Lớp Áo Cà Sa Mà Thôi!— You Just 
Covered Yourselƒ Under the Monk's Robe! 

Theo Thong Dong Lục, một hôm vị Sư Giám Viện đến báo cáo với Thiền sư Dược Sơn Duy Nghiễm 
rằng: "Bạch Thầy, cũng đã lâu Thầy không thượng đường thị chúng." Dược Sơn bèn thượng đượng, 
thăng tòa, và nói: "Nào, bây giờ hãy rung chuông triệu tập đại chúng đến sảnh đường." Khi mọi người 
đã vân tập về sảnh đường, vị Tăng nhắc Sư là mọi người đang đợi thầy chỉ dạy. Dược Sơn vẫn ngồi im 
một lúc, rồi thình lình xuống tòa và rời khỏi sảnh đường. Vị Tăng bèn đi theo sau vào phòng của Thầy 
và hỏi: "Thầy đã hứa ban cho chúng con bài pháp, mà tại sao Thầy không nói một lời nào hết vậy?" 
Dược Sơn nói: "Ông mang bát dùm cho lão Tăng có được không?" Vị Tăng nói: “Hòa Thượng không 
có tay bao lâu rỗi?” Dược Sơn nói: “Lão Tăng lấy làm tiếc cho ông! Ông chỉ tự dấu mình dưới lớp áo 
cà sa mà thôi!”——According to the Ts°ung-Jung-Lu (Shoyo roku (Jap), one day the monk came to report 
to the master, saying, "Master, 1t has been sometime that you have not entered the hall and addressed 
the assembly." Yao-shan entered the hall, ascended the seat, and said, "All right, let's ring the bell to 
assemble everybody to the hall." When everybody was there, the monk reminded the master that the 
assembly was waiting for his Instructions. Yao-shan remained silent for a while, and then, all of a 
sudden, he descended the seat and left the hall without saying a word. The monk followed Yao-shan to 
his room and asked, "Master, you Just promised to give us a lecture, why didnt you say a word?” Yao- 
shan said, "Can you carry the bowl for me?” The monk said: “Master, how long have you had no 
hands?” Yao-shan said: “I feel sorry for youl You Just covered yourself under the monk's robe!”” 


14) Dược Sơn Duy Nghiễm: Ông Tăng Này Có Chỗ Nghỉ!— This Monk Has a Doubt! 

Ngày nọ, có một vị Tăng hỏi Thiền Sư Dược Sơn Duy Nghiễm (745-828 hay 750-834): "Con có chỗ 
ngờ, xin thầy giải dùm." Sư đáp: "Đợi khi thượng đường, ta sẽ giải cho." Chiều đến, Sư thượng đường, 
đại chúng đã tập họp xong, Sư nói: "Hôm nay có thầy muốn ta quyết nghi ở đâu?" Vị Tăng bước ra 
khỏi chúng và đứng trước mặt Sư. Tức thì Sư bước xuống thiền sàng nắm lấy vị Tăng, bảo: "Này đại 
chúng, thầy này có chỗ nghi đây." Rồi Sư buông vị Tăng ra, và lui về phương trượng—One day, a 
monk asked Yao-Shan, "I have a doubt which I wish you would settle." Yao-Shan rephed, “Wait till the 
time comes for my sermon when I will settle it." The evening came, the master appeared in the hall, 
the monks were all gathered. Yao-Shan asked, "Where 1s the monk who wished today to have his 
doubt settled?" The monk came out of the gathering and stood before the master. The master 
thereupon came down from his charr, and se1zing the monk said, "O monks, here 1s one who has a 
doubt." Releasing him then, the master went back to his room. 


15) Duy Nghiễm: Pháp Đường Ngã— The Dharma Hail is Collapsing 

Vào tháng hai năm 828 (8342), khi sắp thị tịch, Thiền Sư Dược Sơn Duy Nghiễm kêu to: “Pháp đường 
ngã! Pháp đường ngã!” Đại chúng đều mang cột đến chống đở. Sư khoát tay bảo: “Các ngươi không 
hiểu ý ta.” Sư bèn từ giả chúng thị tịch, thọ 84 tuổi, 60 tuổi hạ. Đồ chúng xây tháp thờ sư bên phía 
đông tự viện. Vua sắc phong là Hoàng Đạo Đại Sư, tháp hiệu Hóa Thành ——In the second month of the 
year 828 (8§34?), Zen master Yueh-Shan called out, “The Dharma hall is collapsing! The Dharma hall 
1s collapsing!” The monks grabbed poles and tried to prop up the Dharma hall. Yueh-Shan lifted his 
hand and said, “You don't understand what I[ mean,” and passed away. The master was eighty-four 
years old and had been a monk for sixty years. His disciples built his memorial stupa on the east side of 
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the hall. He received the posthumous name “Great Teacher Vast Way.” His stupa was named 
“Transforming City.” 


16) Dược Sơn Duy Nghiễm: Phi Tư Lượng— Get Rid oƒ Wrong Thoughứs 

Theo chính thống giáo, “Phi Tư Lượng” có nghĩa là không phân biệt lý luận. Theo Thiển Tông, “Phi 
Tư Lượng” có nghĩa là dẹp bỏ tà kiến (giải phóng tâm thoát khỏi chư hành). Theo Cảnh Đức Truyền 
Đăng Lục, quyển XIV, ngày nọ, có một vị Tăng hỏi Dược Sơn: "Thế nào là ngờ ngợ suy nghĩ?" Sư 
đáp: "Suy nghĩ cái không thể suy nghĩ." Vị Tăng lại hỏi: "Lầm sao con suy nghĩ cái không suy nghĩ 
được?" Sư đáp: "Phi tư lượng." Hành giả tu Thiển nên luôn nhớ rằng tự thân của tư lượng không có giá 
trị sáng tạo. Chỉ khi nào tuệ được phát hiện thì tư lượng mới có thực chất mới. Tuệ không do tư lượng 
đưa tới: nó là công trình của sự quán chiếu. Tuệ có thể nhờ tư tưởng chuyên chở, nhưng lắm khi tư 
tưởng không chuyên chở được Tuệ, vì tư tưởng thường hay bị các phạm trù ý niệm của chúng điều 
khiển và gò bó. Tư tưởng và ngôn ngữ nhiều khi không diễn tả được Tuệ bằng một cái nhìn hay một 
tiếng cười—According to the Orthodox or teaching sects, not to discriminate, or reason out.According 
to the Chan sect, to get rid of wrong thoughts (by freeing the mind from active operation). According 
to the Records of the Transmission of the Lamp (Chˆuan-Teng-Lu), Volume XIV, one day, a monk 
asked Yao-Shan, "“What 1s a vague doubt?” He replied, “Think of the unthinkable." The monk asked, 
"How can I think of the unthinkable?” He replied, "Get rid of wrong thoughts." Zen practiftiloners should 
always remember that such thinking, by itself, has no creative value. It 1s only when lit by 
understanding that thinking takes on real substance. Understanding does not arise as a result of 
thinking. It 1s a result of the long process 0Ÿ conscious awareness. Sometimes understanding can be 
translated into thoughts, but often thoughts are too rigid and limited to carry much understanding. 
Sometimes a look or a laugh expresses understanding much better than words or thoughts. 


17) Dược Sơn Duy Nghiễm và Thạch Đầu— Yao-Shan Wei-yen and Shỉh Tou 

Theo Ngũ Đăng Hội Nguyên, quyển V, Thiển sư Dược Sơn Duy Nghiễm vừa yết kiến Thiển sư Thạch 
Đầu Hy Thiên liên hỏi: "Mười hai phần giáo trong ba thừa, con chưa rõ lắm, con chưa có hiểu biết nào 
về giáo pháp nhà Thiền được dạy ở phương Nam. Các đệ tử ở đó quả quyết Thiền là trực chỉ nhân tâm 
kiến tánh thành Phật. Nếu quả là như thế, làm sao con có thể đạt ngộ được?" Thạch Đầu đáp: "Như 
thế cũng được, mà không thế cũng được. Khi cả hai đều không trúng điểm thì ý ông như thế nào?" 
Dược Sơn trầm tư không hiểu ý của câu hỏi. Thạch Đầu bèn bảo Dược Sơn đi đến chỗ của Mã Đại Sư, 
người có thể mở được cho mình chân nhãn Thiền. Dược Sơn vâng lời đến gặp Mã Đại Sư và vẫn đưa 
ra câu hỏi giống như đã hỏi Thạch Đầu. Mã Tổ nói: "Có lúc ta dạy ông nhướng mày chớp mắt, lúc 
khác ta bảo ông làm hai chuyện đó là sai." Qua lời này Dược Sơn liền ngộ. Khi đó Mã Tổ hỏi: "Cái gì 
làm cho ông đạt ngộ?" Dược Sơn đáp: "Ở chỗ Thạch Đầu, con như con nuỗi đậu trên mình con trâu sắt 
vậy." Lý do giải thích như thế là đủ chưa? Cái gọi là khẳng định như thế thật là kỳ lạ! Theo Ngũ Đăng 
Hội Nguyên, quyển III, Đời Đường có Thứ sử Lục Tuyên Đại Phu ở Tuyên Châu đến hỏi Thiển sư 
Nam Tuyền Phổ Nguyện: "Lâu rồi có một người nuôi một con ngỗng trong một cái chai, ngỗng lớn 
dần đến khi không ra được cái chai nữa. Bây giờ không được đập bể bình cũng không được làm tổn 
hại đến con ngỗng, làm sao Thầy làm cho con ngỗng ra được?" Nam Tuyển gọi: "Đại Phu!" Lục 
Tuyên lập tức đáp: "Dạ!" Nam Tuyền nói: "Ngỗng ra rồi đó!" Đây là cách mà Nam Tuyển làm cho 
ngỗng thoát khỏi sự trói buộc. Còn Lục Tuyên có được sự khẳng định cao hơn hay không lại là hoàn 
toàn tùy thuộc vào căn cơ của chính mình. Khẳng định cao hơn là một trong những cách để diễn tả 
Niết Bàn. Niết Bàn là an bình, cực lạc, trí tuệ siêu việt, thanh tịnh và an ổn. Kỳ thật tất cả mọi thứ hữu 
hạn đều là vô thường. Bản chất chủ yếu của nó là sanh và diệt. Nó sanh ra rồi lại bị hủy diệt. Sự đoạn 
điệt của nó đem lại thanh tịnh và an lạc. Sự đoạn diệt cũng có nghĩa là chấm dứt tham ái và khổ đau 
trong trạng thái tâm an tịnh. Nói theo cách khẳng định, Niết Bàn cũng có nghĩa là cực lạc, là trí tuệ 
siêu việt, sự chiếu sáng, và ý thức thuần túy trong sáng——According to the Wudeng Huiyuan, volune 
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V, Yueh-shan (751-834) studied Zen first under Zen master Shih tou (700-790) and asked him: "As to 
the three divisions and twelve departments of Buddhism, Ï am not altogether unacquainted with them, 
but I have no knowledge whatever concerning the doctrine of Zen as taught in the South. Its followers 
assert 1t to be the doctrine of directly pointing at the mind and attaimng Buddhahood through a 
perception of 1fs real nature. If this 1s so, how may I be enlightened?” Shih fou replied, "Assertion 
prevails not, nor does denial. When neither of them 1s to the point, what would you say?” Yueh-shan 
remained meditative, as he did not grasp the meaning of the question. The master then told him to go 
to Ma Tai-shih of Chiang-hsi, who might be able to open the monks eye to the truth of Zen. 
Thereupon, Yueh-shan went to the new master with the same problem. His answer was: "I sometimes 
make one raise the eyebrows, or wink, while at other times to do so 1s altogether wrong." Yueh-shan at 
once comprehended the ulimate purport of this remark. When Ma Tai-shih asked, "What makes you 
come to this?" Yueh-shan replied, "“When I was with Shih-fou, 1t was like a mosquifo biting at an 1ron 
bull." Was this a satisfactory reason or explanation? How strange this so-called affIrmation! According 
to the Wudeng Huiyuan, volume III, Li Hsuan, a high governmernt officer of the Tang dynasty asked 
Nan-chuan: "A long time ago a man kept a øoose 1n a bottle. It grew larger until it could not get out of 
the botfle anymore; he did not want to break the bottle, nor did he wish to hurt the goose; how would 
you get it out?" The master called out, "O Officer!" to which L1 Hsuan at once responded, "Yes!” 
“There, 1t 1s out!” This was the way Nan-chuan produced the goose out of 1s Imprisonment. Whether or 
not L1 Hsuan get his higher affirmation 1s totally depends on his own capability. ÀA higher affirmation 1s 
one ofthe ways to descrIbe Nirvana. Nirvana 1s peace, bliss, transcendental wisdom, pure and securIty. 
Impermanent, indeed, are all conditioned things. It 1s their very nature to come 1nto being and then to 
cease. Having been produced, they are stopped. Their cessation brings peace and ease. Cessation also 
means extinction of craving and cessation of suffering with a state of calm. In a positive way, Nirvana 
also means the supreme bliss, transcendenfal wisdom, 1llumination, and pure radiant consciousness. 


18) Dược Sơn Duy Nghiễm: Thăng Tòa—Ascending the Seat 

Theo Thong Dong Lục, một hôm vị Sư Giám Viện đến báo cáo với Thiền sư Dược Sơn Duy Nghiễm 
rằng: "Bạch Thầy, cũng đã lâu Thầy không thượng đường thị chúng." Dược Sơn bèn thượng đượng, 
thăng tòa, và nói: "Nào, bây giờ hãy rung chuông triệu tập đại chúng đến sảnh đường." Khi mọi người 
đã vân tập về sảnh đường, vị Sư Giám Viện nhắc Thầy là mọi người đang đợi thầy chỉ dạy. Dược Sơn 
vẫn ngồi im một lúc, rồi thình lình xuống tòa và rời khỏi sảnh đường. Vị Sư Giám Viện bèn đi theo sau 
vào phòng của Thầy và hỏi: "Thây đã hứa ban cho chúng con bài pháp, mà tại sao Thầy không nói 
một lời nào hết vậy?" Dược Sơn nói: "Kinh thì có Kinh sư; Luật thì có Luật sư; Luận thì có Luận sư, 
vậy thì mấy ông còn trông mong gì ở lão Tăng?"——According to the Tsˆung-Jung-Lu (Shoyo roku (jap), 
one day the warden monk of the monastery came to report to the master, saying, "Master, 1t has been 
sometime that you have not entered the hall and addressed the assembly." Yao-shan entered the hall, 
ascended the seat, and said, "All right, lets ring the bell to assemble everybody to the hall.” When 
everybody was there, the warden monk reminded the master that the assembly was waiting for his 
1nsfructions. Yao-shan remained silent for a while, and then, all of a sudden, he descended the seat and 
left the hall without saying a word. The warden monk of the monastery followed Yao-shan to his room 
and asked, "Master, you Just promised to g1ve us a lecture, why didnt you say a word?” Yao-shan said, 
"For sutras, we have Sutra-masters; for Vinaya, we have Vinaya-masters; for Sastras, we have Sastra- 
masters, what do you expect this old monk to say?” 


19) Dược Sơn Duy Nghiễm: Thiền Ngữ—Zen languages 

Không có ngôn ngữ nào trên cõi đời này có thể hiển thị được chân lý 'Như Thị'. Thật vô ích khi thuyết 
về Thiền vì Thiển bất khả thuyết. Tuy nhiên, để chia sẻ kinh nghiệm của mình, thường thường các 
thiển sư dùng thứ ngôn ngữ trong đời sống thường ngày. Theo Truyền Đăng Lục, một hôm, một vị 
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Tăng đến gặp Thiển Sư Dược Sơn Duy Nghiễm, Sư hỏi: "Ông ở đâu đến?" Vị Tăng đáp: "Con ở Hồ 
Nam." Sư nói: "Nước hồ có tràn không?" Vị Tăng thưa: "Bạch, không." Sư nói: "Lạ nhỉ, sao mưa như 
thế mà nước không tràn?" Vị Tăng không biết trả lời làm sao cho thỏa đáng, vừa lúc ấy Vân Nham, 
một trong những đệ tử của Dược Sơn, đáp: "Cố nhiên là tràn!" Trong khi một đệ tử khác là Động Sơn 
lại nói: "Từ đời kiếp nào có bao giờ chẳng tràn đầy?" Trong cuộc đối thoại trên có dấu vết nào của 
Phật giáo không? Tuyệt nhiên là không. Dường như các vị thiển sư nói toàn chuyện bình thường, 
không ăn nhằm vào đâu hết. Nhưng theo các ngài, những câu nói ấy thấm nhuần cả mùi Thiên, và 
trong văn học Thiển đầy dẫy những câu vớ vẫn như vậy. Tuy nhiên, hành giả tu Thiển nên luôn nhớ 
rằng các thiển sư cũng biết thưởng thức thứ văn chương tao nhã như người đương thời, các ngài cũng 
học cao và uyên bác, nhưng các ngài thấy rằng chính thứ văn nói bình dân mới là lợi khí tuyệt diệu để 
trình bày sự nội chứng của mình. Chính vì vậy mà các ngài thích diễn đạt bằng những phương tiện thân 
thiết hơn và thích đáng với cảm nghĩ cũng như phù hợp nhất với cái thấy đặc trưng của họ. Đối với các 
ngài, kinh nghiệm sống phải được diễn tả bằng chữ nghĩa sống, chớ không phải bằng những hình ảnh 
và khái niệm cũ rách—No languages 1n this world can be used to reinstate the truth as 1t 1s. Ït 1S no use 
talking about Zen because Zen cant be put into words. However, 1n order to share experiences with 
disciples, Zen masters usually make free use of the living words and phrases of the day. According to 
the Transmission of the Lamp, one day, a monk came to see Yao-shan, Yao-shan asked, "Where do 
you come from?" The monk answered, "I come from south of the Lake." Yueh-shan asked, "Is the 
Lake overflowing with water?”" The monk said, "No, master, 1t 1s not yet overflowing." Yao-shan said, 
"Strange, after so much rain why does it not overflow?”" The monk dịd not know how to give a 
safisfactory answer, whereupon Yun-yen, one of Yao-shans disciples, said, "Overflowing, indeed!” 
While Tung-shan, another of his disciples, exclaimed, "In what kalpa dịd 1t ever fail to overflow?” In 
these đialogues do we detect any trace of Buddhism? Of course, not at all. Zen masters look as 1Ÿ they 
were talking about an affalr of most ordinary occurrence. But, according to the masters, the1r talks are 
brim-full of Zen, and Zen literature ¡1s indeed abounding in such apparent trivialitiles. However, Zen 
practiioners should always remember that Zen masters took to fine literature as much as theTr 
contemporaries, they were well educated and learned too, but they found colloquialism a better and 
more powerful medium for the utterance of their inner experlence. Therefore, they want to eXpress 
themselves through the medium most Intimate to their feelings and best suited for their orIginal way of 
viewing things. To them, living experiences ought to be told in a living language and not in worn-out 
1mages and concepts. 


20) Dược Sơn Duy Nghiễm: Vân Tại Thanh Thiên, Thủy Tại Bình —Clouds Are in the Sky; Water Is 
in the jJar 
Theo Cảnh Đức Truyền Đăng Lục, quyển XIV, Lý Cao, tên của một vị cư sĩ Phật giáo Trung Hoa vào 
thời nhà Đường (618-907). Ông là một trong những đệ tử tại gia xuất sắc nhất của Thiển sư Dược Sơn 
Duy Nghiễm. Chúng ta không có nhiều chỉ tiết về Thiền sư Lý Cao; tuy nhiên, có một công án "Lý 
Cao Vấn Đạo," nói về cơ duyên vấn đáp giữa Thiền sư Dược Sơn Duy Nghiễm và một cư sĩ tại gia tên 
là Lý Cao. Theo truyện kể, quan Thứ sử ở địa phương là Lý Cao (có vài nguồn nói là "Lý Tường"), 
nghe rằng có một vị Thiền sư đáng kính đang trụ trong tỉnh mình, nên ông sai người đến thỉnh Thiển 
Sư Dược Sơn Duy Nghiễm (745-828 hay 750-834) đến phủ đường để gặp mình. Dược Sơn không để ý 
gì đến lời thỉnh cầu lần đó cũng như năm bảy lần kế tiếp nữa. Cuối cùng, Lý Cao đích thân đi đến 
thăm viếng Sư. Người ta nói rằng Dược Sơn đang tụng kinh khi Lý Cao đến, nhưng Dược Sơn không hề 
để ý gì đến quan Thứ Sử cũng như đoàn tùy tùng của ông ta. Thị giả của Sư cảm thấy lúng túng vì sự 
thiếu lịch sự này, bèn ngắt ngang và tuyên bố rằng quan Thứ Sử đã đến thăm viếng. Dược Sơn vẫn 
tiếp tục tụng mà chẳng thèm liếc qua một lần. Lý Cao bèn lớn tiếng lưu ý: "Thấy mặt không bằng 
nghe danh." Cuối cùng Dược Sơn mới nhìn nhận sự hiện diện của người khác và hỏi Lý Cao: "Vậy thì 
tại sao ông đánh giá nghe hơn thấy (quí lổ tai mà khinh con mắt)?" Lý Cao vái chào rồi nói: "Tôi đến 
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đây để hỏi Thầy Đạo là cái gì?" Dược Sơn lấy tay chỉ lên trời rồi chỉ xuống đất và hỏi Lý Cao: "Quan 
Thứ Sử có hội chăng?" Lý Cao thừa nhận: "Bạch Thầy, không." Dược Sơn nói: "Mây trên trời; nước 
trong bình (Vân tại thanh thiên, thủy tại bình)." Quan Thứ Sử thừa nhận lời bình nhưng vẫn hỏi: "Còn 
có thứ gì khác hơn thứ này nữa không?" Dược Sơn hỏi: "Chẳng hạn như là thứ gì?" Lý Cao nói: 
"Chẳng hạn như giới luật, thiển tọa, hoặc sự đạt thành trí tuệ?" Dược Sơn bảo Lý Cao: "Phòng của lão 
Tăng không ngốn ngang những thứ vô dụng đó." Lý Cao suy nghĩ về lời nầy trong một lúc vì không 
hiểu nổi huyền chỉ, rồi Dược Sơn lưu ý: "Nếu quan Thứ sử muốn giữ gìn được việc này, cần phải lên 
chót vót đỉnh núi mà ngồi, hoặc xuống tận biển sâu mà đi." Cuộc đàm thoại khiến quan Thứ sử xin 
làm đệ tử của Dược Sơn, và với sự cho phép của Dược Sơn, quan Thứ Sử tiếp tục đến thăm viếng và 
vấn Sư—According to the Records of the Transmission of the Lamp (Ch'uan-Teng-Lu), Volume XIV, 
Li-kao, name of a Chinese Buddhist layperson who lived in the Tang Dynasty 1n China. He was one of 
the most oufstanding lay disciples of Zen master Yao-shan Wei-yen (745-828 or 750-834). We do not 
have much information about Zen master Li-Kao; however, there exIsts a koan "Li-Kao's questioning 
Buddha-dharma," regarding the potentiality and conditions of questions and answers between Zen 
master Yao-shan Wei-yen (745-828 or 750-834) and his lay disciple named Li-Kao. According to the 
story, the local governor, Li-kao (some sources said "Li-hsiang"), heard that a respected Zen master 
was dwelling in his province, so he sent an 1nvifation requesting Yao-shan to come to the capital to 
meet him. Yao-shan Ignored the invifation as well as several others that followed. Einally Li-kao went 
to visit the master himself. It 1s said that Yao-shan was engaged In reading the sutras when L1-kao 
arrived, but he paid no attention to the official or his entourage. Yao-shans attendant, who was 
embarrassed by this lack of courtesy, 1nterrupted Yao-shan's reading to announce that the governor had 
come to see him. Yao-shan continued reading without glancing up. Li-kao remarked loudly, "Seeing 
the man himself, he turns out not to be at all like what weld heard of him.” "And why do you value 
hearing over seeing?” Yao-shan asked, finally acknowledging the others presence. Li-kao made a 
formal bow, then said, "ve come to ask you: What 1s the Tao?” Yao-shan pointed towards the sky with 
his hand and then down to the earth. "Do you understand?”" "No, master," Li-kao admitted. "Clouds are 
1n the sky; water 1s In the jar." The governor admitted the comment but asked, “Is there any more than 
this?" Yao-shan asked, "Such as?” Li-kao said, "Such as the precepts, sitting meditation, the attainment 
of wisdom?” Yao-shan told him, "My room 1snÍt cluttered with those useless Items.” Li-kao pondered 
that statement for a while in silence because he did not understand the mystic 1nstruction, then Yao- 
shan remarked, "If you wish to take this on, you must sit high on the mountain peak and walk in the 
depth of the ocean." The conversation inspired the governor to become Yao-shan's disciple, and, as his 
permitted, he continued to visit the teacher. 


21) Dược Sơn Duy Nghiễm, Viên Trí và Đàm Thạnh— Master Yao-Shan Wei-yen and Two dƒ His 
Disciples Yuan-chih and Tan-Sheng 
Đạo Ngô cùng Đàm Thạnh đứng hầu Dược Sơn. Dược Sơn bảo: “Chỗ trí chẳng nghĩ đến, tối ky, nói 
tới, nói tới tức đầu mọc sừng, Trí đầu đà (ám chỉ sư) hiểu thế nào?” Sư liền đi ra. Đàm Thạnh hỏi 
Dược Sơn: “Sư huynh Trí vì sao không đáp lời Hòa Thượng?” Dược Sơn bảo: “Hôm nay ta đau lưng, 
Trí đã biết, ngươi hỏi lấy y.” Đàm Thạnh đến hỏi sư: “Vừa rồi, sao sư huynh không đáp lời Hòa 
Thượng?” Sư bảo: “Huynh đến hỏi Hòa Thượng đi.” Về sau, có một vị Tăng hỏi thiển sư Vân Cư Đạo 
Ưng: "Điều đó đã phạm gì đến điều cấm ky?" Vân Cư đáp: "Nó là một câu thoại độc hại nhất." Vị 
Tăng lại hỏi: "Vậy thì câu thoại gì độc hại nhất?" Vân Cư đáp: "Chỉ với một chiêu mà giết cả rồng lẫn 
rắn." Khi Vân Nham thị tịch, những đệ tử của ngài đã đưa lại bức thư từ giã của ngài đến Đạo Ngộ. 
Khi Đạo Ngộ mở thư ra và đọc và nói: "Hồi đó Vân Nham đã không hội. Ta tiếc là đã không giải thích 
cho ông ta. Dầu vậy, cuối cùng không uổng vì ông ta cũng đã trở thành pháp tử nối pháp của Dược 
Sơn." Về sau này, thiển sư Huyền Sa Sư Bị nói: "Khi cổ đức nói bằng phong cách này mấy ông có 
hiểu không? Mấy ông nói thử xem chỗ Vân Nham không hội?"—One day, T°ao-Wu and Yun-Yan 
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were with Yao-Shan, Yao-Shan said: “Saying that there 1s a place where wisdom does not reach 
violates the taboo. Any saying this will grow horns. Monk Zh1 (T”ao-Wu), what do you say?” T”ao-Wu 
then went out. Yun-Yan then asked Yao-Shan: “Why didn”t elder brother answer you?” Yao-Shan said: 
“My back hurts today. Anyway, he knows why. Why don't you go ask him?” Yun-Yan then went to 
Tao-Wu and said: “Why didn't you answer the master today?” Tao-Wu said: “Go ask the master.” 
Later, a monk asked Zen master YunJu Daoying, "What 1s that 'violates the taboo'?” YunJu said, "Ït 1s a 
most poisonous phrase." The monk asked, "What 1s a most poisonous phrase?" Yunju said, "With one 
sfrike 1t slays both dragons and snakes." When Yun-yan died, his disciples conveyed his farewell letter 
to Daowu. When Daowu opened and read the letter he said, "Yun-yan didnt understand. I regret that at 
that trme I didnt explain 1t to him. Even so, in the end he dịd not become Yao-shan's herr in vain." 
Later, Zen master Hsuan-sha said, "When the ancienfs speak 1n this manner do you understand them or 
not? What do you say 1s the place that Yun-yan didn't understand?" 


CXXXV.Dược Sơn Hoằng Đạo: Tưởng Vô Tưởng— Yakusan Igen: Think oƒ Not Thinking 

Thế nào là suy nghĩ cái không suy nghĩ? Chẳng suy nghĩ gì cả. Đó chính là nghệ thuật cơ bản của Tọa 
thiển. Đây là chỉ cho công án của Dược Sơn Hoằng Đạo (751-834). Có một vị Tăng hỏi Thiển sư Dược 
Sơn: "Khi tọa thiển, chúng ta suy nghĩ điều gì?" Dược Sơn đáp: "Cái lão Tăng suy nghĩ là không suy 
nghĩ." Nói cách khác, điều Dược Sơn suy nghĩ là không suy nghĩ hay chẳng suy nghĩ gì cả. Vị Tăng lại 
hỏi một cách tự nhiên: "Không suy nghĩ là suy nghĩ thế nào? Không được suy nghĩ, chẳng suy nghĩ là 
suy nghĩ ra sao?" Dược Sơn đáp: "Không suy nghĩ gì cả." Theo Thiển sư Đạo Nguyên trong quyển 
Chánh Pháp Nhãn Tạng, chúng ta có thể đi thẳng vào bản chất của Tọa Thiển. Thế nào là không suy 
nghĩ? Đó là suy nghĩ cái không suy nghĩ (tưởng cái vô tưởng). Ngồi mà không ngồi! Suy nghĩ này là 
suy nghĩ như thế nào? Khi Tọa Thiền thì cả thân lẫn tâm đều giải thoát. Đây là phương pháp quan 
trọng nhất của Tọa Thiển. Vậy thì Thiền sư Đạo Nguyên muốn nói về cái gì? Và khi thân tâm giải 
thoát thì công án và Tọa Thiển có gì khác nhau? Phải duy trì cho được cái Phật Tâm Ấn này. Phật 
Tâm Ấn này là cái gì? Nó chính là công án, là Chỉ quán đả tọa, là Chánh pháp nhãn tạng, là Niết bàn 
diệu tâm. Và làm cách nào để duy trì cái Phật Tâm Ấn này chính là sự tu hành của mình, là đời sống 
của chính mình! Thệ nguyện của chúng ta, nguyện vọng của chúng ta đều là giữ lấy cái Phật Tâm Ấn 
này một cách chân thật. Đừng để cho ánh đuốc này bị dập tắt!—How do you think of not-thinking? 
Nonthinking. This 1s 1n 1tself the essential art of sitting meditation (zazen). This refers to a famous koan 
by Matser Yakusan Igen. A monk asked Zen master Yakusan Igen, "“When we do zazen, what do we 
think about?" Matser Yakusan replied, ”“Phink of the unthinkable." In other words, think of nothing, or 
no-thinking. The monk's question naturally follows: "How can we think of not-thinking?" Or of the 
unthinkable, or no-thinking? Matser Yakusan replied, "Nonthinking."” According to Zen master Dogen 
1n the "Shobogenzo”, we could penetrate this essence of zazen endlessly. What 1s nonthinking? Think 
without thinking! Sit without sitting. What kind of thinking 1s thịs? What kind of zazen 1s this? Or, what 
1s the thinking of zazen? What does zazen think when zazen 1s doing zazen? When doïng zazen, you 
really drop body and mind. This 1s the most Important way to do zazen. What 1s he talking about? And 
what 1s the difference between koan and zazen 1n dropping body and mind? Maintain this one Buddha- 
mind seal. What is this Buddha-mind seal? Its koan. Its shikantaza. Its Shobogenzo, the treasury of the 
true dharma eye and subtle mind of nirvana. And how to mainftain this one Buddha-mind seal 1s our 
practice, our life! Qur vows, our aspirafions, are to truly maintain this Buddha -mind seal. Do not let this 
torch die out! 


CXXXVI.Dương Ức Đại Niên: Kệ Giải Ngộ— Yang Tai-nien: A Verse on an Qpened Mertal Eye 
Trong lịch sử nhà Thiền, nhiều thiển sư còn lưu lại những bài thơ còn gọi là kệ, ghi lại những điều cảm 
nghĩ trong phút giây mở con mắt tuệ. Theo Thiền sư D.T. Suzuki trong Thiền Luận, Tập I, những bài 
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kệ nầy có tên riêng là 'Đầu Cơ Kệ,' ngụ ý giữa thầy và trò có sự tính ý hợp nhau. Hai bài thơ "Kệ 
Giải Ngộ" sau đây, bài đầu của cư sĩ Dương Ức, tự Đại Niên (973-1020), một quan chức đời Tống: 
"Cối xay tám góc chuyển trời cao 
Sư tử lông vàng hóa chó ngao 
Ví muốn cất mình lên bắc đẩu 
Chắp tay về ngắm chốn nam tào." 
In the hisotry of Zen, some masters have left in the form of verse known as “gatha` what they 
perceived or felt at the time when their menfal eye was opened. According to Zen master D.T. Suzuki 
1n the Essays in Zen Buddhism, Book IL, the verse the special name of “Enlightenment Gatha” which 
shows the agreement between the master and his followers in enlightenmernt. The first of the following 
two verses Is by Yang Tai-nien (Yodainen, 973-1020), a statesman of the Sung dynasty: 
"An octagonal millstone rushes throuph the a1r; 
A golden colored lion has turned 1nfo a cur: 
If you want to hide yourself in the North Star, 
Tum around and fold your hands behind the South Star." 


CXXXVII.Đa Bảo: Tiên Đoán Lý Công Uẩn Vì Vua Tương Lai— Đa Bao: Predicted Ly Cong Uan, A 
Kuture King 

Một vị sư Việt Nam nổi tiếng vào thế kỷ thứ mười một, pháp tử đời thứ 11 dòng Thiển Vô Ngôn 
Thông. Không ai biết quê ngài ở đâu. Khi ngài gặp Thiển sư Khuông Việt và trở thành một trong 
những đệ tử xuất sắc của Thiền Sư Khuông Việt. Sau khi đắc pháp, ngài trở thành du Tăng khất sĩ. 
Sau Sư đến trụ trì ở chùa Kiến Sơ. Khi Lý Công Uẩn hãy còn là một cậu thiếu niên, Thiển sư Đa Bảo 
thấy dáng mạo khôi ngô, bèn nói: “Cậu trai trẻ này là một người có tướng mạo khác thường. Trong 
tương lai sẽ là một vì vua.” Lý Công Uẩn hoảng sợ nói: “Đại sư, ngay lúc này đây vua đang trị vì và 
cả xứ đang thanh bình. Sao Ngài dám nói ra điều như thế có thể khiến cả nhà tôi bị tru di tam tộc.” 
Thiển sư Đa Bảo nói: “Mệnh trời đã định như thế, dầu muốn trốn tránh cũng không được. Nếu quả 
đúng như vậy, xin ngài đừng quên lão Tăng này.” Sau khi vua Lý Thái Tổ lên ngôi, nhà vua cho trùng 
tu chùa Kiến Sơ và thỉnh ngài về trụ. Nhà vua thường thỉnh Sư về triều để tham vấn yếu chỉ Thiền 
tông. Thiền sư Đa Bảo cũng thường được thỉnh về triều để vua và triều thần tham khảo những vấn để 
chính sự trọng đại. Tuy nhiên, ít lâu sau đó ngài lại đi du phương hoằng hóa và không ai biết ngài đi 
đầu và thị tịch hổi nào—A famous Vietnamese monk in the eleventh century, dharma herr of the fifth 
lineage of the Wu-Yun-T”ung Zen Sect. His origin was unknown. He met Zen Master Khuông Việt at 
Khai Quốc Temple and became one of his most outstanding disciples. After he became the Dharma 
heir of Khuông Việt, he became a wandering monk for several years. Later, he came to stay at Kien 
So Temple. When Ly Cong Uan was still a young boy, Zen master Da Bao met him and saw his 
1mposing appearance. He said, “This young man has an uncommon physiognomy. In the future will be 
a king.” Ly Cong Uan was greatly scared and said, “Great master, at the time, our sage king 1s still 
reigning and the whole counfry 1s in peace. How dare you say something that could get my whole 
family be exterminated three generations?” Zen master Da Bao said, “The Mandate of Heaven has 
already been decided. Even 1f you wish to avoid 1t, 1t 1s Iimpossible to do so. If these words prove 
correct, please do not forsake this old monk.” After ascending the throne, king Lý Thái Tổ ordered his 
mandarin to rebuild Kiến Sơ Temple and ¡nvited him to stay there. The king often ¡invited Zen master 
Da Bao to court to ask about the essence of Zen teachings. Zen master Da Bao was often 1nvited to 
court for the king and the whole court to consult in major political matters. However, a short time later 
he became a wandering monk again. His whereabout and when he died were unknown. 
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CXXXVIHII.Đa Phúc: Một Nhánh Hai Nhánh Tà Tà, Ba Nhánh Bốn Nhánh Cong Cong—To-ƒu: 
One or Two 0ƒ the Bamboo are SÏanting, Three or Four 0ƒ Them Are Crooked 

Theo Truyền Đăng Lục, một hôm, có một vị Tăng đến hỏi thiển sư Đa Phúc: "Thế nào là một khóm 
trúc của Đa Phúc?" Sư đáp: "Một nhánh hai nhánh tà tà." Vị Tăng nói: "Con không hiểu." Sư nói tiếp: 
"Ba nhánh bốn nhánh cong cong." Câu trả lời của thiển sư Đa Phúc có can hệ gì với câu hỏi khóm trúc 
của Đa Phúc? Có đó, nhưng câu trả lời này chỉ làm cho người hỏi bối rối thêm mà thôi. Hành giả 
chúng ta cũng nên nhớ rằng đôi khi các câu nói của các thiển sư quá ư lộn xộn và vô nghĩa; đồng thời 
những câu trả lời của họ luôn có cái lối độc điệu của chủ trương siêu nghiệm. Và hành giả tu Thiển 
cũng nên luôn nhớ rằng các thiển sư không phải là triết gia mà là những bậc thực tu, nên họ viện dẫn 
kinh nghiệm thay vì viện dẫn bằng lời; một kinh nghiệm vốn là căn bản hóa giải những nghi hoặc 
thành một nhất thể hòa điệu. Tất cả các lẽ đương nhiên cũng như lẽ bất khả nơi những phát biểu của 
các thiển sư phải được coi là xuất phát trực tiếp từ kinh nghiệm bất nhị sâu thắm của họ. Và chúng ta 
chỉ có thể hiểu chừng nào chúng ta nhảy vào một cảnh giới vượt lên kinh nghiệm đối đãi của mình— 
According to the Transmission of the Lamp, one day, a monk came and asked Zen master To-fu, "How 
1s the bamboo grove of To-fu?”" The master replied, "One or two of the bamboo are slanting." The 
monk said, "I dont understand." The master said, "Three or four of them are crooked.” Is there any 
connection between Zen master To-fu's answer and the bamboo grove of To-fu? Yes, there are some, 
but these answers only cause more confusions to the questioner. Zen practitioners should remember 
that sometimes Zen masfters' propositions sound ouftrageously incoherent and nonsensical; at the same 
time, their answers too, harp on the same string of transcendentalism. And Zen practiioners should 
also remember that Zen masters are not philosophers but pragmatists, they appeal to an experience and 
not to verbalism; an experience which 1s so fundamental as to dissolve all doubts into harmonious 
unfication. AlI the matter-of-fact-ness as well as the impossibility of the master's statements must thus 
be regarded as 1ssuing directly from their inmost unified experience. And the above impossible 
condition so long as space-time relations remain what they are to our final consciousness; they wIll 
only be intelligible when we are ushered Into a realm beyond our relative experIlence. 


CXXXIX. Đại An: T”a-An 
1) Ba Mươi Năm Trên Núi Qui, Không Học Thiền Mà Chỉ Coi Chừng Trâu!— Thirty Years on 
Mount Kui, But Not Practicing Kui-Shan°s Zen! Just Look After a Buffalo! 

Theo Cảnh Đức Truyền Đăng Lục, quyển IX, Thiển Sư Đại An Phúc Châu (793-883) là sư đệ của 
Thiển sư Qui Sơn Linh Hựu, người đã xây dựng một ngôi tự viện trên núi Qui. Khi Linh Hựu thị tịch, 
Đại An được thỉnh tới nhậm chức trụ trì tại đó. Một hôm, Sư thượng đường dạy chúng: “Đại An nầy ở 
tại núi Qui ba mươi năm, ăn cơm núi Qui, đại tiện núi Qui, mà không học thiển núi Qui, chỉ coi chừng 
con trâu. Nếu nó lạc đường hay vào trong cỏ, liền lôi nó lại. Nếu nó ăn lúa mạ của người, liền đánh 
đập điều phục nó. Đáng thương đã lâu chịu người rầy rà, hiện giờ nó đổi thành con trâu trắng đứng 
trước mặt, trọn ngày hiện sờ sờ đuổi cũng chẳng đi.”—According to the Records of the Transmission of 
the Lamp (Ch"uan-Teng-Lu), Volume IX, T”a-An was a Dharma brother of Kuei-shan Lingyou, who 
had established a temple on Mt. Kuei. When Lingyou passed away, T”a-An was invited to assume the 
abbacy there. Kuei-Shan T”a-An addressed the monks, saying: “Iˆve spent the last thirty years here on 
Mount Kui, eating Kui-Shan's rice, shiting Kui-Shan”s shit, but not practicing Kui-Shan”s Zen! I Just 
mind an old water buffalo. If he wanders off the road into the grass then I pull him back by his nose 
ring. If he eats someone else”s rice shoots then I use the whip to move him away. After such long 
trainng period he”s become very lovable, and he obeys my words. Now he pulls the Great Vehicle, 
always staying where I can see him the whole day through, and he can”t be driven away. 
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2) Đại An: Cầu Pháp Nơi Bách Trượng— Seeking Dharma With Pai-Chang 

Theo Cảnh Đức Truyền Đăng Lục, quyển IX, khi Thiền Sư Đại An Phúc Châu (793-883) gặp Bá 
Trượng, lễ bái xong, sư thưa: “Con muốn cầu biết Phật, thế nào là phải?” Bá Trượng bảo: “Thật là 
người cỡi trâu tìm trâu.” Đại An hỏi: “Sau khi biết thì thế nào?” Bá Trượng nói: “Thì như người cỡi 
trâu về đến nhà.” Đại An lại hỏi: “Chẳng biết trước sau gìn giữ thế nào?” Bá Trượng bảo: “Như người 
chăn trâu cầm roi dòm chừng không cho nó ăn lúa mạ của người.” Sư nhơn đây lãnh hội ý chỉ, chẳng 
đi tìm đâu nữa. Điều này cho thấy Bách Trượng không dùng thủ đoạn hay phương pháp riêng biệt nào 
giúp cho tâm trí của đệ tử có thể được chín muôi cho chứng nghiệm. Ngài đã vì Đại An, tùy cơ duyên 
mà bày tỏ Thiển bằng những đường lối thực tiễn nhất. Thật vậy, Thiển không phải là trò hý luận mà 
là một sự thực sống động, sự thực liên hệ mật thiết với chính sự sống. Các thiển sư thường hay lợi 
dụng mọi cơ hội trong đời sống hằng ngày. Trong trường hợp này, Bách Trượng đã dùng "hình ảnh 
người chăn trâu cầm gậy trông chừng không để trâu đi lạc vào đồng ruộng người khác" để đánh thức ý 
thức của đồ đệ mình trước chân lý của Thiển—According to the Records of the Transmission of the 
Lamp (Chˆuan-Teng-Lu), Volume IX, when T”a-An met Pai-chang, he bowed and asked: “This student 
seeks to know Buddha. How can I do so?” Pai-chang said: “Its like riding the ox looking for the ox.” 
Ta-An said: “After finding 1t, then what?” Pai-chang said: “Its like riding the ox and arriving home.” 
Ta-An then asked: “How does one ultimately uphold and sustain this?” Pai-chang said: “IUs like an 
oxherd who, grasping his staff, watches the ox so that he doesn”t transgress by eating other people”s 
sproufs and grain.” Upon receiving this instruction T”a-An sought nothing further. This shows us that 
Pai-chang used no special contrivance or method by which the mind of the disciple could be matured 
for the experience. As a matter of fact, Zen 1s not a conceptual plaything with them but a vital fact 
which intimately concerned life 1tself. Zen masters usually make use of every opportumty 1n their da1ly 
life. In this case, Pai-chang used "the picture of a cowherd looking after his cattle, who 1s using his staff 
keeps them from wandering into anothers pasture” to demonstrate Zen in most practical ways for the 
sake of T'a-ans enlightenmert. 


3) Đại An: Không Có Chỗ Được, Dù Có Chỗ Được, Được Vốn Không Được!— Nothing Is Attained. 

Tƒ There Is Anything to Be Attained, It Is That Nothing Is Atfained! 
Theo Cảnh Đức Truyền Đăng Lục, quyển IX, một hôm, có vị Tăng hỏi sư: “Phật ở chỗ nào?” Sư đáp: 
“Chẳng ha tâm.” Vị Tăng lại hỏi: “Người trên hai ngọn có được cái gì?” Sư đáp: “Pháp không có chỗ 
được, dù có chỗ được, được vốn không được.”—According to the Records of the Transmission of the 
Lamp (Chˆuan-Teng-Lu), Volume IX, one day, a monk asked: “Where 1s Buddha?” Ta-An said: “Not 
apart from mind.” The monk said: “Phen what were the attainments of the ancestors on Twin peaks?” 
Ta-An said: “In the Dharma there 1s nothing attained. If there 1s anything to be attained, 1t 1s that 
nothing 1s attained.” 


4) Đại An: Lìa Năm Uẩn, Thân Xưa Nay Là Gì?—Apart From the Five Skandhas, What Is the 
Original Body? 

Theo Cảnh Đức Truyền Đăng Lục, quyển IX, một hôm, có vị du Tăng đến hỏi Thiền sư Đại An Phúc 
Châu (793-883): “Tất cả hành vi đều là dụng của pháp thân, thế nào là pháp thân?” Sư đáp: “Tất cả 
thi vi là dụng của pháp thân.” Vị Tăng hỏi: “Lìa năm uẩn, thế nào là thân xưa nay?” Sư đáp: “Đất, 
nước, lửa, gió, thọ, tưởng, hành, thức.” Vị Tăng hỏi: “Cái ấy là năm uẩn chứ gì?” Đại An đáp: “Chúng 
không là năm uẩn.”——According to the Records of the Transmission of the Lamp (Ch'uan-Teng-Lu), 
Volume IX, one day, a wandering monk asked Zen master Ta-An: “All actions are the function of the 
dharmakaya. What 1s the dharmakaya?” T”a-An said: “All actions are the function of the đharmakaya.” 
The monk asked: “Apart from the five skandhas, what 1s the original body?” Ta-An said: “Earth, 
water, fire, wind (the four elements of form), sensation, perception, menfal action, and conscIousness.” 
The monk asked: “Aren't these the five skandhas?” T”a-An said: “They are not the five skandhas.” 
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3) Đại An: Mấy Ông Tự Là Phật!— You Yourselves Are Buddha! 

Một hôm, Thiển Sư Đại An thượng đường dạy chúng: “Cả thảy các ngươi đến Đại An nầy tìm cầu cái 
gì? Nếu muốn làm Phật, các ngươi tự là Phật. Sao lại gánh Phật sang nhà bên cạnh tìm, luống tự nhọc 
nhằn? Ví như con nai khát nước mà chạy theo ánh nắng (ánh nắng giống như nước, con nai lầm tưởng 
là nước cắm đầu chạy tìm), biết bao giờ được khế hợp. Các ngươi muốn làm Phật, chỉ cần không có 
những tâm điên đảo, vin theo, vọng tưởng, nghĩ ác, cấu dục, chẳng sạch của chúng sanh, tức các ngươi 
là Phật chánh giác mới phát tâm, lại đến chỗ riêng nào luận bàn?”——Kui-Shan T”a-An addressed the 
monks, saying: “What are you all seeking from me by coming here? If you want to become a Buddha, 
then you should know that you yourself are Buddha. Why are you running around from place to place, 
like a thirsty deer chasing a mirage? When will you ever succeed? You want to be a Buddha, but you 
Won't recognize that your topsy-turvy confradictory Ideas; your deluded understandinss; your mind 
which believes 1n Innumerable things, purity and pollution; that 1t 1s Just this mind that 1s the authentic 
original awakened mind of Buddha. Where else will you go to find 1t?” 


6) Đại An: Mỗi Người Đều Có Một Kho Tàng Vô Giá! —Each One dgƒ You Has a Priceless 
Treasure! 

Theo Cảnh Đức Truyền Đăng Lục, quyển IX, một hôm, Thiển Sư Đại An Phúc Châu (793-883) thượng 
đường dạy chúng, nói: "Cả thảy các ngươi, mỗi người có hòn ngọc lớn vô giá, từ cửa con mắt phóng 
quang soi sáng núi sông cây cỏ, từ cửa lỗ tai phóng quang nhận lãnh phân biệt tất cả âm thanh lành 
dữ, sáu cửa ngày đêm thường phóng quang, cũng gọi là phóng quang tam muội. Các ngươi tự chẳng 
biết, lại nhận bóng trong thân tứ đại. Nó là vật do trong ngoài giúp đỡ không dám chinh nghiêng, như 
người gánh nặng đi qua cây cầu khỉ, không dám để sẩy chân. Hãy nói vật gì có thể gìn giữ được? Như 
thế, không có một mảnh tơ, một sợi tóc có thể thấy. Đâu chẳng nghe Hòa Thượng Chí Công nói: 
“Trong ngoài tìm kiếm trọn không ra. Trên cảnh thi vi gôm tất cả.” Trân trọng!—According to the 
Records of the Transmission of the Lamp (Ch"uan-Teng-Lu), Volume IX, one day, Zen master Ta-an 
Fu-chou entered the hall and addressed the monks, saying, "Each one of you has a priceless treasure. 
There 1s light emanating from your eyes which illuminates mountains, rivers, and the great earth. 
There 1s light radiating from your ears which apprehends all good and evil dounds. The six senses, day 
and night they emanate light and this ¡1s called the “light emanating samadhi.' You yourself can't 
comprehend 1t, but 1t 1s reflected 1n the four great bodies. It 1s completely supported within and without, 
and never unbalanced. It”s like someone with a heavy load on his back, crossing a bridge made from a 
single tree trunk, but never losing his step. And now 1f you ask what 1s 1t that provides this support and 
where 1s 1t revealed, then I Just say that not a single hair of 1t can be seen. No wonder the monk Zh¡- 
Kong said: “Searching inside and out you'll find nothing. Actions In the causational realm are a big 
muddle.' Take care!” 


7)_ Đại An: Ngươi Bổn Sắc Ở Núi, Vẫn Không Vết Dao Búa!—Inhabitants oƒ This Mountain Have 
No Ax With Which to Carve Ïlt! 

Hòa Thượng Tuyết Phong nhơn vào núi lượm được một nhánh cây hình giống con rắn, để trên lưng 
một câu: “Vốn tự thiên nhiên chẳng nhờ bào gọt,” gởi tặng Thiển Sư Đại An. Sư nhận, nói: “Ngươi 
bổn sắc ở núi, vẫn không vết dao búa.”—Xue-Feng came to Mount Kui. While living there he found 
an unusual stick shaped like a snake. On the back of it he wrote: ““Phis 1s natural and was not carved.” 
Xue-Feng gave the stick to T”a-An, who said: “Inhabitants of this mountain have no ax with which to 
Carve 1t.” 
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8) Đại An: Tướng Quân Não Loạn!— Comunander Distress! 

Theo Cảnh Đức Truyền Đăng Lục, quyển IX, một hôm, có một vị Tăng hỏi Thiển Sư Đại An Phúc 
Châu (793-883): "Hòa Thượng trốn lánh nơi nào nếu quân giặc Hoàng Sào đến?" Đại An đáp: "Trong 
núi Ngũ Uẩn." Vị Tăng lại hỏi: "Nếu bị chúng bắt được thì thế nào?" Đại An đáp: "Tướng quân não 
loạn."——According to the Records of the Transmission of the Lamp (Chˆuan-Teng-Lu), Volume IX, one 
day, a monk asked, "Where will you flee to if Huang Chao's troops come?” T”a-An said: "Inside EFive 
Skandhas Mountain." The monk said, "When they suddenly grab you, then what?" Ta-An said: 
"Commander Distress. " 


CXL Đại Ấn: Ý Mã— Mahamudra: Restless and Intractable Mind 

Tâm ý của con người dong ruổi như con ngựa, tâm như con khỉ chuyền cây, chạy từ chỗ nầy qua chỗ 
khác, không ngừng nghỉ (đuổi theo ngoại cảnh không dừng lại ở một chỗ). Theo Sư Đại Ấn, một danh 
Tăng Ấn Độ: “Ý như con ngựa, hãy để cho nó đi tự do như chim bổ câu được thả ra từ một chiếc tàu ở 
giữa đại dương vô tận. Vì cũng giống như con chim không tìm thấy ra nơi nào để đậu trừ phi nó trở lại 
chiếc tàu, ý cũng không có nơi nào để đi khác hơn là trở về với nguồn gốc của chúng.”—The mind 
like a horse and the heart like a monkey, ever running from one thing to another. According to 
Mahamudra Master, an Indian famous monk: “Thought 1s like a horse, let 1t go free, Just like a dove 
released from a ship in the middle of the Infinite ocean. For just as the bird finds nowhere to land but 
back on the ship, thoughts have no place to go other than returning to their place of origin.” 


CXLI.Đại Bát Nhã Kinh: Mahaprqjnaparamfa Suira 

1) Bất Nhập Niết Bàn— Not Entering Nirvana 

Trong kinh Đại Bát Nhã Ba La Mật Đa, phần thuyết giảng bởi ngài Văn Thù Sư Lợi Bồ Tát, có nói: 
“Hữu đức hành siả không vào nhiết bàn; những ông Tăng phá giới không rơi vào địa ngục.” Có lần 
Thiển sư Bạch Ấn Huệ Hạc đã đưa ra lời bình cho công án này với những lời như sau: “những con kiến 
đang lặng lẽ kéo cánh con chuồng chuồng; những cánh én non đang nghỉ ngơi sát cánh nhau trên cành 
liễu; những người vợ của những người ươm tơ tằm, mặt mày nhợt nhạt, đang xách những rổ tơ; những 
đứa trẻ ăn cắp măng trong làng đang bò qua rào.” Sau khi nghe những lời này, hai vị Tăng đã hoàn tất 
việc học thiển với đại Thiển sư Cổ Nguyệt Thiền Tài (1667-1751) quyết định theo học lại với Thiển sư 
Bạch Ẩn.—In the Mahaprajna-Paramita Sutra, preached by ManJusri it says: “Virtuous practitioners do 
not enter nirvana; precept-breaking monks do not fall into hell.” Zen master Hakuin once commented 
on this koan with the following words: “Silent ants pull at a dragonfly's wing; young swallows rest side 
by side on a willow branch. Silk-sgrowers' wIives, pale 1n face, carry their baskets; village children with 
pilfered bamboo shoots crawl through a fence.” After hearing these words, two monks who had 
completed their trainng under the great Zen master Kogetsu Zenzai decided to train again under 
Hakuin. 


2) Đại Bát Nhã Kinh: Biên Vô Biền Luận— Comunentaries on Fimite and Inƒftnite 

Theo Kinh Đại Bát Nhã Ba La Mật Đa, năm uẩn duyên với tứ biên làm thành hai mươi kiến giải. Bốn 
kiến giải của sắc bao gồm sắc là hữu biên, sắc là vô biên, sắc là cả hữu lẫn vô biên, sắc phi hữu phi 
vô biên. Bốn kiến giải của Thọ bao gồm thọ hữu biên, thọ vô biên, thọ hữu lẫn vô biên, thọ phi hữu 
phi vô biên. Bốn kiến giải của Tưởng bao gồm tưởng hữu biên, tưởng vô biên, tưởng là hữu lẫn vô 
biên, tưởng phi hữu phi vô biên. Bốn kiến giải của Hành bao gồm hành hữu biên, hành vô biên, hành 
cả hữu lẫn vô biên, hành phi hữu phi vô biên. Bốn kiến giải của Thức bao gồm thức hữu biên, thức vô 
biên, thức cả hữu lẫn vô biên, và thức phi hữu phi vô biên—According to the Mahaprajna-Paramita 
Sutra, five skandhas under the four considerations to their space or extension, considered as present 
time, whether each 1s finite, Infinite, both, or neither to make another 20 views. Four views of Form 
1nclude form 1s finite, form 1s Infinite, form 1s both finite and Infinite, form 1s neither finite nor Infinite. 
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Four views of Sensation Include sensation 1s finite, sensation 1s Infinite, sensation 1s both finite and 
Infinite, and sensation 1s neither finite nor Infinite. Four views of Perception include perception 1s 
finite, perception 1s Infinite, perception 1s both finite and Infimte, and perception 1s neither finite nor 
infinite. Four views of Volition or Mental formation include volition 1s finite, volition 1s Infinite, 
voliion 1s both finite and infnite, and voliion 1s neither finite nor Innfimie. Four views of 
Consciousness include conscIousness 1s finite, conscIousness 1s Infinite, conscIousness 1s both finite and 
Infinite, consciousness 1s neither finite nor Infinite. 


3) Đại Bát Nhã Kinh: Bốn Cách Diễn Tả Niết Bàn— Four Ways oƒ Description oƒa Nirvana 

Chữ Niết Bàn có nghĩa là “đoạn diệt” và từ đó dẫn đến thanh tịnh. Một vấn để được nêu lên ở đây là 
có phải Niết Bàn chỉ là trạng thái biến đổi của trí tuệ hay nó là một chiều khác của thực tại. Chữ Niết 
Bàn được dùng cho cả trạng thái tâm lý biến đổi lẫn một trạng thái siêu hình học. Trong giáo điển 
Phật giáo đã có đây dẫy những diễn đạt cho thấy Niết Bàn là một trạng thái biến đổi của nhân cách 
và ý thức. Sự biến đổi này được mô tả bằng những từ ngữ phủ định như đoạn diệt ái dục và luyến 
chấp, nhưng cũng có khi từ ngữ này được dùng trong khẳng định như sản sanh trí tuệ siêu việt và an 
bình. Theo triết lý Phật giáo, có bốn cách để diễn tả Niết Bàn. Thứ nhất là cách diễn tả phủ định. Mô 
tả theo lối phủ định là phương thức thông thường nhất. Niết Bàn là bất tử, bất biến, bất diệt, vô biên, 
vô tác, vô sanh, vị sanh (chưa sanh), bất thệ, không bị hủy hoại, bất tạo, vô bệnh, vô lão, không còn 
đọa lạc vào chốn trầm luân, vô thượng, chấm dứt khổ đau, và giải thoát tối hậu. Thứ nhì là cách diễn 
tả khẳng định. Niết Bàn là an bình, cực lạc, trí tuệ siêu việt, thanh tịnh và an ổn. Kỳ thật tất cả mọi thứ 
hữu hạn đều là vô thường. Bản chất chủ yếu của nó là sanh và diệt. Nó sanh ra rồi lại bị hủy diệt. Sự 
đoạn diệt của nó đem lại thanh tịnh và an lạc. Sự đoạn diệt cũng có nghĩa là chấm dứt tham ái và khổ 
đau trong trạng thái tâm an tịnh. Nói theo cách khẳng định, Niết Bàn cũng có nghĩa là cực lạc, là trí 
tuệ siêu việt, sự chiếu sáng, và ý thức thuần túy trong sáng. Thứ ba là cách diễn tả nghịch lý. Phương 
thức này thường được tìm thấy nhiều nhất trong Bát Nhã Ba La Mật Đa hay trong các giáo điển Trung 
Quán. Niết Bàn trụ trong cảnh giới vô sở trụ. Con đường duy nhất để đạt đến mục đích này là chứng 
nghiệm rằng theo nghĩa tối hậu thì không có bất cứ mục đích nào để đạt đến. Niết Bàn là thực tại mà 
thực tại lại là không tánh. Thứ tư là cách diễn tả tượng trưng. Sự mô tả theo cách tượng trưng khác với 
cách mô tả nghịch lý, nó tránh né lối diễn tả trừu tượng và thay vào đó lại sử dụng những hình ảnh cụ 
thể. Từ quan điểm này, Niết Bàn là chỗ an trú mát mẻ, là hòn đảo trong vùng ngập lụt, là bến bờ đằng 
xa, là Thánh thành, là nơi về nương, là chỗ che chở, là nơi dung thân an toàn—The word “Nirvana” 
literally means “extinguished” and therefore “tranquil.” A question 1s raised whether Nirvana 1s only a 
transformed sfate of mind or whether 1t 1s another dimension of being. The word has been used both for 
a transformed psychological state and for a metaphysical status. Buddhist literature 1s full of statements 
which go to show that Nirvana 1s a transformed state of personaliy and consciousness. The 
transformation 1s described In negafive terms as a destruction of craving and attachments and in 
pOSIive terms as the emergence of transcendental wisdom and peace. According to Buddhist 
philosophy, there are four ways of description of a Nirvana. The first way of description of a Ñrrvana 1s 
the way of negative description. The negative description 1s the most common. Nirvana 1s deathless, 
unchanging, Iimperishable, without end, non-production, extinction of bínth, unborn, not liable to 
đissolution, uncreated, free from disease, un-aging, freedom from transmieration, utmost, cessation of 
pann, and final release. The second way of description of a Nirvana 1s the way of positive description. 
NIrvana 1s peace, bliss, transcendental wisdom, pure and security. Impermanent, indeed, are all 
conditioned things. Ït 1s their very nature to come 1nto being and then to cease. Having been produced, 
they are stopped. Their cessation brings peace and ease. Cessation also means extinction of craving 
and cessation of suffering with a sfate of calm. In a positive way, Nirvana also means the supreme 
bliss, transcendental wisdom, i1llumination, and pure radiant consciousness. The thrd way of 
description of a Nirvana 1s the way of paradoxical description. This statement 1s mostly found In 
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Prajnaparamita or Madhyamika literature. Nirvana 1s abiding 1n a state of non-abiding. The only way 
of reaching the goal 1s to realize that in the ultimate sense there 1s no goal to be reached. Nirvana 1s 
reality which 1s void (sunya). The fourth way of description of a Nirvana 1s the way of symbolical 
description. Symbolical description differs from the paradoxical in avoiding to speak in abstractions 
and using concrete Images Instead. From this standpoint, Nirvana 1s the cool cave, the 1sland in the 
flood, the further shore, the holy city, the refuge, the shelter, and the safe asylum. 


4) Đại Bát Nhã Kinh: Chân Lý Như Lai— Tathagafa's Truth 

Nghĩa đen của Như Lai là như đến, hay như thế, chỉ trạng thái giác ngộ. Như Lai có thể được hiểu là 
“Giác ngộ như thế tôi đến” và dùng chung cho tất cả các Phật hơn là riêng cho Phật Thích Ca Mâu Ni. 
Người đã giác ngộ toàn hảo cao nhất (samyak-sambuddha). Đây là một trong mười danh hiệu của Phật 
mà Phật dùng khi xưng hô. Trong Phật giáo Đại thừa, Như Lai được dùng dưới hình thức hóa thân, làm 
trung gian giữa bản chất và hiện tượng. Như Lai còn đồng nghĩa với “Tuyệt đối,” “Bát Nhã” hay “Hư 
không.” Bậc Như Lai siêu việt lên trên tất cả đa nguyên tánh và phạm trù của tư tưởng, có thể coi là 
không phải vĩnh hằng mà cũng không phải là phi vĩnh hằng. Ngài là bậc không thể truy tầm dấu tích. 
Vĩnh hằng và phi vĩnh hằng chỉ được dùng trong lãnh vực nhị nguyên tánh chứ không thể dùng trong 
trường hợp phi nhị nguyên. Bởi lẽ các bậc Chân Như đều giống nhau trong sự hiển hiện, vì thế tất cả 
chúng sanh đều tiềm năng trở thành Như Lai. Chính Như Lai tánh hiện hữu trong chúng ta, khiến cho 
chúng ta khao khát tìm cầu Niết Bàn, và cuối cùng tánh ấy sẽ giúp giải thoát chúng ta. Những kinh 
Bát Nhã Ba La Mật Đa vốn được xem là có khuynh hướng phủ định, trong số đó có một đoạn như sau: 
“Pháp mà Như Lai tuyên thuyết vốn là bất khả đắc, không chướng ngại, sự không chướng ngại của nó 
giống như hư không, chẳng để lại dấu vết gì; nó vượt lên trên những hình thức trừu tượng, không có 
đối nghịch, vượt ra ngoài sinh tử, nó không có đường mà người ta có thể tiến đến được. Chân lý này 
chứng nghiệm được đối với người đi theo Như Lai vì Như Lai tùy thuận với Chân Như. Vì Chân Như 
đồng nhất, vượt ngoài đi đến, thường trụ, không biến dịch, không ly cách, không phân biệt, một thực 
thể tuyệt đối, không có dấu vết của tâm thức, vân vân.” Theo thiển sư D.T. Suzuki trong Thiền Luận, 
Tập IH, vì rằng Pháp của Như Lai không thể được định nghĩa một cách khẳng quyết, các kinh Bát Nhã 
đưa ra một chuỗi những phủ định. Chỉ có một cách khẳng quyết duy nhất là nói như thế là như thế. 
Những ai biết, nói thế là đủ, nhưng theo quan điểm lý luận thì có thể nó chẳng có nghĩa lý gì cả, nó có 
thể bị cho là trống rỗng. Điều này không thể tránh được, vì những thuật ngữ của trực giác đều như vậy 
cả, và hết thảy những chân lý thuộc về ý thức tôn giáo, mặc dầu có vẻ như hợp với lý trí, cuối cùng thì 
tất cả đều thuộc về bộ thuật ngữ này. “Tôi là gì?” “Tôi ở đâu?” hay “Tôi bị buộc vào đâu?”, đó là 
những câu hỏi đưa lên bởi tri thức, nhưng sự giải quyết lại không hoàn toàn hợp lý. Nếu không là một 
chuỗi phủ định thì nó chỉ đơn thuần là bí nhiệm, gạt bỏ ra ngoài phương cách hiểu biết thông thường— 
Tathagata literally means one “thus come,” the “thus” or “thusness,” indicating the enlightened state. 
Therefore, Tathagata can be rendered as “Thus enlightened I come,” and would apply equally to all 
Buddhas other than Sakyamuni. One of the ten titles of the Buddha, which he himself used when 
speaking of himself or other Buddhas. In Mahayana Buddhism, Tathagata 1s the Buddha ¡in his 
nrmanakaya, the intermediary between the essential and the phenomenal world. Tathagata also 
means “Absolute,” “PraJna” or “Emptiness Shunyata.” The Tathagata who has gone beyond all 
plurality and categories of thought can be said to be neither permanent nor impermanent. He 1s 
untraceable. Permanent and impermanent can be applied only where there 1s duality, not in the case 
of non-dual. And because Tathata 1s the same In all manifestation, therefore all beings are potential 
Tathagaatas. It 1s the Tathagata within us who makes us long for Nibbana and ultmately sets us free. 
The PraJnaparamifa Sutras are always đisposed to be negative Int heir statement, øive among others 
the following: “Phe Truth as gIven out by the Tathagata 1s unattainable, it knows no obstructfion, 1ts 
non-obstructibility resembles space as no traces are left; 1t 1s above all forms of contrast, 1t allows no 
Opposition, 1t goes beyond birth and death, 1t has no passageway whereby one may approach it. This 
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truth 1s realizable by one who follows the Tathagata as he 1s in his Suchness. For this Suchness 1s 
something uniform, something beyond going and coming, something eternally abiding, above change 
and separateness and discrimination, absolutely one, betraying no traces Of conscious striving, efc.” 
According to Zen master D.T. Suzuki in Essays In Zen Buddhism, Third Series (p. Í 16), as the truth of 
the Tathagata cannot be defined in any positive way, the Mahaprajna-Paramita Sutra has a series of 
negatons. The only affirmative way 1s to designate 1t 'state of being so' or suchness' or 'so-ness'. To 
those who know, the term 1s expressive and satisfying, but from the logical point of view 1t may mean 
nothing, 1t may be said to be devoid of content. This 1s Inevitable; terms of intuitlon are always so, and 
all the truths belonging to the religious conscIousness, however intellectual they may appear, after all 
belong to this class of terminology. “What am I?” “Where am I?” or “Whither am I bound?”--the 
questions are raised by the ¡intellect, but the solution 1s not at all logical. IÝ 1t 1s not a serles og 
negatons 1t 1s simply enigmatical, defying the ordinary way of understanding. 


5) Đại Bát Nhã Kinh: Lục Thập Nhị Kiến— The Sixty-Two Views 

Theo Kinh Đại Bát Nhã Ba La Mật Đa, có 62 kiến giải: (20) Năm uẩn duyên với bốn trạng thái làm 
thành hai mươi kiến giải. Bốn kiến giải của Sắc bao gồm sắc là thường, sắc là vô thường, sắc là cả 
thường lẫn vô thường, sắc là không (phi) thường cũng không (phi) vô thường. Bốn kiến giải của Thọ 
bao gồm thọ là thường, thọ là vô thường, thọ là cả thường lẫn vô thường, thọ là phi thường phi vô 
thường Bốn kiến giải của Tưởng bao gồm tưởng là thường, tưởng là vô thường, tưởng là cả thường lẫn 
vô thường, tưởng là phi thường phi vô thường. Bốn kiến giải của Hành bao gồm hành là thường, hành 
là vô thường, hành là cả thường lẫn vô thường, hành là phi thường phi vô thường. Bốn kiến giải của 
Thức bao gồm thức là thường, thức là vô thường, thức là cả thường lẫn vô thường, thức là phi thường 
phi vô thường. Năm uẩn duyên với tứ biên làm thành hai mươi kiến giải. Bốn kiến giải của sắc bao 
gồm sắc là hữu biên, sắc là vô biên, sắc là cả hữu lẫn vô biên, sắc phi hữu phi vô biên. Bốn kiến giải 
của Thọ bao gồm thọ hữu biên, thọ vô biên, thọ hữu lẫn vô biên, thọ phi hữu phi vô biên. Bốn kiến 
giải của Tưởng bao gồm tưởng hữu biên, tưởng vô biên, tưởng là hữu lẫn vô biên, tưởng phi hữu phi vô 
biên. Bốn kiến giải của Hành bao gồm hành hữu biên, hành vô biên, hành cả hữu lẫn vô biên, hành 
phi hữu phi vô biên. Bốn kiến giải của Thức bao gồm thức hữu biên, thức vô biên, thức cả hữu lẫn vô 
biên, và thức phi hữu phi vô biên. Năm uẩn duyên với bốn chuyển làm thành hai mươi kiến giải. Bốn 
kiến giải của Sắc bao gồm sắc như khứ (sắc kể như mất), sắc chẳng như khứ (sắc kể như chẳng mất), 
sắc như khứ chẳng như khứ (sắc kể như mất mà cũng kể như chẳng mất), sắc phi như khư phi chẳng 
như khứ (sắc chẳng kể như mất, chẳng kể như chẳng mất). Bốn kiến giải của Thọ bao gồm thọ như 
khứ, thọ chẳng như khứ, thọ như khứ chẳng như khứ, thọ phi như khứ phi chẳng như khứ. Bốn kiến giải 
của Tưởng bao gồm tưởng như khứ, tưởng chẳng như khứ, tưởng như khứ chẳng như khứ, tưởng phi như 
khứ phi chẳng như khứ. Bốn kiến giải của Hành bao gồm hành như khứ, hành chẳng như khứ, hành 
như khứ chẳng như khứ, hành phi như khứ phi chẳng như khứ. Bốn kiến giải của Thức bao gồm thức 
như khứ, thức chẳng như khứ, thức như khứ chẳng như khứ, thức phi như khứ phi chẳng như khứ. Sáu 
mươi mốt là Đồng Nhất thân tâm. Sáu mươi hai là Dị Biệt thân tâm——According to the Mahaprajna- 
Paramita Sutra, there are sixty-two views: The five skandhas under four consideratlons of time, 
considered as time past, whether each of the five has had permanence, impermanence, both, and 
neither. Four views of Form 1nclude form 1s permanent, form 1s impermanent, form 1s both permanent 
and impermanent, form 1s neither permanent nor Iimpermanent. Four views of Sensation include 
Sensafion 1s permanert, sensafion 1s Iimpermanent, sensation 1s both permanent and impermanent, and 
Sensafion 1s neither permanent nor impermanent. Four views of perception include perception 1s 
permanent, perception 1s Impermanent, perception 1s both permanent and Impermanent, perception 1s 
neither permament nor impermanent. Four views of Voliion or Mental formation Include mental 
formation 1s permanent, mental formation 1s Impermanent, mental formation 1s both permanent and 
1mpermanent, and mental formation 1s neither permanent nor Impermanent. Four views of 
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Consciousness 1nclude consciousness 1S permanent, consciIousness 1S Impermanenft, consciousness 1s 
both permanent and Impermanent, consciousness 1s neither permanent nor impermanent. Five 
skandhas under the four considerations to the1r space or extension, considered as present time, whether 
each 1s finite, infinite, both, or neither to make another 20 views. Four views of Form include form 1s 
finite, form 1s Infinite, form 1s both finite and Infinite, form 1s neither finite nor infinite. Four views of 
Sensafion Include sensation 1s finite, sensation 1s Infinite, sensation 1s both finite and infinite, and 
Sensafion 1s neither finite nor infimte. Four views of Perception include perception 1s finite, perception 
1s Infimte, perception 1s both fimte and infinite, and perception 1s neither finite nor infinite. Four views 
of Volition or Mental formation Include volition 1s finite, volition 1s infinite, volition 1s both finite and 
1nfinite, and volition 1s neither finite nor Infinite. Four views of ConscIousness Include conscIousness 1s 
finite, consciousness 1s Infinite, consciousness 1s both finite and infinite, conscIousness 1s neither finite 
nor Iinfinite. Five skandhas under the four considerations to their destination to make another 20 views. 
Four views of Form I1nclude form 1s gone, form 1s not gone, form 1s both gone and not gone, form 1s 
neither gone nor not gone. Four views of sensation include sensation 1s gone, sensafion 1s not gone, 
sensafion 1s both gone and not gone, sensation 1s neither gone nor not gone. Four views of Perception 
include perception 1s gone, percepftion 1s not gone, perception 1s both gone and not gone, and 
p©rception 1s neither gone nor not gone. Four views of Volition or mental formation include volition 1s 
gone, volition 1s not gone, volition 1s both gone and not gone, volition is neither gone nor not gøone. 
Four views Of consciousness 1nclude consciousness 1s øgone, COnsciousness 1S not øone, consCIOUusness 1S 
both gone and not gone, consciousness 1s neither gone nor not gone. The sixty-first, unity of body and 
mind. The sixty-second, difference of body and mind. 


6)_ Đại Bát Nhã Kinh: Mười Tám Hình Thúc Của Không— Eighteen Forms gƒ Emptiness 

Theo Thiền Sư D.T. Suzuki trong Thiển Luận Tập II, trong bản dịch Kinh Đại Bát Nhã Ba La Mật Đa 
của Ngài Huyền Trang, có 18 hình thức của “Không”. Thứ nhất là Nội Không (Adhyatma-sunyata (skt) 
hay cái Không của các pháp nội tại. Chữ “Nội” chỉ cho sáu thức. Khi chúng được gọi là “Không,” 
nghĩa là tất cả mọi hoạt động của chúng không có thần ngã hay linh hồn nằm ở sau, như chúng ta 
tưởng. Đây là một lối giải thích khác của thuyết “Vô Ngã.” Thứ nhì là Ngoại Không (Bahirdha- 
sunyata (skt) hay cái Không của các pháp ngoại tại. “Ngoại” là các đối tượng của sáu thức, cái 
“Không” của chúng có nghĩa là không có những bản trụ hay bản thể của cái ngã chủ tể nằm ở sau. 
Cũng như không có Tự Ngã (atman) nơi hậu trường của các hiện tượng tâm lý; cũng vậy, không có Tự 
Ngã (ataman) nơi hậu trường của ngoại giới. Thuật ngữ đó gọi là “Pháp Vô Ngã.” Phật giáo Nguyên 
Thủy dạy cho chúng ta thuyết “Vô Ngã” (Anatman), nhưng người ta nói chính các nhà Đại Thừa mới 
luôn luôn áp dụng thuyết đó cho các đối tượng ngoại giới. Thứ ba là Nội Ngoại Không (Adhyatma- 
bahirdha-sunyata (skt) hay cái Không của các pháp nội ngoại tại. Thông thường chúng ta phân biệt 
ngoại với nội, nhưng vì không có thực tại cho sự phân biệt nầy nên ở đây nó bị phủ nhận; sự phân biệt 
chỉ là một hình thái của vọng tâm, mối quan hệ có thể bị đảo lộn bất cứ lúc nào, ở đây không có 
thường trụ bất biến. Thử thay đổi vị trí, cái nội thành ra ngoại và cái ngoại thành ra nội. Quan hệ nầy 
gọi là không. Thứ tư là Không Không (Sunyata-sunyata (skÐ hay cái Không của Không. Khi các pháp 
ngoại và nội được tuyên bố tất cả là không, chúng ta tất nghĩ rằng “Không” vẫn là một ý tưởng có 
thực, hay chỉ có cái đó mới là cái khả đắc khách quan. Không của Không cốt hủy diệt chấp trước ấy. 
Còn giữ một ý tưởng Không tức là còn lưu lại một hạt bụi khi đã quét đi tất cả. Thứ năm là Đại Không 
(Maha-sunyata (sktÐ) hay cái không lớn. “Không Lớn” chỉ cho tính bất thực của không gian. Thời trước 
coi không gian là cái có thực một cách khách quan, nhưng đến các nhà Đại Thừa thì nó là Không. Các 
vật trong không gian lệ thuộc các định luật của sinh tử, tức bị điều động bởi luật nhân quả; tất cả Phật 
tử đều thừa nhận điều đó, nhưng họ lại nghĩ không gian trong tự thể là thường trụ. Các nhà Đại Thừa 
dạy rằng khoảng cách chân không bao la nầy cũng không có thực tại khách quan nên ý tưởng về 
không gian hay trương độ (độ kéo dài vô tận) chỉ là ảo tưởng. Thứ sáu là Đệ Nhất Nghĩa Không 
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(Paramartha-sunyata (skt) hay cái Không của chân lý cứu cánh. “Chân lý cứu cánh” chỉ có chân thể 
của vạn hữu, trạng thái tổn tại chân thực của chúng, ngoài tất cả hình thái của chủ quan tính. Đây là 
cái Không bị hủy diệt, không bị gán cho là thế nầy hay thế kia, cũng không thứ gì có thể gán vào đó. 
Vì vậy chân lý cứu cánh hay đệ nhất nghĩa là Không. Nếu là có thực, nó là một trong những đối tượng 
bị chi phối và ràng buộc vào định luật nhân quả. Niết Bàn chỉ là một danh tự nói khác. Khi Niết Bàn 
có chỗ để bám được, nó sẽ không là Niết Bàn nữa. Không dùng ở đây khác với “Không lớn,” khi 
những đối tượng nội hay ngoại được tuyên bố là Không. Thứ bảy là Hữu Vi Không (Samskrita-sunyata 
(skÐ hay cái Không của các pháp hữu vi. Hữu vi (Samskrita) chỉ cho những pháp xuất hiện do các điều 
kiện của tác thành. Nói hữu vi Không là một cách nói khác chỉ cho thế giới ngoại tại cũng như thế giới 
nội tại đều không. Thứ tám là Vô Vi Không (Asamskrita-sunyata (skt) hay cái Không của các pháp vô 
vi. Vô vi (Asamskrita) là những pháp không lệ thuộc tác thành, như không gian chẳng hạn. Hiện hữu 
đôi khi được chia thành hữu vi và vô vị, đôi khi được chia thành nội và ngoại, đôi khi được chia thành 
năm uẩn, vân vân, theo các quan điểm cần thiết cho quá trình suy luận. Tuy nhiên, tất cả những phân 
biệt nầy chỉ là tương đối và không có khách thể tính tương đương, và do đó là Không. Vô vi hiện hữu 
đối lại với hữu vi. Nếu hữu vi không thực có thì vô vi cũng không luôn. Cả hai đều là giả danh, là 
Không. Thứ chín là Tất Cánh Không (Atyanta-sunyata (skÐ hay cái Không tối hậu. Tất cánh không 
nhấn mạnh tất cả các pháp đều không một cách tuyệt đối. “Cứu Cánh” tức tuyệt đối. Phủ nhận thực tại 
tính khách quan nơi chư pháp ở đây được chủ trương một cách đương nhiên, không điều kiện thắc mắc. 
“Không của Không,” trên thực tế, cũng chỉ cho một cái như nhau. Phòng được quét sạch là nhờ chổi, 
nhưng nếu còn chối thì không phải là Không tuyệt đối. Thực vậy, phải gạt sang một bên cái chổi, cùng 
với người quét, mới mong đạt tới ý niệm về “Tất Cánh Không.” Còn giữ lại dù chỉ một pháp, một vật 
hay một người, là còn có điểm chấp để từ đó sản xuất một thế giới của những sai biệt, rồi kéo theo 
những ước muốn và đau khổ. Tánh Không vượt ngoài mọi quyết định tính có thể có, vượt ngoài chuỗi 
quan hệ bất tận; đó là Niết Bàn. Thứ mười là Vô Tế Không (Anavaragra-sunyata (skt) hay cái Không 
không biên tế. Vô tế không có nghĩa là khi nói hiện hữu là vô thủy, người ta nghĩ rằng có một cái như 
là vô thủy, và bám vào ý niệm nây. Để loại bỏ chấp trước kiểu nầy, mới nêu lên tánh không của nó. 
Tri kiến của con người lắc lư giữa hai đối cực. Khi ý niệm về hữu thủy bị dẹp bỏ thì ý niệm về vô thủy 
lại đến thay, mà sự thực chúng chỉ là tương đối. Chân lý của Không phải ở trên tất cả những đối 
nghịch nây, nhưng không phải ở ngoài chúng. Vì vậy kinh Bát Nhã dốc sức khai thông con đường 
“trung đạo” dù vậy vẫn không đứng y ở đó; vì nếu thế, hết còn là con đường giữa. Thuyết Tánh Không 
như vậy phải được minh giải từ quan điểm rất thận trọng. Thứ mười một là Tán Không (Anavakara- 
sunyata (skt) hay cái Không của sự phân tán. Tán Không (Anavakara-sunyata) có nghĩa là không có 
thứ gì hoàn toàn đơn nhất trong thế gian nầy. Mọi vật bị cưỡng bức phải phân tán kỳ cùng. Nó hiện 
hữu coi chừng như một đơn tố, nguyên dạng, nguyên thể, nhưng ở đây không thứ gì lại không thể phân 
chiết thành những bộ phận thành tố. Chắc chắn nó bị phân tán. Các thứ nằm trong thế giới của tư 
tưởng hình như có thể không bị tiêu giải. Nhưng ở đây sự biến đổi hiện ra dưới một hình thức khác. 
Công trình của thời gian, thường trụ không thường mãi. Bốn uẩn: Thọ, Tưởng, Hành và Thức, cũng chỉ 
cho sự phân tán và hoại diệt tận cùng. Nói gì đi nữa thì chúng cũng là Không. Thứ mười hai là Bản 
Tánh Không (Prakriti-sunyata (skt) hay cái Không của bản tánh. Bản tánh là cái làm cho lửa nóng và 
nước lạnh, nó là bản chất nguyên sơ của mỗi vật thể cá biệt. Khi nói rằng nó Không, có nghĩa là 
không có Tự Ngã (Atman) bên trong nó để tạo ra bản chất nguyên sơ của nó, và ý niệm đích thực về 
bản chất nguyên sơ là một ý niệm Không. Chúng ta đã ghi nhận rằng không có tự ngã cá biệt nơi hậu 
cứ của cái chúng ta coi như vật thể cá biệt, bởi vì vạn hữu là những sản phẩm của vô số nhân và 
duyên, và chẳng có gì đáng gọi là một bản chất nguyên sơ độc lập, đơn độc, tự hữu. Tất cả là Không 
triệt để, và nếu có thứ bản chất nguyên sơ nào đó, thì có cách nào cũng vẫn là Không. Thứ mười ba là 
Tự Tướng Không (Svalakshana-sunyata (skÐ hay cái Không của tự tướng. Trong Tự Tướng Không, 
tướng là phương diện khả tri của mỗi vật thể cá biệt. Trong vài trường hợp, tướng không khác với bản 
chất nguyên sơ, chúng liên hệ bất phân. Bản chất của lửa có thể biết qua cái nóng của nó, và bản chất 
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của nước qua cái lạnh của nó. Một nhà sư thì hiện bản chất cố hữu của ông ta qua việc tu trì các giới 
cấm, còn cái đầu cạo và chiếc áo bá nạp là tướng dạng riêng của ông ta. Kinh Bát Nhã nói với chúng 
ta rằng, những khía cạnh ngoại hiện, khả tri, của hết thảy mọi vật là không vì chúng là những giả 
tướng, kết quả do nhiều tập hợp của các nhân và duyên; vì tương đối nên chúng không có thực. Do 
đó, tự tướng không, có nghĩa rằng mỗi vật thể riêng biệt không có những bản sắc thường hằng và bất 
hoại nào đáng gọi là của riêng. Thứ mười bốn là Nhứt Thiết Pháp Không (Sarvadharma -sunyata (skt) 
hay cái Không của vạn hữu. Thừa nhận tất cả các pháp là Không, cái đó hết sức hàm ngụ, vì chữ 
Dharma không chỉ riêng cho một đối tượng của quan năng mà còn chỉ cho cả đối tượng của tư tưởng. 
Khi tuyên bố tất cả những thứ đó là Không, khỏi cần bàn luận chỉ tiết nữa. Nhưng Kinh Bát Nhã hiển 
nhiên cố ý không để nguyên trạng tảng đá để đè nặng những người học Bát Nhã một cách triệt để 
bằng học thuyết Tánh Không. Theo Long Thọ, tất cả các pháp đều mang các đặc sắc nây: hữu tướng, 
tri tướng, thức tướng, duyên tướng, tăng thượng tướng, nhân tướng, quả tướng, tổng tướng, biệt tướng, y 
tướng, nhưng hết thẩy những tướng đó không có thường trụ bất biến; tất cả đều là đối đãi và giả hữu. 
Phàm phu không thể soi tổ vào bản chất chân thực của các pháp, do đó trở nên chấp thủ ý niệm về 
một thực tại thường, lạc, ngã, và tịnh. Khôn ngoan chỉ có nghĩa là thoát khỏi những quan điểm tà vạy 
đó, vì chẳng có gì trong chúng hết, nên phải coi là Không. Thứ mười lăm là Bất Khả Đắc Không 
(Anupalambha-sunyata (skt) hay cái Không của cái bất khả đắc. Đây là loại Không bất khả đắc 
(anupalambha). Không phải vì tâm không bắt được cái ở ngoài tầm tay, nhưng đích thực chẳng có gì 
đáng gọi là sở tri. Không gợi ý không có, nhưng khi được khoác cho đặc tính bất khả đắc, nó không 
còn là phủ định suông. Bất khả đắc, chính bởi không thể làm đối tượng cho tư niệm đối đãi qua tác 
dụng của Thức (Vijnana). Cho tới lúc Thức được nâng cao lên bình diện Trí Bát Nhã, bấy giờ mới 
nhận ra “không bất khả đắc.” Kinh Bát Nhã e rằng người nghe phải kinh hãi khi nghe kinh đưa ra 
khẳng quyết táo bạo rằng tất cả đều không, do đó mới nói thêm rằng sự vắng mặt của tất cả những ý 
tưởng sinh ra từ chỗ đối đãi không chỉ cho cái ngoan không, cái không trống trơn; nhưng đơn giản, đó 
là cái Không không thể bắt nắm được. Với người trí, Không nây là một thực tại. Lúc sư tử cất tiếng 
rống, những thú vật khác hoảng sợ, tưởng tiếng rống ấy là cái rất phi phàm, gần như một thứ mà chúa 
tể sơn lâm “đạt được' rất hy hữu. Nhưng đối với sư tử, tiếng rống đó chẳng lạ gì, chẳng có gì hy hữu 
đạt được hay thêm vào. Với kẻ trí cũng vậy, không có “cái Không' trong họ đáng coi như riêng họ bắt 
được làm đối tượng cho tư tưởng. Chỗ sở đắc của họ là vô sở đắc. Thứ mười sáu là Vô Tánh Không 
(Abhava-sunyata (skt) hay cái Không của vô thể. Vô Tánh là phủ định của hữu, cùng một nghĩa với 
Không. Thứ mười bảy là Tự Tánh Không (Svabhava-sunyata (skÐ hay cái Không của tự tánh. Tự Tánh 
có nghĩa là “nó là nó,` nhưng không có cái nó nào như thể. Cho nên Không. Vậy thì đối nghịch của 
hữu và vô là thực ? Không, nó cũng không luôn, vì mỗi phần tử trong đối lập vốn là Không. Thứ mười 
tám là Vô Tánh Tự Tánh Không (Abhava-svabhava-sunyata (skt) hay cái Không của vô thể của tự 
tánh —According to Zen Master D.T. Suzuki in Essays in Zen Buddhism, Book HII, in Hsuan-Chuang”s 
version of the Mahaprajna-Paramia Sutra, eiphteen forms of emptiness are enumerated. First, 
Emptiness of the inner things. “The Inner things” mean the six consciousnesses (viJjnana). When they 
are said to be empty, our psychological activiies have no ego-soul behind them, as 1s commonly 
1magined by us. This is another way of upholding the doctrine of Anatman or Anatta. Second, 
Emptiness of the outer things. “he outer things” are obJects of the six consciousnesses, and theIr 
emptiness means that there are no self-governing substances behind them. As there 1s no Atman at the 
back of the psychological phenomena, so there 1s no Atman at the back of the external world. This 1s 
technically known as the “egolessness of things.” Primitive Buddhism taught the theory Anatman 1n us, 
but 1t was by the Mahayamists, 1t 1s said, that the theory was applied to external obJects also. Third, 
Emptiness of the inner-and-outer things. We generally distinguish between the 1nner and the outer, but 
since there 1s no reality in this distinction 1t 1s here negated; the distinction 1s no more than a form of 
thought construction, the relation can be reversed at any moment, there 1s no permanent stability here. 
Change the position, and what 1s inner 1s outer, and what 1s outer 1s inner. This relativity 1s called here 
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“emptiness.” Fourth, Emptiness of emptiness. When things outside and inside are all declared empty, 
we are led to think that the idea of emptiness remains real or that this alone 1s something obJectively 
attainable. The emptiness of emptiness 1s designed to destroy this attachment. To maintain the 1dea of 
empftiness means to leave a speck of dust when all has been swept clean. The fifth emptiness 1s the 
øreat emptiness. The “great emptiness” means the unreality of space. Space was conceived in old days 
to be something obJectively real, but this 1s regarded by the Mahayana as empty. Things in space are 
subJect to the laws of birth and death, that 1s, governed by causation, as this all Buddhists recognize; 
but space 1tself 1s thought by them to be eternally there. The Mahayanmists teach that this vast vaculty 
also has no obJective reality that the idea of space or extension 1s mere fiction. Sixth, Emptiness of the 
ultimate truth. The “ulimate truth” means the true being of all things, the state in which they truly are, 
apart from all forms of subJectivity. This 1s something not subJect to destruction, not to be held up as 
this or that, to which nothing can be affixed. Therefore, this ulimate truth 1s empty. If real, 1t 1s one of 
those obJects that are conditioned and chained to the law of causation. Nirvana 1s but another name. 
When Nirvana has something attachable to it, it will no more be Nirvana. It will be seen that 
“emptiness" 1s here used 1n somewhat different sense from the “great emptiness,` when obJects inner or 
outer are declared “empty.` Seventh, Emptiness of things created. Samskrita means things that have 
come fo existence owing to conditions of causation. In this sense they are created. To say that the 
Samskrifa are empty 1s another way of saying that the world external as well as Internal 1s empty (see 
Vô Vị Không). Eighth, Emptiness of things uncreated. Asamskrita are things not subjJect to causation, 
such as space. Existence is sometimes divided into Samskrita and Asamskrita, sometimes info 1nner 
and outer, sometimes Into the five skandhas, etc., according to points of view necessitated by course of 
reasoning. All these disctinctions are, however, only relative and have no corresponding obJectIvity, 
and are, therefore, all empty. The Asamskrita exist because of their being contrasted to the Samskrita. 
When the latter have no reality, the former are also no more. They both are mere names, and empty. 
The ninth emptiness 1s the ultimate empftiness. Atyanta-sunyata emphasizes the idea of all “things” 
being absolutely empty. “Ultimate” means “absolute.' The denial of obJective reality to all things 1s 
here unconditionally upheld. The “emptiness” means practically the same thing. The room 1s swept 
clean by the aid of a broom; but when the broom 1s retained 1t 1s not absolute emptiness. Neither the 
broom, nor the sweeper should be retained in order to reach the idea of Atyanta-sunyata. As long as 
there 1s even on dharma left, a thing or a person or a thought, there 1s a point of attachment from which 
a world of pluralities, and, therefore, of woes and sorrows, can be fabricated. Emptiness beyond every 
possible qualification, beyond an Infimte chain of dependence, this 1s Nirvana. Tenth, Emptiness of 
limitlessness. Anavaragra-sunyata means when existence 1s said to be beginningless, people think that 
there 1s such a thing as beginninglessness, and cling to the idea. In order to do away with this 
attachment, its emptiness 1s pronounced. The human intellect oscillates between opposites. When the 
1dea of a beginning ¡s exploded, the idea of beginninglessness replaces 1t, while In truth these are 
merely relative. The great truth of Sunyata must be above those opposites, and yet not outside of them. 
Therefore, the PraJnaparamita takes pains to strike the “middle way” and yet not to stand by 1t; for 
when this 1s done 1t ceases to be the middle way. The theory of Emptiness 1s thus to be elucidated from 
every possible point of view. Eleventh, Emptiness of đispersion. Anavakara-sunyata means there 1s 
nothing perfectly simple in this world. Everything 1s doomed to final decomposifion. Ít seems to exIsf 
as a unit, to retain 1s form, to be 1(self, but there 1s nothing here that cannot be reduced to 1ts 
componernt parts. Ít 1s sure to be dispersed. Things belonging to the world of thought may seem not to 
be subJect to dissolution. But here change takes place In another form. Time works, no permanency 
prevails. The four skandhas, Vedana, Samjna, Samskara, and ViJnana, are also meant for ultimate 
đispersion and annihilation. They are in any way empty. Twelfth, Emptiness of primary nature. Prakriti 
1s what makes fire hot and water cold, 1t 1s the primary nature of each Individual obJect. When 1t 1s 
declared to be empty, 1t means that there 1s no Atman 1n 1t, which consfitutes 1ts primary nature, and 
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that the very idea of primary nature 1s an empty one. That there 1s no individual selfhood at the back of 
what we consider a particular object has already been noted, because all things are products of varIous 
causes and conditions, and there 1s nothing that can be called an Iindependernt, solitary, self-originating 
pmmary nature. All 1s ulimately empty, and 1f there 1s such a thing as primary nature, 1t cannot be 
otherwise than empty. Thirteenth, Emptiness of selfhood. Lakshana 1s the intelligible aspect of each 
individual obJect. In some cases Lakshana 1s not distinguishable from primary nature, they are 
1nseparably related. The nature of fire 1s Intelligible through 1ts heat, that of water through 1fs coolness. 
The Buddhist monk finds his primary nature 1n his observance of the rules of morality, while the 
shaven head and patched robe are his characteristic appearance. The Prajnaparamita tells us that these 
outside, perceptible aspects of things are empty, because they are mere appearances resulting from 
Various combinations of causes and conditions; being relative they have no reality. By the emptiness of 
self-aspect or self-character (Svalakshana), therefore, is meant that each particular obJect has no 
permanent and 1rreducible characteristics to be known as 1ts own. Fourteenth, Emptiness of things. The 
assertion that all things (sarvadharma) are empty 1s the most comprehensive one, for the term “dharma' 
denotes not only an obJect of sense, but also an obJect of thought. When all these are declared empty, 
no further detailed commenfaries are needed. But the PraJnaparamifa evidently designs to leave no 
sfone unturned in order to impress 1s studenfs in a most thoroughgoing manner with the doctrine of 
Emptiness. According to Nagarjuna, all đharmas are endowed with these characters: existentiality, 
intelligibility, perceptibility, objectivity, efficiency, causality, dependence, mutuality, duality, 
multplicity, generality, individuality, etc. But all these characterizatons have no permanence, no 
stability; they are all relative and phenomenal. The 1gnorant fail to see 1nto the true nature of things, 
and become attached thereby to the idea of a reality which 1s eternal, blissful, self-governing, and 
devoid of defilements. To be wise simply means to be free from these false views, for there 1s nothing 
in them to be taken hold of as not empty. Fifteenth, Emptiness of unattainability. This kind of 
emptiness 1s known as unattainable (anupamabha). It 1s not that the mind 1s incapable of laying 1ts hand 
on it, but that there 1s really nothing to be obJectively comprehensible. Emptiness suggests nothingness, 
but when 1t 1s qualified as unattainable, 1t ceases to be merely negative. It 1s unattainable Just because 
1t cannot be an obJect of relative thought cherished by the ViJnana. When the latter 1s elevated to the 
higher plans of the Prajna, the “emptiness unattainable” 1s understood. The PraJnaparamita 1s afraid of 
frnghtening away 1ts followers when 1t makes 1fs bold assertion that all 1s empty, and therefore 1t 
proceeds to add that the absence of all these 1deas born of relativity does not mean bald emptiness, but 
simply an emptiness unattainable. With the wise this emptiness 1s a reality. When the lion roars, the 
other animals are terrified, imagining this roaring to be something altogether extraordinary, something 
1n a most specific sense “attained” by the king of beasts. But to the lion the roaring 1s nothing, nothing 
specifically acquired by or added to them. So with the wise, there 1s no “empftiness” 1n them which 1s to 
be regarded as specifically attained as an obJect of thought. Their attainment 1s really no-attainmert. 
Sixteenth, Emptiness of non-being. Abhava 1s the negation of being, which 1s one sense of emptiness. 
Seventeenth, Emptiness of self-nature. Svabhava means “to be by 1tself,” but there 1s no such being 1f 1s 
also empty. Is then opposition of being and non-being real? No, 1t 1s also empty, because each term of 
the opposition 1s empty. Eighteenth, Emptiness of the non-being of self-nature—See Vô Tánh Không, 
and Tự Tánh Không. 


7) Đại Bát Nhã Kinh: Phát Triển Tánh Không— Development 0ƒ Sunyata in Prajna-Paramita Sutra 
Nếu tánh không là hoàn toàn không thì thật là vô nghĩa. Do đó, giai đoạn cuối cùng, Tánh Không 
nghĩa là phương tiện của của tục đế và chân đế. Nói cách khác, mặc dù tục đế là hữu vi nhưng lại cần 
thiết cho việc đạt đến chân đế và Niết Bàn. Tất cả các pháp hiện tượng là không, nhưng vẫn từ các 
pháp ấy mà giác ngộ. Theo Đại Bát Nhã Ba La Mật Đa Kinh, trung tâm cốt lõi của văn học kinh điển 
Bát Nhã đã giải thích xuất sắc ý nghĩa nầy với câu: “Sắc chẳng khác không, không chẳng khác sắc.” 
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Tục đế không phải là vô dụng trong việc đạt đến giác ngộ, cũng không phải là không có mối quan hệ 
giữa tục đế và chân đế. Vì thế, Bát Nhã là bản chất của chân trí, thấy các pháp như thật, từ đó “Bồ Tát 
tự tại, không chướng ngại, không sợ hãi, vượt qua các vọng tưởng điên đảo' để ngài ung dung tự tại 
bước vào thế gian ban pháp thoại về “Tánh Không' cho tất cả chúng sanh. Khái niệm Tánh Không 
trong kinh điển Bát Nhã đã mở cho chúng ta thấy trong kinh điển Pali, khái niệm 'Không' được mô tả 
đơn giản với ý nghĩa thực tại hiện tượng là không, chớ không nói về bản thể như Tánh Không trong 
văn học Bát Nhã. Nói cách khác, khái niệm 'Không' trong kinh điển Pali nghiêng về lãnh vực không 
là vô ngã, cho tới khi có sự xuất hiện và phát triển của Đại Thừa, đặc biệt văn học Bát Nhã, lãnh vực 
vô ngã được chia làm hai phần: ngã không và pháp không, nghĩa là từ chủ thể đến khách thể, từ sáu 
căn đến sáu trần, từ sự khẳng định của sanh hoặc không sanh đến sự phủ định của sanh hoặc không 
sanh... đều trống không. Cũng có thể nói rằng, khái niệm không trong kinh điển nguyên thủy là nền 
tảng cho sự phát triển Tánh Không trong văn học Bát Nhã—If Sunyata ¡s the total Sunyta, then it is 
meaningless. According to the Mahayana tradition, Sunyata 1s the Means of the Relative Truth and the 
Ultimate truth. That 1s to say, worldly truth, though not unconditional, 1s essential for the attainment of 
the ultimate Truth and Nirvana. The Hrdaya Sutra, the central of the Prajna-paramita scriptures, has 
expanded this significance by the emphasis words that “Rupa does not differ from Sunya" or Rupa 1s 
1dentical with Sunya. Relative truth 1s not useless in achieving enlightenmernt, nor can 1t be said that 
there 1s no relation between worldly and ulimate truths. Thus, PraJna-paramita 1s of the nature of 
knowledge; 1t 1s a seeing of things, 1t arises from the combination of casual factors. From that, 
Bodhisattvas have no hindrance In their hearts, and since they have no hindrance, they have no fear, 
are free from confrary and delusive 1deas 1n order that he can content himself with entering the world 
to spread the Truth of Sunyata to all walks of life without any obstacles. The concept of Sunyata 1n 
Maha-Prajna-paramita Sutra opens our knowledge that in Pali Nikaya, the concept of Sunnata 1s 
diplayed very simple with the idea of the reality and that sunnata 1n Panca NÑikaya 1s also the form of 
real nature, 1.e., Sunyata in Prajna-paramita texts. In other words, Sunnata In Pali scriptures aftached 
special importance to non-self and until the appearance and development of Mahayana, specially 
PraJna-paramita literature, the the field of non-self 1s represented in two parts: the non-substantiality of 
the self and the non-substantiality of the dharmas, 1.e., from subJecftive to objJective, from six internal 
sense-bases fo six external sense bases, from affirmation of either being or non-being to denial of 
either being or non-being, etc, are empty. The negation of all things ø1ves us to 1nsight Into the reality. 
That 1s also to say, Sunnata 1n Pali Nikayas 1s the foundation for the development of PraJna-paramita 
literature. 


8) Đại Bát Nhã Kinh: Sao Không Tác Hưởng, Kích Mộc Vô Thanh— Knock in the Sky, a Sound 
Was Heard; Strike a Wooden Board, No Sound Was Heard 
Gõ vào hư không phát ra âm thanh; đánh lên bảng gỗ không có tiếng động, ý nói trong thiển không có 
sự khác biệt giữa có tiếng và không tiếng. Có tiếng cũng tức là không tiếng, và không tiếng cũng tức 
là có tiếng. Trong Đại Bát Nhã Ba La Mật Đa Kinh, Đức Phật bảo ngài Xá Lợi Phất: “Này Xá Lợi 
Phất! Thế giới hiện tượng hay sắc tướng này là không, và không quả thực là thế giới hiện tượng. 
Không không khác với thế giới hiện tượng hay Sắc, thế giới hiện tượng hay Sắc không khác với 
Không. Cái gì là thế giới hiện tượng thì cái đó là Không, cái gì Không thì cái đó là thế giới hiện 
tượng”——The term means there 1s no difference between “"sound” and "no sound”. Sound 1s Just the no 
sound, and no sound 1s Just sound (matter 1s Just the immaterial, the immaterial 1s Just matter, or form 
1s emptiness and the very emptiness 1s form). In the Mahaprajna-Paramita Sutra, the Buddha told 
Sariputra: “Sariputral This phenomenal world or form ¡is emptiness, and emptiness 1s truly the 
phenomenal world. Emptiness 1s not different from the phenomenal world, the phenomenal world 1s 
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not different from emptiness. What 1s the phenomenal world that 1s emptiness, what 1s emptiness that 1s 
the phenomenal world.” 


9) Đại Bát Nhã Kinh: Sinh Tức Vô Sinh, Vô Sinh Tức Sinh— To Be Born Is Noi to Be Born, Not to 
Be Bơm Is to Be Born 

Sanh tức là không sanh, không sanh tức là sanh. Đây là thuyết của các kinh Đại Bát Nhã và là tuyệt ý 
của Tam Luận tông. Sanh chỉ là một từ ngữ giả tạm. Tục Đế gọi là “sanh,” nhưng Chân Đế lại là “vô 
sanh,” tương đối là “sanh” trong khi tuyệt đối là “vô sanh.”— It is an accepted doctrine of the Maha- 
Prajna teaching and the ulimate doctrine of the Madhyamika school. Birth, creation, hfe, each 1s but a 
temporary term, in common statemernt 1t 1s called birth, In truth 1t 1s not birth; in the relative 1t 1s birth, 
1n the absolute non-brrth. 


10) Đại Bát Nhã Kinh: Thiền Vô Sở Trụ—No-Abiding Zen 

Khi một vật còn chỗ trụ thì nó đã bị trói buộc rồi, cũng không còn là tuyệt đối nữa. Trong Thiển vô sở 
trụ, tâm chẳng chấp vào không gian hay thời gian. Cái tâm quá khứ tự nó sẽ dứt, tức gọi là vô quá khứ 
sự, với hiện tại và vị lai lại cũng như vậy (tâm hiện tại rồi sẽ tự dứt, tức gọi là vô hiện tại sự; tâm vị 
lai rồi cũng sẽ tự dứt, tức gọi là vô vị lai sự), nhận biết chư pháp không thật nên không chấp trước. 
Tâm đó gọi là tâm vô sở trụ hay tâm giải thoát, tâm Phật, tâm Bổ Đề; tâm không vướng mắc vào ý 
tưởng sanh diệt (vô sinh tâm), đầu đuôi. Thật vậy, tâm trụ chỗ nào gọi là trụ? Theo Đại Bát Nhã Kinh 
thì tâm trụ chỗ không trụ gọi là trụ. Mà thế nào là chỗ không trụ? Cũng theo Đại Bát Nhã Kinh thì 
không trụ bất cứ chỗ nào tức là trụ chỗ không. Nhưng thế nào là không trụ bất cứ chỗ nào? Lần nữa, 
theo Đại Bát Nhã Ba La Mật Đa Tâm Kinh thì không trụ bất cứ chỗ nào có nghĩa là không trụ ở thiện 
ác, hữu vô, trong ngoài, khoảng giữa, không trụ ở không cũng không trụ ở bất không, không trụ ở định 
cũng không trụ ở bất định, tức là không trụ ở bất cứ chỗ nào. Hành giả tu Thiển nên luôn nhớ rằng 
không trụ bất cứ chỗ nào đích thực là chỗ tâm trụ cho chính tâm mình vì đó là tâm Phật —When a 
thing has 1ts fixed abode, 1t 1s fettered, 1t is no more absolute. In "NÑo-abiding” Zen, the mind 1s without 
a resting place, detached from time and space, the past being past may be considered as a non-past Or 
non-existent, so with present and future, thus realizing their unreality. The result is detachmernt, or the 
liberated mind, which 1s the Buddha-mind, the bodhi-mind, the mind free from 1deas or creafion and 
extinction, of beginning and end, recognizing that all forms and natures are of the Void, or Absolute. In 
fact, where 1s the abiding place for the mind? According to the Prajnaparamita Sutra, the mind abides 
where there is no abiding. But what 1s meant by "there 1s no abiding place?" Also according to the 
Maha-Prajna-paramita Sutra, when the mind 1s not abiding in any particular obJect, we say that 1t 
abides where there 1s no abiding. But again, what 1s meant by not abiding 1n any particular obJect? And 
again, according to the Prajnaparamita Sutra, "not abiding In any particular obJect"” means not to be 
abiding In the dualism of good and evil, being anf non-being, thought and matter; it means not to be 
abiding in emptiness or in non-emptiness, neither in tranquility nor in non-tranquility. Zen practitioners 
should always remember that where there 1s no abiding place, this 1s truly the abiding place for the 
mind, for that mind is Buddha's mind. 


11) Đại Bát Nhã Kinh: Tự Tướng Không— Emptiness 0ƒ Selfood 

Tự tướng không hay cái không của tự tướng. Trong Tự Tướng Không, tướng là phương diện khả tri của 
mỗi vật thể cá biệt. Trong vài trường hợp, tướng không khác với bản chất nguyên sơ, chúng liên hệ bất 
phân. Bản chất của lửa có thể biết qua cái nóng của nó, và bản chất của nước qua cái lạnh của nó. 
Một nhà sư thì hiện bản chất cố hữu của ông ta qua việc tu trì các giới cấm, còn cái đầu cạo và chiếc 
áo bá nạp là tướng dạng riêng của ông ta. Kinh Đại Bát Nhã Ba La Mật Đa nói với chúng ta rằng, 
những khía cạnh ngoại hiện, khả tri, của hết thẩy mọi vật là không vì chúng là những giả tướng, kết 
quả do nhiều tập hợp của các nhân và duyên; vì tương đối nên chúng không có thực. Do đó, tự tướng 
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không, có nghĩa rằng mỗi vật thể riêng biệt không có những bản sắc thường hằng và bất hoại nào 
đáng gọi là của riêng—Lakshana ¡is the ¡intelligible aspect of each individual object. In some cases 
Lakshana 1s not distinguishable from primary nature, they are 1nseparably related. The nature of fire 1s 
1ntelligible through 1ts heat, that of water through 1ts coolness. The Buddhist monk finds his prImary 
nature in his observance of the rules of morality, while the shaven head and patched robe are his 
characteristic appearance. The Mahaprajna-Paramita Sutra tells us that these outside, perceptible 
aspectfs of things are empty (Svalakshana-sunyata (skt), because they are mere appearances resulting 
from various combinations of causes and conditons; being relative they have no reality. By the 
emptiness of self-aspect or self-character (Svalakshana), therefore, 1s meant that each particular obJect 
has no permanent and 1rreducible characteristics to be known as 1s Own. 


12) Đại Bát Nhã Kinh: Vô Nhị— Non-Duality 

Vô nhị là trọng tâm của học thuyết Đại Thừa. Tính không hai hay không khác biệt về luân hồi và niết 
bàn. Theo Đại Bát Nhã Ba La Mật Đa Kinh, khi ngài Bổ Tát Quán Thế Âm nói sắc chẳng khác không, 
không chẳng khác sắc. Các uẩn khác lại cũng như vậy, cũng chẳng khác không và không cũng chẳng 
khác các uẩn. Bởi vậy, luân hồi và niết bàn, các uẩn và tính không, các hiện tượng và những cái vô 
điều kiện, cái có điều kiện và siêu đẳng, tất cả đều là những khả năng xen lẫn nhau, chúng đều tương 
đối với nhau, chúng đều không hiện hữu độc lập. Thật vậy, vì chúng tương đối với nhau, nên mỗi thứ 
tuyệt nhiên đều không thật và huyễn. Cho nên tính hai mặt của luân hồi sanh tử và niết bàn bị hủy bỏ 
trong cái nhìn của “tánh không” hay “huyễn”. Tánh không chính là con đường bên ngoài các thái cực, 
ngay cả thái cực về luân hổi và niết bàn—The nonduality ¡s the central Mahayana doctrine. The 
nonduality or non-differentiation of samsara and nirvana. According to the Mahaprajna-Paramita Sutra, 
Avalokitesvara Bodhisattva says that form 1s not different from emptiness and empftiness 1s not 
đifferent from form. The other aggregates, too, are not different from emptiness, and emptiness 1s not 
đifferent from the agsgregates. Thus samsara and nirvana, the aggregates and emptiness, phenomena 
and conditioned, the conditioned and the transcendental are all alternatives that are relative to each 
other. They have no independent existence. Indeed, because they are relative to each other, they are, 
each of them, ultimately unreal and empty. Hence the duality of samsara and nirvana 1s dissolved in 
the vision of emptiness. Emptiness 1s the way out of all extremes, even the extremes of samsara and 
nirvana. 


13) Đại Bát Nhã Kinh: Vô Pháp Khả Thuyết Thị Danh Thuyết Pháp—No Dharma to Discourse 
About Is Discoursing About the Dharma 
Đức Phật dạy trong kinh Đại Bát Nhã Ba La Mật Đa: "Không pháp nào nói được nên gọi là nói pháp." 
Thuật ngữ Thiển này có nghĩa là "Không pháp nào nói được nên gọi là nói pháp." Thật vậy, trong 
Thiên, chẳng nói mà nói, chẳng nghe mà nghe, vì việc tiếp nhận pháp Thiền không phải nơi tai mà là 
nơi tâm. Toàn thể phép hành Thiền đặt trọng tâm ở trực giác cốt bắt lấy chân lý nội tại nằm khuất 
sâu trong tâm thức. Chân lý ấy khi hiển lộ ra, hoặt thức tỉnh dậy ở trong chúng ta là nó thách thức hết 
tài vận dụng khối óc, hay ít ra nó không thể chia sớt được cho người nào khác bằng bất cứ công thức 
biện chứng nào. Chân lý ấy phải thoát ra từ bên trong chúng ta, phải lớn mạnh ở bên trong chúng ta, 
và trở thành một với con người chúng ta. Còn mọi thứ khác như khái niệm hay phù hiệu không thể làm 
gì khác hơn là chỉ ra con đường đi đến chân lý. Đó là điều mà các thiển sư muốn làm, nên mọi chỉ dẫn 
của các ngài đều ra ngoài công lệ và tươi mát khác thường. Mắt của các ngài luôn đặt thắng vào chân 
lý tối thượng, trong khi đó các ngài tùy nghi dùng bất cứ phương tiện nào nhằm đạt được cứu cánh, 
chẳng cần biết đến bất cứ điều kiện và hậu quả hợp lý nào. Thái độ dửng dưng đối với lý luận đôi khi 
còn được các ngài chủ tâm xác định, cốt chỉ nhằm minh thị chân lý Thiển không liên can gì đến trí 
thức—The Buddha taught in the Mahaprajna-Paramita Sutra, that, "Not to have any Dharma to 
điscourse about; this 1s điscoursing about the Dharma." This Zen term means "Not to have any Dharma 
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to điscourse about; this 1s điscoursing about the Dharma." In fact, In Zen, not a word has been declared 
nor heard by the mouth and the ear; but a lot has been said and listened by the mind. The whole 
emphasis Of 1ts discipline 1s placed on the Intuifive grasping of the inner truth deeply hidden 1n our 
consciousness. And this truth thus revealed or awakened withn oneself defies ¡intellectual 
manipulation, or at least cannot be imparted to others through any dialectical formulas. It must come 
out of oneself, srow within oneself, and become one with one's own being. What others, that 1s, Ideas 
or Images, can do 1s to indicate the way where lies the truth. This 1s what Zen masters do. And the 
1ndicators øgiven by them are naturally unconventionally free and refreshingly original. As their eyes 
are always fixed on the ultimate truth 1tself, anything and everything they can command 1s utilized to 
accomplish the end, regardless of 1ts logical conditions and consequences. This Indifference to logic 1s 
Sometimes asserted purposely, Just to let us know the truth of Zen 1s independent of the 1ntellect. 


CXLII.Đại Bát Niết Bàn: Lời Di Huấn Sau Cùng Của Đúc Phật— The Mahaparinirvana Sutra: 
Buddha°s last instrucfions to the Sangha 
Theo kinh Đại Bát Niết Bàn trong Trường Bộ Kinh, quyển 16, trước khi nhập diệt, Đức Phật đã ân cần 
dặn dò tứ chúng bằng cách nhắn gửi với ngài A Nan rằng: “Chính vì không thông hiểu Tứ Thánh Đế 
mà chúng ta phải lăn trôi bấy lâu nay trong vòng luân hôi sanh tử, cả ta và chư vị nữa!” Trong những 
ngày cuối cùng, Đức Phật luôn khuyến giáo chư đệ tử nên luôn chú tâm, chánh niệm tỉnh giác tu tập 
giới định huệ “Giới là như vậy, định là như vậy, tuệ là như vậy.” Trong những lời di giáo sau cùng, Đức 
Thế Tôn đã nhắc nhở A Nan Đa: “Như Lai không nghĩ rằng Ngài phải lãnh đạo giáo đoàn hay giáo 
đoàn phải lệ thuộc vào Ngài. Vì vậy, này A Nan Đa, hãy làm ngọn đèn cho chính mình. Hãy làm nơi 
nương tựa cho chính mình. Không đi tìm nơi nương tựa bên ngoài. Hãy giữ lấy chánh pháp làm ngọn 
đèn. Cố giữ lấy chánh pháp làm nơi nương tựa. Và này A Nan Đa, thế nào là vị Tỳ Kheo phải làm 
ngọn đèn cho chính mình, làm nơi nương tựa cho chính mình, không đi tìm nơi nương tựa bên ngoài, cố 
giữ lấy chánh pháp làm ngọn đèn? Ở đây, này A Nan Đa, vị Tỳ Kheo sống nhiệt tâm, tinh cân, chánh 
niệm, tỉnh giác, nhiếp phục tham ái ưu bi ở đời, quán sát thân, thọ, tâm, và pháp.” Tại thành Câu Thi 
Na, trước khi nhập diệt, Đức Phật đã khẳng định với Tu Bạt Đà La (Subhadda), vị đệ tử cuối cùng của 
Đức Phật: “Này Tu Bạt Đà La, trong bất cứ Pháp và Luật nào, đều không có Bát Thánh Đạo, cũng 
không thể nào tìm thấy vị Đệ Nhất Sa Môn, Đệ Nhị Sa Môn, Đệ Tam Sa Môn, Đệ Tứ Sa Môn. Giờ 
đây trong Pháp và Luật của Ta, này Tu Bạt Đà La, có Bát Thánh Đạo, lại có cả Đệ nhất, Đệ nhị, Đệ 
tam, và Đệ tứ Sa Môn nữa. Giáo pháp của các ngoại đạo sư không có các vị Sa Môn. Này Tu Bạt Đà 
La, nếu chư đệ tử sống đời chân chính, thế gian này sẽ không vắng bóng chư vị Thánh A La Hán. Quả 
thật giáo lý của các ngoại đạo sư đều vắng bóng chư vị A La Hán cả. Nhưng trong giáo pháp này, 
mong rằng chư Tỳ Kheo sống đời phạm hạnh thanh tịnh, để cõi đời không thiếu các bậc Thánh.” Đoạn 
Đức Thế Tôn quay sang tứ chúng để nói lời khích lệ sau cùng: “Này chư Tỳ Kheo, ta khuyến giáo chư 
vị, hãy quán sát kỹ, các pháp hữu vi đều vô thường biến hoại, chư vị hãy nỗ lực tỉnh tấn!?—According 
to the Mahaparinirvana Sutra in the Digha Nikaya, volume 1ó, the Buddha compassionately reminded 
Ananda: “Tt 1s through not understanding the Four Noble Truths, o Bhiksus, that we have had to wander 
so long In this weary path of rebirth, both you and TP” On hịs last đdays, the Buddha always reminded his 
disciples to be mindful and self-possessed In learning the Three-fold trainng “Such 1s right conduct, 
such 1s concenfration, and such 1s wisdom.” In His last instrucftions to the Order, the Buddha told 
Ananda: “The Tathagata does not think that he should lead the Order or the Order ¡is dependent on 
Him. Therefore, Ananda, be lamps to yourselves. Be a refuge to yourselves. Go to no external refuge. 
Hold fast to the Dharma as a lamp. Hold fast to the Dharma as a refuge. And how, O Ananda, 1s a 
Bhiksu to be a lamp to himself, a refuge to himself, going to no external refuge, holding fast to the 
Dharma as a lamp? Herein, a Bhiksu lives diligent, mindful, and self-possessed, overcoming desire and 
grief 1n the world, reflecting on the body, feeling, and mind and mental obJects.” In Kusinagara, the 
Buddha told his last disciple, Subhadda: “O Subhadda, in whatever doctrine, the Noble Eightfold Path 
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1s not found, neither 1s there found the first Samana, nor the second, nor the third, nor the fourth. Now 
1n this doctrine and discipline, O Subhadda, there 1s the Noble Eightfold Path, and in 1t too, are found 
the first, the second, the third and the fourth Samanas. The other teachers' schools are empty of 
Samanas. If, O Subhadda, the disciples live rightly, the world would not be void with Arahants. Void of 
true Saints are the system of other teachers. But in this one, may the Bhiksus live the perfect life, so 
that the world would not be without saints.” Then the Buddha turned to everyone and said his final 
exhortation: “Behold now, O Bhiksus, I exhort you! SubJect to change are all component things! Strive 
on with diligence!” 


CXLIII Đại Châu Huệ Hải: Ta-chou Hui Hai 

1)_ Đói Thì Ăn, Mệt Thì Ngủ— When Hungry, Eat; When Tired, Sleep 

Theo Cảnh Đức Truyền Đăng Lục, quyển VI, một hôm Thiền sư Nguyên Lực, một vị thiển sư Trung 
Hoa vào thời nhà Đường, hỏi Thiển sư Đại Châu Huệ Hải: "Hòa Thượng tu đạo có dụng công hay 
không?" Đại Châu đáp: "Có dụng công." Nguyên Lực hỏi: "Dụng công ra sao?" Đại Châu đáp: "Đói 
thì ăn, mệt thì ngủ." Nguyên Lực hỏi: "Ai cũng đều như vậy, như thế có giống với dụng công của Hòa 
Thượng không?" Đại Châu đáp: "Không giống." Nguyên Lực hỏi: "Vì sao không giống?" Đại Châu 
đáp: "Khi người ta ăn cơm thì không chịu ăn, mong tìm đủ thứ; khi ngủ họ không chịu ngủ, mà suy nghĩ 
đủ điều, cho nên công phu của họ không giống với ta." Theo Thiển sư D.T. Suzuki trong tác phẩm 
"Thiển Học Nhập Môn," nếu Thiển có thể được gọi là một hình thức của chủ nghĩa tự nhiên, thì Thiển 
vẫn duy trì sự tu hành nghiêm khắc. Chủ nghĩa tự nhiên mà Thiền nói đó chính là nói theo nghĩa này, 
chứ không phải được hiểu bằng những hành vi phóng túng. Những người buông lung phóng túng là 
những người không có sự tự do của ý chí, họ vô dụng và bị ngoại cảnh ràng buộc. Ngược lại, Thiển có 
tự do hoàn toàn, có nghĩa là Thiển là chủ nhân của chính mình—According to the Records of the 
Transmission of the Lamp (Ch?uan-Teng-Lu), Volume VI, one day, Zen master Yuan-li, a Chinese Zen 
master during the Tang dynasty, asked Zen master Ta-chou Hui-hai, "Do you ever make any effort to 
get disciplined in the mytruth?" Ta-chou replied, "Yes, I do." Yuan-li asked: "How do you exercise 
yourself?" 'Ta-chou said, "When I am hungry I eat; when tired I sleep." Yuani-li said, “That 1s what 
everybody does; can they be said to be exercising themselves in the same way as you do?” Ta-chou 
said, "No." Yuan-li said, "“Why not?" Ta-chou said, "Because when they eat they do not eat, but are 
thinking of various other things, thereby allowing themselves to be disturbed; when they sleep they do 
not sleep, but dream of thousands of things. This 1s why they are not like myself.” According to Zen 
master D.T. Suzuki in "An Introduction To Zen Buddhism,” 1f Zen 1s to be called a form of naturalism, 
then 1t 1s so with a rIgorous discipline at the back oŸ 1t. It 1s in that sense, and not as 1t 1s understood by 
libertines, that Zen may be designated naturalism. The libertines have no freedom of will, they are 
bound hands and feet by external agencies before which they are utterly helpless. Zen, on the contrary, 
enJoys perfect freedom; that 1s, 1t 1s master of 1tself. 


2) Đại Châu Huệ Hải: Đốn Ngộ Nhập Đạo Yếu Môn Luận—Doctrine oƒ the Vital Gate gƒ Sudden 
Emtry into the Way 
Bộ luận được viết bởi thiển sư Đại Châu Huệ Hải, trong đó trình bày sự giải thích chi tiết và chính xác 
về quan điểm của Thiền Nam Tông và sự tu tập Đốn Ngộ vào thế kỷ thứ VIII hay thứ IX khi Thiển bắt 
đầu hưng thịnh. Bộ luận được viết dưới hình thức "Hỏi và Đáp" giữa một đệ tử và một vị thây nhưng 
không nêu danh tánh. Bộ luận thiết lập thiển là phương pháp căn bản để hiểu về bản tâm. Sau đây là 
một đoạn trích ra từ tác phẩm "Đốn Ngộ Nhập Đạo Yếu Môn Luận" trong đó thiển sư Huệ Hải phân 
biệt tà niệm với chánh niệm và nói rằng trong vô niệm có chánh niệm chứ không có tà niệm. Vị Tăng 
hỏi: "Chánh niệm là gì?" Huệ Hải đáp: "Chánh niệm là niệm Bồ Đề, là giác ngộ." Tăng hỏi: "Bồ để 
có thể chứng đắc không?" Huệ Hải đáp: "Không thể chứng đắc." Tăng hỏi: "Nếu không thể chứng 
đắc, làm sao có thể niệm?" Huệ Hải đáp: "Bồ để chỉ là giả danh, và không có (thực tại cá biệt tương 
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ứng làm đối tượng) chứng đạt. Trong quá khứ chưa từng có ai chứng đạt, trong vị lai không hề có người 
chứng đạt; vì nó là cái vượt ngoài tính cách chứng đạt. Như thế không có gì để niệm, ngoại trừ chính 
Vô Niệm. Đây gọi là niệm chân chánh. Bồ để không có nghĩa là có một tư tưởng gì về một vật nào 
đó, nghĩa là không bận tâm đến cái gì cả. Không bận tâm đến cái chi hết tức là Vô Niệm trong mọi 
tường hợp. Khi đã hiểu như vậy, chúng ta đạt được Vô Niệm, và khi chứng đạt Vô Niệm, tức là đã giải 
thoát." Và tiếp theo đây là một đoạn khác cũng trích ra từ tác phẩm "Đốn Ngộ Nhập Đạo Yếu Môn 
Luận" trong đó thiển sư Huệ Hải phân biệt ngôn ngữ và tâm. Có một vị Tăng hỏi: "Ngôn ngữ có phải 
là tâm không?" Huệ Hải đáp: "Ngôn ngữ là duyên, không phải là tâm." Vị Tăng lại hỏi: "Lầa duyên thì 
cái gì là tâm?" Huệ Hải đáp: "Lầa ngôn ngữ thì không có tâm." Vị Tăng lại hỏi: "Lầa ngôn ngữ đã là 
không có tâm, vậy thì tìm tâm ở đâu?" Huệ Hải đáp: "Không có Tâm nào độc lập với ngôn ngữ. Nghĩa 
là Tâm trong ngôn ngữ, nhưng chẳng thể được đồng hóa với ngôn ngữ." Vị Tăng lại hỏi: "Không có cái 
Tâm độc lập với ngôn ngữ, vậy thì cái gì là Tâm?" Huệ Hải đáp: "Tâm không có hình tướng. Chân lý 
ở chỗ Tâm chẳng độc lập mà cũng chẳng không độc lập với ngôn ngữ. Tâm luôn trong suốt và tự tại 
trong sự vận hành của nó. Tổ Sư nói rằng: 'Khi mình hiểu được Tâm là phi tâm, là hiểu được tâm và 
tâm pháp." Thiển sư Huệ Hải viết thêm: "Theo Tổ Sư Mã Minh, 'Cái sản sanh ra vạn hữu được gọi là 
Pháp tánh hay Pháp thân. Pháp nghĩa là tâm chúng sanh. Nếu tâm bị khuấy lên thì tất cả các pháp đều 
bị khuấy lên; nếu tâm không bị khuấy lên thì tất cả các pháp cũng không bị khuấy lên và không có có 
danh tự. Người mê không hiểu Pháp thân, tự nó vô tướng, ứng với những hình thức các biệt tùy theo 
duyên. Người mê cho rằng trúc biếc là Pháp thân, cho rằng cây vàng hoa rực rỡ là Bát Nhã. Nhưng 
nếu cây vàng hoa là Bát Nhã, thì Bát Nhã đồng với vô tình; trúc biếc nếu là Pháp thân, thì Pháp thân 
đồng với cỏ cây; ví như người ăn măng tre tức là ăn Pháp thân. Những quan điểm như vậy thì không 
đáng để nói."—A Commentary written by Hui-hai that lays out a detailed and concise explanation of 
how "Southern Zen School” viewed 1(self and 1ts practice of "Sudden Enlightenment” in the eiphth or 
the ninth century, when Zen had begun to flourish in all its brilliance and with all 1ts uniqueness. The 
text was written in the form of questions and answers between a student and an unidentified Zen 
master. The text establishes meditation as the basic method for understanding the nature of the mind. 
The following 1s extracted from the Doctrine of the Vital Gate of Sudden Entry into the Way (Tun-wu 
Ju-tao Yao-men Luun) in which Hui-hai distinguishes between wrong thought and right thought and says 
that in the Unconscious there 1s right thought but no wrong thought. A monk asked, "What 1s right 
thought?" Hui-hai answered, "Right thought 1s to be conscious of Bodhi, enlightenment." The monk 
asked, "Is Bodhi attainable?” Hui-hai answered, "No, 1t 1s unattainable." The monk asked, "If 1t 1s 
unattainable, how can one think of i{(?” Hui-hai answered, "As to Bodhi, 1t 1s no more than a 
provisionally made-up word, and there 1s no corresponding 1ndividual reality to be the obJect oŸ sense 
attainment. Nor 1s there any one who has ever atfained 1t in the past or ever will attain 1t in the future; 
for 1t 1s something beyond attainability. Thus there 1s nothing for one to thínk of, except the 
Unconscious 1tself. This 1s called true thought. Bodhi means not to have any thought on anything, that 1s 
to say to be unconscious of all thíng. To be unconscious of all things 1s to have no-mind on all 
occasions. When this 1s understood, we have the Unconscious, and when the Unconscious (Wu-nIen) 1s 
realized, emancipation follows by 1tself.” Next 1s also another extracted passage from the Doctrine of 
the Vital Gate of Sudden Entry into the Way (Tun-wu Ju-tao Yao-men Lun) in which Hui-hai 
distinguishes between mind and words. A monk asked Zen master Hui-hai, "Are words the mind?” Hui- 
hai said, "No, words are external conditions; they are not the Mind." The monk asked, "Apart from 
external conditions, where 1s the Mind to be sought?” Hui-hai replied, ”There 1s no Mind independent 
of words. That 1s to say, the Mind 1s in words, but 1s not to be identified with them." The monk asked, 
"If there 1s no Mind independent of words, what 1s the Mind?” Hui-hai replied, "The Mind 1s formless 
and imageless. The truth 1s, 1t 1s neither independent of nor dependent upon words. lt 1s eternally 
serene and free in 1s activity. Say the Patriarch, When you realize that the Mind 1s no Mind, you 
understand the Mind and 1ts workings.” Hui-hai further wrirtes: "According to Patriarch Asvaghosa, 
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"That which produces all things 1s called Dharma-nature, or Dharmakaya. By the so-called Dharma 1s 
meant the Mind of all beings. When this Mind 1s stirred up, all things are stirred up. When the Mind 1s 
not stirred up, there 1s nothing stirring and there 1s no name. The confused do not understand that the 
Dharmakaya, 1n 1tself formless, assumes 1ndividual forms according to conditions. The confused take 
the green bamboo for Dharmakaya 1(self, the yellow blooming tree for Prajna 1(self. But 1f the tree 
were Prajna, Prajna would be identical with the non-sentlent. If the bamboo were Dharmakaya, 
Dharmakaya would be identical with a plant. But Dharmakaya exIsts, Prajna exIsts, even when there 1s 
no blooming tree, no green bamboo. Otherwise, when one eats a bamboo-shoot, this would be eating 
up Dharmakaya 1tself. Such views as this are really not worth talking about."” 

3) Đại Châu Huệ Hải: Hãy Mở Kho Báu Của Chính Mình Mà Dùng! —Open Your Qwn Treasure 

and se Those Treasures! 

Đại Châu Huệ Hải đến viếng Thiển Sư Mã Tổ Đạo Nhất. Mã Tổ hỏi: “Ông tìm cầu cái gì?” Đại Châu 
đáp: “Con cầu giác ngộ.” Mã Tổ nói: “Ông tự có kho báu của riêng mình, sao còn tìm kiếm từ bên 
ngoài?” Đại Châu lại hỏi: “Chẳng biết kho báu của con ở đâu?” Mã Tổ đáp: “Cái mà ông đang dùng 
để hỏi ta đó chính là kho báu của ông.” Đại Châu nhân đó bừng ngộ! Từ đó về sau này, Đại Châu 
luôn thúc giục những bạn đồng tu của mình: “Hãy mở kho báu của chính mình mà dùng!”——Ta-Chou 
Hui Hai visited Zen Master Ma-tsu Tao-i in China. Ma-tsu asked: “What do you seek?” Ta Chou 
replied: “Enlightenmernt.” Zen Master Ma-tsu asked: “You have your own treasure house. Why do you 
search from outside?” Ta-Chou 1nquired: “Where 1s my treasure house?”” Ma-tsu answered: “What you 
are asking 1s your treasure house.” Ta-Chou was suddenly enlightened! Even after he urged his 
friends: “Open your own treasure house and use those treasuresÏ”” 


4) Đại Châu Huệ Hải: Lục Sư Ngoại Đạo— The Six Heretical Masters 

Theo truyền thuyết Phật giáo, có sáu loại sư ngoại đạo chỉ sáu vị sư ngoại đạo ở Ấn Độ vào thời Đức 
Phật còn tại thế. Sáu vị nầy luôn tìm cách kình chống với Đức Phật. Thứ nhất là Phú Lan Na Ca Diếp. 
Người cho rằng không có tính không, phủ nhận hậu quả của hành động tốt xấu (không có đạo nghĩa 
vua tôi hay cha con). Thứ nhì là Mạt Già lê Câu Xa Lê. Người phủ nhận luật nhân quả, cho rằng 
sướng khổ là tự nhiên chứ không do nhân duyên. Thứ ba là San Xà Da Tì La Hiển Tử. Người cho rằng 
chẳng cần tu hành, cứ trải qua số kiếp hết khổ thì đến sướng. Thứ tư là A Kỳ Đa Xí Xá Khâm Bà La. 
Người chủ trương mọi thứ đều đoạn diệt, cuối cùng chỉ còn lại tứ đại, nên tu hành khổ hạnh, để cho 
mọi thứ nóng bức thiêu đốt thân thể mà giải thoát. Thứ năm là Ca La Cưu Đà Ca Chiên Diên. Người 
chủ trương theo vật chất, không có người giết, cũng không có kẻ bị giết, mà chỉ có sự chuyển hóa của 
những yếu tố vật chất mà thôi (cho rằng pháp vừa hữu tướng vừa vô tướng. Nếu ai hỏi hữu thì đáp vô, 
mà ai hỏi vô thì đáp hữu). Thứ sáu là Ni Kiện Đà Nhã Đề Tử. Người cho rằng sướng, khổ, phúc, tội 
“có lẽ” đều do đời trước, ắt phải đền bồi, chứ chẳng phải do tu hành đời nay mà quyết định được. Một 
hôm, có một vị giảng sư Kinh Duy Ma Cật chất vấn Thiển sư Đại Châu Huệ Hải, nói: “Trong kinh, có 
viết như vầy: Lục sư ngoại đạo là thầy của mấy ông. Theo họ mà từ bỏ gia đình, và khi mà họ sa vào 
tội lỗi, thì mấy ông cũng theo họ mà sa vào tội lỗi. Những ai cúng dường cho mấy ông đều không nhận 
được công đức; những ai đóng góp cho mấy ông đều bị rơi vào tam ác đạo. Phỉ báng Phật, Pháp, 
không gia nhập Tăng Già, và cuối cùng không đạt được Niết Bàn. Nếu đây là cách của mấy ông thì 
mấy ông chỉ nhận được thực phẩm mà thôi. Xin Thiền sư hãy nói rõ ý nghĩa của đoạn này dùm tôi.” 
Thiển sư Đại Châu Huệ Hải đáp: “Những ai mê mờ chạy theo lục căn được gọi là lục sư; những a1 tìm 
Phật ngoài tâm được gọi là không phải là Phật tử. Những ai vì thừa thải mà cúng dường, không nhận 
được công đức; nếu người nhận cúng dường với dụng ý trong tâm, phải rơi vào tam ác đạo. Nếu phỉ 
báng Phật thì không ầm được gì nơi Phật; nếu khinh chê Pháp thì không tìm được gì từ Pháp; nếu 
không gia nhập Tăng Già thì không tìm được gì nơi Tăng Già; nếu cuối cùng không đạt được cảnh giới 
giải thoát cho dầu trí tuệ có hiển hiện ngay trước mắt. Nếu ông hiểu đoạn kinh văn bằng cách này, thì 
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ông đạt được duyệt thực trong Pháp và hoan hỷ trong tam muội.”——According to the Buddhist legends, 
there were six tirthikas or heterodox teachers In India at the time of the Buddha. These six always 
sought to rival Buddha. Eirst, Purana Kasyapa, who negated the effects of action, good or evil. Second, 
Maskarin-Gosaliputra, who taught a theory of randomness, negating causality. Third, Sanjaya- 
Vairatiputra, who was agnostic 1n refusing to maintain any opinion about anything. Fourth, Ajita- 
Kesakambala, who taught a more extreme nmihilism regarding everything except the four main 
elements. Fifth, Kakuda-Katyayana, who taught a materialism in which there was no such things as 
kiler or killed, but only transformations of elements. Sixth, Nirgrantha-Jnatiputra, known as Mahavrra, 
the founder of Jainism, who taught the doctrine of 1nterdeterminism, considering all things in term of 
“maybe.” One day, a lecturer on the Vimalakiri Sutra questioned Zen master Ta-Chou Hui-Hai, 
saying: “In the sutra, 1t 1s written: The six-non-Buddhist teachers are your masters. Follow them 1n 
renouncing the household life, and when they fall into error you, too, follow them 1nto error. Those 
who make offerings to you receive no merit; those who make donations to you fall into the three evil 
realms. Slander the Buddha, vilify the Dharma, do not Join the Sangha, and, finally, fail to attain 
mrvana. If this 1s the way you are, the you can receive food. Zen Master, please clarify the meaning of 
this passage for me.” Zen master Ta-Chou Hui-Hai responded: “Those who, in delusion, follow the six 
senses are called the six teachers; those who seek Buddha outside the mind are called non-Buddhist. If 
you make offerings out of abundance, one receives no merif; 1Ÿ one receives donations with some 
purpose 1n mind, one falls into the three evil realms. If you slander the Buddha, then you seek nothing 
from the Buddha; 1f vilify the Dharma, then you seek nothing from the Dharma; 1f you do not enter the 
Sangha, then you seek nothing from the Sangha; If in the end you fail to attain the realm of 
emancipation even though wisdom and 1ts function are manifested right in front of you. lf you 
understand the passage 1n this way, then you have attained the feast of Joy 1n the Dharma and delight 
1n the samadhi.” 


3) Đại Châu Huệ Hải: Trăng Lông Đáy Nước, Mấy Ông Tự Mình Vớt Lên— The Moon is Rợflected 
in Wafter, You Yourselƒ Pick lí Úp 
Theo Cảnh Đức Truyền Đăng Lục, quyển VI, một hôm, Thiển Sư Huệ Hải Đại Châu, một vị Thiển sư 
Trung Hoa thời nhà Đường, thượng đường dạy chúng: "Ta chẳng hiểu Thiển, và cũng chẳng có giáo 
thuyết đặc sắc gì dành cho mấy ông. Vì vậy, mấy ông không cần phải đứng ở đây lâu. Hay nhất là 
mấy ông hãy tự mình giải quyết vấn để." Dầu Sư nói vậy, các môn đổ càng ngày càng đến với Sư 
đông hơn, hỏi han Sư suốt cả ngày lẫn đêm. Sư chẳng còn cách nào hơn là phải trả lời hết câu này đến 
câu khác. Sau đây là một cuộc biện luận khá lạ lùng. Một hôm có một nhóm Tăng học rộng đến gặp 
Sư, nói: "Chúng tôi muốn hỏi ngài một câu, ngài có thật tâm khơi sáng cho chúng tôi không?" Sư đáp: 
"Trăng lồng đáy nước, quý vị cứ tự tiện mà vớt lên." Nhóm Tăng học rộng nói: "Phật là ai?" Sư đáp: 
"Nhìn thẳng vào đáy xem. Nếu chẳng là Phật, thì ai vô đó?" Nhóm Tăng học rộng không biết phải làm 
gì nữa. Sau một hôi, họ lại hỏi: "Ngài giáo hóa quần chúng bằng pháp gì?" Sư đáp: "Tôi chẳng có 
pháp gì để giáo hóa quần chúng cả." Nhóm Tăng học rộng nói: "Hết thảy các thiển sư đều theo kiểu 
đó." Bấy giờ Sư mới hỏi: "Này quý ông thức giả, quý vị dạy thứ gì để giáo hóa quần chúng?" Nhóm 
Tăng học rộng nói: "Chúng tôi giảng kinh Kim Cang." Sư hỏi: "Quý vị giảng đã bao nhiêu lần?" Nhóm 
Tăng học rộng nói: "Trên hai chục lần." Sư hỏi: "Ai thuyết kinh này?" Một người trong nhóm Tăng học 
rộng lên tiếng, nói: "Bạch thây, tôi mong là thầy nói đùa, vì thây dư biết là chính đức Phật đã thuyết 
kinh này mà." Sư nói: "Theo như kinh 'Nếu bảo rằng Phật có thuyết pháp, ấy là phỉ báng ngài, và 
không hiểu pháp của ngài. Nếu bảo kinh này không do Phật thuyết, ấy là hủy báng kinh. Thưa quý vị 
thức giả, xin khơi sáng cho tôi chỗ này." Nhóm Tăng học rộng không đáp. Một lát sau, Sư lại hỏi: 
"Kinh nói 'Nhược dĩ sắc kiến ngã, dĩ âm thanh cầu ngã, thị nhân hành tà đạo, bất năng kiến Như Lai. 
Thưa quý ông thức giả, xin cho biết ai là Như Lai?" Nhóm Tăng học rộng nói: "Chỗ này chúng tôi thấy 
lờ mờ." Sư nói: "Trong khi chẳng có cái gì đáng gọi là tỏ ngộ, tại sao quý ông bảo là lờ mờ?" Nhóm 


467 


Tăng học rộng nói: "Mong ngài giảng cho chúng tôi cái này." Sư nói: "Thưa quý ông thức giả, quý vị 
nói là đã giảng kinh này trên hai mươi lần, nhưng quý vị không hiểu Như Lai sao?" Nhóm Tăng học 
rộng lễ bái Sư một lần nữa, và khẩn cầu Sư chỉ giáo. Sư nói: "Như Lai là các pháp Như thực. Sao các 
ngài lại quên?" Nhóm Tăng học rộng nói: "Vâng, chúng tôi biết rằng Như Lai là các pháp Như thực." 
Sư nói: "Nhưng thưa quý Đại Đức, cái 'vâng' của các ngài chưa nhất thiết là rốt ráo." Nhóm Tăng học 
rộng nói: "Tại sao không thể là rốt ráo? Kinh công bố trọn vẹn sự gì?" Sư nói: "Các ngài có phải là 
pháp Như Thực hay không?" Nhóm Tăng học rộng nói: "Thưa phải." Sư nói: "Gỗ, đá có phải là pháp 
Như Thực hay không?" Nhóm Tăng học rộng nói: "Thưa phải." Sư hỏi: "Như Thực của các ngài cũng 
đồng với Như Thực của gỗ đá chăng?" Nhóm Tăng học rộng nói: "Thưa, không khác." Sư hỏi: "Nếu 
vậy, các ngài và gỗ đá khác nhau như thế nào?" Nhóm Tăng học rộng không trả lời được, và phải 
công nhận là không ai thắng nổi Sư. Sau một lúc, một ông trong nhóm Tăng học rộng lại hỏi: "Làm 
thế nào chứng Đại Niết Bàn?" Sư đáp: "Không có hành nghiệp sanh tử luân hồi." Vị Tăng lại hỏi: 
"Hành nghiệp sanh tử luân hôi là gì?" Sư đáp: "Mong cầu Đại Niết Bàn, dứt trừ ô nhiễm, thành tựu vô 
nhiễm, cho rằng có sở đắc và sở chứng, không thoát khỏi biên chấp, đấy là hành nghiệp sanh tử luân 
hồi." Vị Tăng lại hỏi: "Lầm sao để được giải thoát?" Sư đáp: "Không triỀn phược ngay từ đầu, thí 
mong cầu giải thoát để làm gì? Làm theo ý muốn, đi theo sở thích, không tạp niệm nào, đây là con 
đường tối thắng." Nhóm Tăng học rộng nói: "Sư quả là một nhân vật kỳ lạ." Nói xong, họ làm lễ rồi 
rút lu—According to the Records of the Transmission of the Lamp (Ch"uan-Teng-Lu), Volume VI, one 
day, Hui-hai, a Chinese Zen master during the Tang dynasty, entered the hall and addressed the 
monks, saying, "I do not understand Zen, nor 1s there any special teaching to gIve out for your sake. 
Therefore, there 1s no need for you to be standing here for so long. It 1s best for you to get the matter 
setfled with yourselves." No matter what he said, pupils came to him ever more increasingly, asking 
him questions day and night. So there was no help for him to get up and answer their questions one 
after another. His following eloquence was something wonderful. One day, a company of several 
monk-scholars called on him and said, "We wish to ask you a question; would you kindly enlighten 
us?” The master said, “The moon 1s reflected in the depths, and you pIck 1t up as you like." The monk- 
scholars asked, "Who 1s the Buddha?" The master said, "Facing you right in the depths. Who can 1t be 
but the Buddha himself?" The monk-scholars did not know what to make of him. After a while they 
asked again, "What 1s your teaching whereby you convert people?" The master said, "I have never had 
any teaching whereby to convert people." The monk-scholars said, “This 1s the way with all Zen 
masters." The master now asked, "Learned gentlemen, what do you teach to convert people?” The 
monk-scholars said, "We điscourse on the Diamond Sutra." The master asked, "How many times have 
you already discoursed on 1t?" The monk-scholars said, "More than twenty times." The master asked, 
"Who preached this Sutra?" One of the monk-scholars raised his voice, and said, "O masfter, you are 
not Joking, I hope. You know well it was the Buddha who taught it." The master said, "According to the 
Sutra, 1ƒ you declare the Buddha to be the teacher, this 1s reviling him, and you do not undersfand his 
teaching. And 1f you declare this Sutra not to be the Buddha's teaching, this 1s reviling the Sutra. 
Learned gentlemen, enlighten me on this dilema, please." The monk-scholars made no answer. After a 
while the master questioned thus, "According to the Sutra we have: Tf any one should see me through 
form or seek me through sound, such a one walks on the wrong road, and would never see the 
Tathagata.' Tell me, Reverend gentlemen, who 1s the Tathagata?" The monk-scholars said, "This 1s 
where we feel lost." The master said, "While there 1s no such thing as to be called 'enlightened, why 
do you speak of getting lost?" The monk-scholars asked, "Please tell us about 1t, O master." The master 
said, "Reverend gentlemen, you say you have discoursed on the Sutra more than twenty times, and yet 
you do not know the Tathagata?" The monk-scholars made a second bow and craved for the master's 
1nstruction. The master said, "Tathagata means the Suchness (tathata) of all things. How can you forget 
1?" The monk-scholars said, "Yes, I know that it means the Suchness of all things." The master said, 
"But, reverend gentlemen, your 'yes' 1s not necessarily final." The monk-scholars asked, "Why can 1t 
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not be final? It is what 1s plainly declared in the Sutra." The master said, "Are you of Suchness or not?” 
The monk-scholars said, "Yes, we are." The master asked, "Are wood and rock of Suchness?" "The 
monk-scholars said, "Yes, they are." The master asked, "Is your Suchness the same as the Suchness of 
wood and rock?" The monk-scholars said, “”“They are not two." The master said, "If so, where 1s the 
đifference between yourselves and wood and rock?" The monk-scholars failed to answer this, and had 
to admit the unsurpassability of the master. After a while one of the monk-scholars asked again, "How 
can one attain Great Nrrvana?" The master said, "Have no karma that works for transmigration." The 
monk-scholar asked, "What 1s the karma for transmigration?” The master said, “To seek after Great 
Nrrvana, to abandon the defiled and take the undefiled, to assert that there 1s something attainable and 
something realizable, not to be free from the teaching of opposites, this 1s the karma that works for 
transmigration." The monk-scholar asked, "How can one be emancipated?" The master said, "No 
bondage from the very first, and what 1s the use of seeking emancipation? Act as you wiÏÏ], go on as you 
feel, without second thought. This 1s the incomparable way." The monk-scholar said, “The master 1s 
really a wonderful personage." So saying, the monk-scholars bowed and retired. 


6)_ Đại Châu Huệ Hải: Vô Tâm— Hƒƒfortless Action 

Vô Tâm là thuật ngữ thiển để chỉ sự định tâm, trạng thái mang lại từ thiển định trong đó sự hoạt động 
của thức dừng lại và tâm trở nên hoàn toàn trống rỗng. Vô tâm không có nghĩa là không có tâm, vô 
tâm có nghĩa là cái tâm không vướng mắc. Trong Thiển Phật giáo, “Vô Tâm” diễn tả trạng thái tâm 
thức trước khi nhị nguyên bị phân chia bởi tư tưởng. Chỉ khi nào trong tâm không còn một vật, ấy là vô 
tâm. Phật dạy, trong tu tập phải lấy pháp vô tâm để chế ngự vọng tâm. Theo thiển sư Huệ Hải Đại 
Châu trong Đốn Ngộ Yếu Môn Luận, trong vô niệm có chánh niệm chứ không có tà niệm. Và chánh 
niệm là niệm Bồ Đề, là giác ngộ. Tuy nhiên, Bồ để không thể chứng đắc vì Bồ đề chỉ là giả danh, và 
không có (thực tại cá biệt tương ứng làm đối tượng) chứng đạt. Trong quá khứ chưa từng có ai chứng 
đạt, trong vị lai không hề có người chứng đạt; vì nó là cái vượt ngoài tính cách chứng đạt. Như thế 
không có gì để niệm, ngoại trừ chính Vô Niệm. Đây gọi là niệm chân chánh. Bồ để không có nghĩa là 
có một tư tưởng gì về một vật nào đó, nghĩa là không bận tâm đến cái gì cả. Không bận tâm đến cái 
chi hết tức là Vô Niệm trong mọi tường hợp. Khi đã hiểu như vậy, chúng ta đạt được Vô Niệm, và khi 
chứng đạt Vô Niệm, tức là đã giải thoát." Như vậy, rõ ràng thiển sư Huệ Hải đã đồng nhất 'Vô Tâm' 
với 'Vô Niệm, và vì cả hai là một, có thể dịch là 'Vô Thức' hay 'Không bận tâm' tùy theo trường hợp. 
Thiền sư Đại Huệ bảo đệ tử, Hoàng Bá Thành rằng: "Cái gọi là 'Vô Tâm' không phải như gỗ, đất, hay 
gạch đá, vô tri vô giác, cũng không có nghĩa là tâm bất động khi đối cảnh hay gặp những cơ duyên 
trần thế. Vô tâm ở đây là không gắn kết với bất cứ thứ gì, mà là tự nhiên và tự phát không gò bó trong 
mọi hoàn cảnh. Không có cái gì nhiễm ô, mà cũng không ở trong trạng thái nhiễm ô. Hành giả quán 
thân quán tâm như mộng như huyễn, mà cũng chẳng trụ tại cảnh mộng huyễn hư vô. Khi nào đến được 
cảnh giới này, mới có thể gọi là đến cảnh giới vô tâm thật sự." Tổ Bồ Đề Đạt Ma dùng chữ 'Vô Tâm'. 
Hai ngài Huệ Năng và Thần Hội thì dùng chữ 'Vô Niệm'. Trong khi Huệ Hải coi cả hai đồng nghĩa để 
căn cứ theo đó mà giải thích Bồ để và giải thoát. Hành giả tu Thiển nên luôn nhớ rằng mục đích tối 
hậu của Thiên là giải thoát rốt ráo, cốt yếu ở chỗ không chấp trước, bởi vì tất cả mọi thứ trong thế giới 
sai biệt này đều có thể miêu tả bằng cách này hay cách khác nhưng không có cách nào là rốt ráo cả. 
Thực tại rốt ráo vượt lên hết thảy mọi phạm trù, và do đó, vượt ngoài khả năng tư duy và sở đắc của 
chúng ta—Unintenion (Inconsciousness, Mindlessness, UỦnconsciousness, Mind of non-existence, 
Without thought, will or purpose, The real immaterial mind free from 1llusions) 1s a Zen expression for 
a kind of trance, a state brought about by medhitation, in which consciousness ceases to function and the 
mind becomes completely vacuous. “Mind of non-existence” does not mean that we don”t have a mind 
or have no mind, 1t does mean that we have a mind which 1s free from attachmernt to thoughts (free 
from self-consciousness). In Zen Buddhism, “No-Mind” describes a sfate consciousness before the 
division into duality created by thought takes place. Only when the mind 1s empty (does not have 
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anything); thus it 1s called “mind of non-existence.” The Buddha taught that in cultivation, 
practictioners should take this mind to tame the deluded mind. According to Zen master Hui-hai Ta- 
chou, in the Doctrine of the Vital Gate of Sudden Entry 1nto the Way (Tun-wu Ju-tao Yao-men Ln), in 
the Unconscious there 1s right thought but no wrong thought. And right thought 1s to be consclous of 
Bodhi, enlightenment. However, Bodhi 1s unattainable; as to Bodhi, it 1s no more than a provisionally 
made-up word, and there 1s no corresponding individual reality to be the obJect of sense attainmert. 
Nor 1s there any one who has ever attained 1t in the past or ever will attain 1t in the future; fOr 1f 1s 
something beyond attainability. Thus there 1s nothing for one to think of, except the Unconscious 1tse]f. 
Thịs 1s called true thought. Bodhi means not to have any thought on anything, that 1s to say to be 
unconscious of all thing. To be unconscious of all things 1s to have no-mind on all occasions. When this 
IS understood, we have the Unconscious, and when the Unconscilous (wu-nien) Is realized, 
emancipation follows by 1(self." Thus, Hui-hai evidently identified 'No Mind (Wu-hsin) with No- 
thought (Wu-nien), and as they mean the same thing, they can be translated as the Unconscious' or to 
be unconscious' according to the case. Zen master Ta-hui told his disciple, Huang Po Cheng, “The so- 
called No-mind' 1s not like clay, wood, or stone, that 1s, utterly devoid of consciousness; nor does the 
term I1mply that the mind stands still without any reaction when 1t contacts obJects or cIrcumstances 1n 
the world. It does not adhere to anything, but 1s natural and spontaneous at all times and under all 
circumstances. There 1s nothing impure within it; neither does 1t remain 1n a sfate of impurity. He who 
observes his body and mind, sees them as magic shadows or as a dream. Nor does he abide in this 
magic and dreamilike state. When he reaches this point, then he can be considered as having arrived at 
the true state of NÑo-mind." No Mind' (Wu-hsin) was used by Bodhidharma and TNo-thought' (Wu-nien) 
by Hui-neng and Shen-hui While Hui-hai here using them as synonyms, explains Bodhi 
(enlightenment) and emancipation by them. Zen practiioners should always remember that the 
ulimate end of Zen discipline 1s a complete emancipation 1n not having attachment to anything, 
because everything belonging to this world of particulars 1s predictable in one way or another and not 
at all final. Final reality 1s above all categories, and therefore beyond thinkability or attainability. 


7) Đại Châu Huệ Hải: Vô Tâm Dụng, Vô Đạo Tu—No Mind to Be Framed, No Truth to Be 
Discipined 
Từ khi trí tuệ tỉnh thức đến bây giờ, tâm chúng ta luôn hoạt động dưới sự kỷ luật nghiêm khắc của lý 
luận nhị nguyên, và nó từ chối thoát ra khỏi gông cùm của trí tưởng tượng của nó. Từ trước đến nay 
chúng ta chưa từng nghĩ rằng mình có thể thoát ra khỏi sự giới hạn của trí tuệ do tự mình áp đặt cho 
mình. Hành giả tu Thiền nên luôn nhớ rằng trừ khi chúng ta phá vỡ sự đối lập "đúng" và "sai", nếu 
không chúng ta sẽ không hy vọng gì sống được cuộc sống tự do thật sự. Theo quyển Đốn Ngộ Nhập 
Đạo Yếu Môn Luận (của Thiền sư Đại Châu Huệ Hải), một hôm Đạo Quang, một triết gia Phật giáo, 
một đệ tử của phái Duy Thức đến hỏi Thiền sư Đại Châu Huệ Hải: "Hành giả dùng cái tâm nào để tu 
đạo?" Đại Châu Huệ Hải đáp: "Lão Tăng không có tâm để dùng, không có đạo để tu." Đạo Quang 
hỏi: "Đã không có tâm để dùng và không có đạo để tu, cớ sao mỗi ngày Hòa Thượng họp chúng 
khuyên người học Thiền tu đạo?" Đại Châu Huệ Hải đáp: "Lão Tăng còn không có lấy một miếng đất, 
chỗ nào đệ tập họp chúng đây? Lão Tăng không có lưỡi, từng khuyên người làm sao được?" Đạo 
Quang nói: "Thiển sư đang vọng ngữ đấy." Đại Châu Huệ Hải đáp: "Lão Tăng còn không có lưỡi để 
khuyên người, làm sao vọng ngữ?" Đạo Quang nói trong tuyệt vọng: "Con không hiểu điều Thầy nói." 
Đại Châu Huệ Hải kết luận: "Chính lão Tăng đây cũng không hiểu mình." Kỳ thật, mọi sự vật kể cả 
cái gọi là "tâm" và "đạo" cũng chỉ là sự biểu hiện của cái hư không. Thiển sư Viện Ngộ đã thẳng 
thừng nói rằng: "Chư Phật chưa từng đản sinh trên thế giới; cũng chẳng có pháp nào là pháp thiêng 
liêng cho con người. Sơ Tổ Bồ Đề Đạt Ma chưa từng từ Tây Trúc sang, chưa từng lấy tâm truyền trao. 
Chỉ vì con người của thế gian này không hiểu hết ý nghĩa nên tự mình hướng ngoại cầu hình. Thật 
đáng thương hại khi họ chẳng biết rằng cái mà họ đang thành khẩn tìm kiếm ở ngay dưới chân họ! Cái 
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này không thể nắm bắt được bằng trí khôn của ngay cả các bậc thành giả. Tuy vậy, chúng ta muốn 
thấy cái không thấy; nghe cái không nghe; nói cái không nói; biết cái không biết. Làm sao mà được 
đây?"—The mind made to work, ever since the awakening of the intellect, under the strictest discipline 
of logical dualism, refuses to shake ofŸ 1ts imaginary cangue. It has never occured to us that 1t 1S 
possible for us to escape this self-imposed 1ntellectual limitation. Zen practitioners should always 
remember that unless we break through the antithesis of "yes”" and "no” we can never hope to live a 
real life of freedom. According to the The Doctrine of the Vital Gate of Sudden Entry Into the Way, 
one day, Tao-kuang, a Buddhist philosopher and a student of the Vijnaptimatra (absolute idealism), 
came to ask Zen master Ta-chou Hui-hai, "With what frame of mind should one discipline oneself in 
the truth?”" Said the master, "There 1s no mind to be framed, nor 1s there any truth in which to be 
disciplined." Tao-kuang asked, "If there 1s no mind to be framed and no truth in which to be 
disciplined, why do you have daily gathering of monks who are studying Zen and disciplining 
themselves in the truth?" The master replied, "I have not an inch of space to spare, and where could I 
have a gathering of monks? I have no tongue, and how would 1t be possible for me to advise others to 
come to me?” 'Tao-kuang then exclaimed, "How can you tell me a lie like that to my face?” The master 
said, "When I have no tongue to advise others, 1s 1t possible for me to tell a lie?” Said Tao-kuang 
despairingly, "I cannot follow your reasoning." The master concluded, "Netther do I understand 
myself." As a matter of fact, all things including the so-called "mind” and "truth” are nothing other than 
manifestations of emptiness. Zen master Yuan-wu boldly said, "No Buddhas have ever appeared on 
earth; nor 1s there anything that 1s to be given out as a holy doctrine. Bodhidharma, the First Patriarch 
Of Zen, has never come east, nor has he ever transmitted any secret doctrine through the mind. Only 
people of the world, not understanding what all this means, seek the truth outside of themselves. What 
a pity that the thing they are so earnestly looking for being trodden under their own feet! 'This 1s not to 
be grasped by the wisdom of all the sages. However, we want to see the thing and yet it is not seen; we 
hear 1t and yet 1t 1s not heard; we talk about 1t and yet 1t 1s not talked about; we know 1t and yet 1t 1S not 
known. How does 1t so happen?” 


8) Đại Châu Huệ Hải: Vô Tịnh Vô Vô Tịnh—Absolutely Pure 

Theo quyển Đốn Ngộ Nhập Đạo Yếu Môn Luận, một hôm, có một vị Tăng hỏi Thiển sư Đại Châu 
Huệ Hải: "Theo Kinh Duy Ma Cật, hành giả muốn được tịnh độ nên tịnh tâm mình; nhưng thế nào là 
tịnh tâm?" Đại Châu Huệ Hải đáp: "Khi tâm của ông tịnh một cách tuyệt đối, đó là tịnh tâm." Vị Tăng 
lại hỏi: "Thế nào là tịnh một cách tuyệt đối?" Đại Châu Huệ Hải đáp: "Cái tâm tuyệt đối tịnh khi nó 
vượt lên trên tịnh và vô tịnh. Ông có muốn biết làm cách nào để được cái tâm nà y hay không? Trong 
mọi hoàn cảnh hãy để cho tâm ông hoàn toàn trống rỗng (chỗ nào cũng vô tâm) là tịnh. Nhưng khi 
được tịnh rồi không được ôm ấp cái ý nghĩ tịnh ấy. Khi ông vô tịnh, cũng không nên ôm ấp cái ý nghĩ 
vô tịnh ấy."—Accoridng to the Doctrine of the Vital Gate of Sudden Entry into the Way, one day, a 
monk asked Zen master Ta-chou Hui-hai, "According to Vimaliakirti, one who wishes for the pure land 
oupht to have his mind purified; but what 1s the purified mind?” The master replied, "When the mind 1s 
absolutely pure, you have a purified mind." The monk asked, “What is an absolutely pure mind?" The 
master replied, "A mind 1s said to be absolutely pure when 1t 1s above purity and impurity. You want to 
know how this 1s to be realized? Have your mind thoroughly void in all conditions, then you will have 
purity. But when this 1s attained, do not harbour any thought of it. When you get non-purity, or when 
this state of non-purity 1s attained, do not harbour any thought of 1t, and you are free of non-purity. This 
1s absolute purIty." 
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CXLIV.Đại Dương Kỉnh Huyền: T°a-Yang Jing-Xuan 

1) Đại Dương Cảnh (Cảnh Đại Dương)—Tˆa-Yang?s State 0ƒ Being 

Theo Ngũ Đăng Hội Nguyên, quyển XIV, một hôm, có một vị Tăng hỏi Thiền Sư Kỉnh Huyền Đại 
Dương (943-1027): “Thế nào là cảnh Đại Dương?” Sư đáp: “Hạc côi vượn lão kêu hang đội, tùng gầy 
trúc lạnh tỏa khói xanh.” Vị sư hỏi: “Thế nào là người trong cảnh?” Đại Dương Kỉnh Huyền hỏi: “Lầm 
gì? Làm gì?”—According to Wudeng Huiyuan, volume XIV, one day, a monk asked T”a-Yang: “What 
1s Ta-Yang”s state of being?” T”a-Yang said: “A gaunt crane and an old ape call across the valley in 
harmony. A slender pine and the cold bamboo are enveloped in blue mist.” The monk said: “What 
about the person 1n that state?” T”a-Yang said: “What are you doing? What are you doing?” 


2) Đại Dương Kỉnh Huyền: Chiếu Kiến Phụ Mẫu Vị Sanh Thì— llluminating the Time Before My 
Parents° Bùữth 
Lần đầu tiên gặp gỡ Lương Sơn, Đại Dương Kỉnh Huyền hỏi: “Thế nào là đạo tràng vô tướng?” Lương 
Sơn chỉ Bồ Tát Quan Âm, nói: “Cái nầy là do Ngô Xứ Sĩ vẽ.” Đại Dương Kỉnh Huyễn suy nghĩ để tiến 
ngữ. Lương Sơn nhanh nhẩu nói: “Cái nầy có tướng, cái kia không tướng.” Đại Dương Kỉnh Huyền 
nhơn đó tỉnh ngộ, liền lễ bái. Lương Sơn hỏi: “Sao không nói lấy một câu?” Đại Dương Kỉnh Huyền 
thưa: “Nói thì chẳng từ, sợ e trên giấy mực.” Lương Sơn cười, bảo: “Lời nầy vẫn còn ghi trên bia.” Đại 
Dương Kỉnh Huyền dâng kệ rằng: 
“Ngã tích sơ cơ học đạo mê 
Vạn thủy thiên sơn mích kiến tri 
Minh kiêm biện cổ chung nan hội 
Trực thuyết vô tâm chuyển cánh nghĩ. 
Mong sư điểm xuất Tần thời cảnh 
Chiếu kiến phụ mẫu vị sanh thì 
Như kim giác liễu hà sở đắc 
Dạ phóng ô kê đới tuyết phi 
(Con xưa học đạo cứ sai lầm. Muôn núi ngàn sông kiếm thấy nghe. Luận cổ bàn kim càng khó hội 
Nói thẳng vô tâm lại sanh nghi. Nhờ thầy chỉ rõ thời Tần kính. Soi thấy cha mẹ lúc chưa sanh. Hiện 
nay giác ngộ đâu còn đắc. Đêm thả gà đen trong tuyết bay). Lương Sơn bảo: “Có thể làm hưng thạnh 
tông Tào Động.”—Upon Ta-Yang”s first meeting with Liang-Shan, T?a-Yang asked: “What is the 
formless place of realizaton?” Liang-Shan pointed to a painting of Kuan-Yin and said: “This was 
painted by Wu-Chu.” T”a-Yang was about to speak when Liang-Shan cut him off, saying: “Does this 
have form? Where 1s the form?” At these words, Ta-Yang awakened. He then bowed. Liang-Shan 
said: “Why don”t you say something?” Ta-Yang said: “Its true I don”t speak, and I fear putting 1t to 
brush and paper."”Liang-Shan laughed and said: “Engrave the words on a stone memorial.” T”a-Yang 
then offered the following verse: 
“Formerly my means of studying the Way was confused, 
Seeking understanding among myriad streams and countless mounfains. 
But immediate clarity 1s not found by sorting throught the past. 
Directly speaking “no mind” engendered more delusion. 
Then, a teacher revealed my situation upon leaving Ôn, 
IHuminating the time before my parents' birth. 
And now, everything realized, what has been attained? 
The night frees crow and cock to fly with the snow.” 
Liang-Shan said: “Here the T”ong-Shan line 1s entrusted.” In time, Jing-Xuan”s reputation spread 
widely. 


472 


3) Đại Dương Kỉnh Huyền: Diệu Thừa Không Thể Tìm Thấy Trên Ngôn Cú!— The Wondrous 
Vehicle Cannot Be Found on the Path oƒ Words! 

Theo Ngũ Đăng Hội Nguyên, quyển XIV, một hôm, Thiển Sư Kỉnh Huyền Đại Dương (943-1027) 
thượng đường thị chúng: "Đỉnh cao vạn bộ và một con đường dốc đứng lên đỉnh, bao quanh đây đao, 
kiếm và băng tuyết! Ai có thể đi trên con đường này? Câu của Diệu Thừa không thể tìm thấy trên 
đường của ngôn cú. Còn về tối thắng Pháp môn, ngay cả Duy Ma Cật cũng phải ngậm kín môi. Vì lý 
do này, mà tổ Bổ Để Đạt Ma từ tây đến, diện bích chín năm, và do đó cho phép chúng ta học được 
pháp môn này. Ô, hãy nhìn xem cách mà lão Tăng tiếp tục mang nó đến cho mấy ông mãi đến ngày 
nay! Hãy cẩn trọng!"—According to the Wudeng Huiyuan, Volume XIV, one day, T?a-Yang entered 
the hall and addressed the monk, saying, "A ten thousand-foot-high peak and a precipitous path to the 
top, beset with swords, knives and ice! Who can walk this path? The phrase of the wondrous vehicle 
cannot be found on the path of words. As to unsurpassed Dharma gate, even Vimalakirti remained 
close-lipped. For this reason, Bodhidharma came from the west, sat facing a wall for nine years, and 
thus allowed us to learn of it. Oh, look how Ứm carrying on today! Take care!” 


4) Đại Dương Kinh Huyền: Đáy Biển Đại Dương Bụi Hồng Dấy, Trên Đỉnh Tu Di Nước Chảy 
Ngang!— Red Dust Rises from the Boftom doƒ the Sea, Rivers Flow Sideways at Mounfain 
Sumeru? Summunt! 

Theo Ngũ Đăng Hội Nguyên, quyển XIV, một hôm, có một vị Tăng hỏi Thiển Sư Kỉnh Huyền Đại 

Dương (943-1027): “Thế nào là câu Đại Dương thấu pháp thân?” Sư đáp: “Đáy biển đại dương bụi 

hồng dấy, trên đỉnh Tu Di nước chảy ngang.” Kỳ thật, có nhiều tuyên bố mang tính phi lý trong Thiễn. 

Vài người còn cho rằng Thiển vô lý cứng ngắt và điên rổ. Qua những câu hỏi rõ ràng là vớ vẩn và 

không hợp lý, Thiên muốn chúng ta có được một quan điểm hoàn toàn mới, để dễ dàng nhìn thấu vào 

những huyễển diệu của đời sống và bí mật của thiên nhiên. Việc này là vì Thiển đã đi đến kết luận 
rằng tiến trình lý luận thông thường rốt cuộc không có sức mạnh cho chúng ta cái thỏa mãn sau cùng 
về những nhu cầu sâu thắm của tâm linh—According to the Wudeng Huiyuan, Volume XIV, one day, 

a monk asked Ta-Yang: “What 1s a phrase that penetrates the dharmakaya?” 'T?a-Yang said: “Red 

dust rises from the bottom of the sea. Rivers flow sideways at Mountain Sumeru”s summit!” In fact, 

there are many 1rrational statements in Zen. Some may declare Zen irrevocably Iinsane or silly. 

Through these apparent trivialities and 1rrationalitiles, Zen wanfs us fo acquire an enfirely new poInt of 

view whereby to look 1nto the mysteries of life and the secrets of nature. This 1s because Zen has come 

to the definite conclusion that the ordinary logical process of reasoning 1s powerless to give fñnal 

Satisfaction to our deepest spiritual needs. 


3) Đại Dương Gia Phong (Gia Phong Đại Dương)— Family Custorms and Habis 

Theo Ngũ Đăng Hội Nguyên, quyển XIV, một hôm, có một vị Tăng hỏi Thiển Sư Kỉnh Huyễn Đại 
Dương (943-1027): “Thế nào là gia phong Đại Dương?” Đại Dương Kỉnh Huyễn đáp: “Bình đây 
nghiêng chẳng đổ, khắp nơi chẳng người đói.”—According to Wudeng Huiyuan, volume XIV, one day, 
a monk asked T”a-Yang: “What 1s the master”s family style (family tradition)?” T°a-Yang said: “A full 
pitcher that canˆt be emptied. Across the great earth, no one hungry.” 


6)_ Đại Dương Kinh Huyền: Hiện Thân Của Thể Minh Vô Tận— Embodiment oƒ Infinite Clarity 

Theo Ngũ Đăng Hội Nguyên, quyển XIV, một hôm, có một vị Tăng hỏi Thiển Sư Kỉnh Huyền Đại 
Dương (943-1027): "Cái gì là một câu hiện thân của thể minh vô tận?" Đại Dương Kỉnh Huyền nói: 
"Khi ngón tay chỉ vào hư không, trời đất xoay chuyển. Xoay đường (trên đường trở về), một con ngựa 
đá trồi lên từ miệng lồng."——According to the Wudeng Huiyuan, Volume XIV, one day, a monk asked 
Ta-Yang: "What 1s a phrase that embodies infimte clarity?" T”a-Yang said, "“When the finger points at 


473 


emptiness, heaven and earth revolve. On the returning path, a stone horse emerges Írom a gauze 
basket." 


7) Đại Dương Kinh Huyền: Khắp Cả Hư Không Người Đã Hoàn Toàn Đến Không Tôn Tại!— 

Throughout Vast Emptiness No Such A Person Who Has Completely Arrived! 
Theo Ngũ Đăng Hội Nguyên, quyển XIV, một hôm, có một vị Tăng hỏi Thiển Sư Kỉnh Huyền Đại 
Dương (943-1027): "Cái gì là một người đã hoàn toàn đến?" Đại Dương Kỉnh Huyền nói: "Khắp cả hư 
không chuyện đó không tổn tại." Vị Tăng lại hỏi: "Cái gì là pháp thân thanh tịnh?" Đại Dương Kỉnh 
Huyền nói: "Bạch ngưu phun bạch lụa. Hắc mã cưỡi quạ đen."—A monk asked, "What ¡s the person 
who has 'completely arrived?" T”a-Yang said, "“Throughout vast emptiness no such thing exists." The 
monk asked, "What 1s the pure dharmakaya?" Ta-Yang said, "A white ox spits up white silk. A black 
horse rides a crow.” 


CXLYV.Đại Đăng: Daito 

1) Bản Lai Diện Mục—Original Face or Buddha-Nature 

Trong nhà Thiển, bản lai diện mục được dùng để chỉ “Phật Tánh,” thực chất cơ bản đã từ lâu bị che 
mờ bởi luyến chấp vào khái niệm tư tưởng và ngôn ngữ. Thuật ngữ được dùng trong một trong những 
công án nổi tiếng nhất của nhà Thiển, đó là “Bản lai diện mục từ thời cha mẹ chưa sanh ta ra là cái 
gì?” Theo Thiền sư Đại Đăng trong 'Hành Giả Nhập Môn': "Tất cả Thiển sinh phải chuyên tâm lúc bắt 
đầu tọa thiển. Ngồi kiết già hay bán già, mắt nhắm hờ, thấy được bản lai diện mục trước khi cha mẹ ra 
đời. Tức là thấy được cảnh giới trước khi cha mẹ chúng ta sanh ra, trước khi đất và trời tách ra, trước 
khi mang hình hài con người. Cái gọi là bản lai diện mục sẽ hiện ra. Không màu sắc, không hình 
tướng. Giống như bầu trời trống không, trong sáng, không hình tướng. Bản lai diện mục vốn không tên, 
nhưng được chỉ định theo từ ngữ: bản lai diện mục, Thượng Đế, Phật tánh, Chân Phật. Giống như một 
người sinh ra không tên và sau đó được gán cho nhiều tên khác nhau. Một ngàn bẩy trăm công án và 
để mục mà các Thiển sinh miệt mài nghiền ngẫm chỉ nhắm giúp họ thấy được bản lai diện mục của 
mình. Đức Thế Tôn ngồi quán tưởng sáu năm trong tuyết giá giữa núi, thấy sao mai hiện ra và giác 
ngộ, và đó là thấy được bản lai diện mục của mình. Cứ mỗi lần một tư niệm khởi lên, hãy xua đi... Tư 
niệm giống như những đám mây. Khi mây tan, trăng sẽ hiện ra. Vầng trăng của chân lý vĩnh cửu là 
bản lai diện mục."—In Zen Buddhism, former state of things or initial form or original form refers to 
one”s buddha-nature (buddhata), the fundamental reality that 1s obscured by attachment to conceptual 
thoughts and language. The term 1s used in one of the best-known Koans, “What 1s your original face 
before your parents were born? According to Zen Master Daito (1282-1334) in A Eirst Zen Reader: 
"AII Zen students should devote themselves at the beginning to zazen (sifting in meditation). Sitting in 
either the fully locked position or the half-locked position, with the eyes half-shut, see the original face 
that was before father or mother was born. This means to see the state before the parents were born, 
before heaven and earth were parted, before you received human form. What is called the original 
face will appear. The original face 1s something without color or form, like the empty sky in whose 
clarity there 1s not form. The original face 1s really nameless, but 1t 1s indicated by such terms as 
original face, the Lord, the Buddha-nature, and the true Buddha. It is as with man, who has no name at 
bĩirth, but afterwards various names are attached to him. The seventeen hundred koan or themes to 
which Zen students devote themselves are all only for making them see therr original face. The World- 
honored One sat in medifation in the snowy mountains for six years, then saw the morning star and was 
enlightened, and this was seeing his original face... Every time a thought arises, throw 1t away... The 
thoughts are like clouds, when the clouds have cleared, the moon appears. The moon of eternal truth 1s 
the original face." 
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2)_ Đại Đăng: Cầu Pháp Hay Cầu Cơm Áo?— To Seek Dharma or Clothes and Food? 

Tương truyền Đại Đăng (1282-1337) bỏ một phần ba cuộc đời, tương đối khá ngắn của mình, sống 
chung với hạ tầng xã hội dưới gầm cầu Gojo, đi ăn xin, làm mọi công việc hèn mọn, và được những 
người gọi là thượng lưu chiếu cố bằng một cái nhìn miệt thị. Sư không bao giờ quan tâm đến cảnh 
sống lộng lẫy, đây phú quí và vinh hoa của phần lớn chư sư đương thời hưởng thụ trong các chùa 
chiển; mà Sư cũng lơ là với những đạo hạnh và công quả rình rang của họ chỉ làm nổi bật thêm cái giả 
dối của hạnh xuất gia. Với Sư, phải một nếp sống đạm bạc nhất, phải một tâm niệm thanh cao nhất. 
Quốc Sư Đại Đăng đã đưa ra lời nhắn nhủ với Tăng chúng như sau: "Này Tăng chúng, mấy ông vân 
tập đến chùa núi này nên nhớ là để cầu pháp, chẳng phải cầu cơm ăn áo mặc. Đành rằng có thân phải 
mặc, có miệng phải ăn. Nhưng mấy ông cần luôn ghi nhớ, suốt ngày mười hai giờ, là phải chuyên tâm 
đạt tới cái pháp không thể nghĩ bàn. Thời giờ qua nhanh như tên bắn; đừng bao giờ động tâm trìu mến 
việc thế gian. Phải luôn luôn, luôn luôn cảnh giác. Sau khi tôi hóa rồi, có thể lắm trong hàng Tăng 
chúng mấy ông hôm nay sẽ có vị có chùa cao viện lớn, phấn chấn khác thường, với những tháp cao, 
phòng rộng, kinh sách sơn son thếp vàng, và vô số bổn đạo chen chúc vang rân; cũng có những vị khác 
suốt ngày tụng kinh, trì chú, trường kỳ ngồi tịnh mãi không ngủ; cũng có những vị ngày chỉ ăn một 
bữa, giữ đúng giới luật, ngày đêm sáu thời chuyên công quả. Dâu kiên trì như vậy, nhưng nếu tâm 
niệm không trụ ở diệu pháp của chư Phật chư Tổ mầu nhiệm, không thể dạy truyền, thì vẫn chưa thấu 
rõ chân lý nhân duyên, và sẽ đưa đến họa sụp đổ toàn thể chánh pháp. Đó là toàn quyến thuộc của 
nhà ma; dầu tôi có lìa thế gian này bao lâu, họ vẫn không thể được gọi là con cháu trong đạo của tôi 
được. Trái lại, dầu chỉ một người thôi, dầu sống hẻo lánh ở nơi rừng núi, kết cỏ làm am, ăn rễ cây luộc 
trong nổi đất sứt mẻ, nếu người ấy nhất tâm quán tưởng đến chỗ cốt yếu của chính mình thì đó là 
người duy nhất hằng ngày thân thiết đối diện với tôi, và biết đáp đển ân nặng. Ai dám coi thường 
người ấy? Này Tăng chúng, hãy tinh tấn, hãy tinh tấn!"—It is said he has spent about one-third of his 
life, which was not a very long one, among the lowest layers of socIety under the Gojo bridge, begging 
his food, doing all kinds of memial work, and despised by the so-called respectable people of the world. 
He did not care for the magnificilence of prosperous and highly honoured temple life led by most 
Buddhist monks of those days, nor did he think mụuch of those pious and sanctimonious deeds that only 
testIfy to the superficiality of thetr religious life. He was for the plainest living and the highest thinking. 
He advised his congregation as follows: "O you, monks, who are here In this mountain monastery, 
remember that you are gathered for the sake of the religion and not for the sake of clothes and food. 
As long as you have a body you shall have clothes to wear, and as long as you have a mouth you shall 
have food to eat. Be ever mindful, throughout the twelve hours of the day, to apply yourselves to the 
study of the Unthinkable. Time passes like an arrow; never let your minds be disturbed by worldly 
cares. Ever, ever be on the look-out. After my wandering away, some of you may have fine temples In 
prosperous conditions, stupas and halls and holy books all decorated in gold and silver, and devotees 
may noisily crowd into the grounds; some may pass hours In reading Sutras and reciting dharanis, and, 
siting long 1n contemplation, may not give themselves up to sleep; they may, eating once a day and 
observing the fast-days, and throughout the six periods of the day, practise all the religious deeds. Even 
when they are thus devoted to the cause, 1f their thoughts are not really dwelling on the mysterious and 
1ntransmissible Way of the Buddhas and Patriarchs, they may yet come to ignore the law of moral 
causafion, ending in a complete downfall of the true religion. Such all belong to the family of evil 
spirits; however long my departure from the world may be, they are not to be called my descendants. 
Let, however, there be Just one individual, who may be living 1n the wilderness 1n a hut thatched with 
one bundle of straw and passing his days by eating the roots of wild vegetables cooked 1n a pot with 
broken legs; but 1f he single-mindedly applies himself to the study of his own spiritual affa1rs, he 1s the 
very one who has a daily Interview with me and knows to be grateful for his life. Who should ever 
despise such a one? Ô monks, be diligent, be diligent!" 
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3) Đại Đăng: Đời Tu Hành ỞỚT., ân Đáy Xã Hội— Cultivation LỰc As An Qufcasf 
Đúng theo truyền thống Thiễn tông, sau khi ngộ được lý thiền, Đại Đăng (1282-1337) đã lặng lẽ rời bỏ 
thiển viện, mai danh ẩn tích để dành hết tâm lực vào mục đích thâm nhập chân tánh đến chỗ viên 
mãn. Phải mất nhiều năm sau đó, người ta mới phát hiện ra sư đang sống bên dưới một gầm cầu ở 
Kyoto cùng với đám hành khất vô gia cư. Từ chốn cùng khổ ấy, ngài đã hoàn thiện phong cách của 
một vị Quốc sư. Trước khi viên tịch (vào thế kỷ thứ 14), Quốc sư Đại Đăng đã để lại cho đời sau một 
bài kệ ghi lại quãng đời tu hành của mình ở tận đáy xã hội thời đó: 
"Khi hành giả nhập định, 

thấy kiếp người phù sinh, 

thoắt đến rồi chợt đi, 

qua chiếc cầu thế thái, 

như cây chốn rừng sâu." 
According to the tradiion of ancient Zen schools, Daito đisappeared from the monastery after his 
enlightenmernt, to mature his realization hidden in the midst of the world. It was not until years later 
that he was discovered living under a bridge in Kyoto, in the society of homeless beggars. From there 
he became a teacher of the emperor. Before passing away (in the fourteenth century), DaiIto wrote a 
poem about his life as an oufcast: 

"When one sits in meditation, 

one sees the people 

coming and going 

over the avenue bridge 

as trees growing deep in the mounta1ns." 


4)_ Đại Đăng Quốc Sư Và Đại Đức Tự— Daito Kokushi and Daifokuji 

Đại Đăng (1282-1337) là tên của một vị Quốc Sư Nhật Bản, người sáng lập ra tu viện Đại Đức vào 
năm 1319 (or 13262), một trong những tu viện lớn của tông Lâm Tế ở Kyoto. Tu viện Đại Đức là một 
trung tâm văn hóa quan trọng của Nhật Bản thời trung cổ. Nhiều thầy lớn của Trà Đạo đã thuyết 
giảng ở đó. Trong nhiều thế kỷ, một tập hợp nhiều tu viện quan trọng đã phát triển ở quanh đó, bao 
gồm nhiều tu viện nhỏ, mà mỗi tu viện đều có một vị viện trưởng lãnh đạo riêng. Quốc sư Đại Đăng, 
người được xưng tụng là ngọn Bảo Đăng của nước Nhật, là một trong những vị sư đã sáng lập nhánh 
thiển Lâm Tế ở Nhật Bản. Thiển phái Đại Đức Tự, một trong những nhánh thiền quan trọng nhất trong 
trường phái Lâm Tế ở Nhật Bản. Phái này do Thiển sư Tông Phong Diệu Siêu (1282-1337) khai sáng. 
Hiện nay phái này có khoảng 201 ngôi tự viện trên khắp Nhật Bản. Đại Đức Tự là một trong những tự 
viện Nhật Bản hiện vẫn còn đào tạo các thiển sư theo truyền thống chính thống của Thiển—Daito- 
Kokushi, the founder of the Daitokuji, one of the famous Rinzai monasteries of Kyoto (former Capital 
of Japan). In the middle age Daitoku-Ji was an Imporfant center of culture; øreat masfers of the way of 
tea taught there. In the course of centuries 1t developed 1nto a monastic complex with many smaller 
monasteries as part of it, each under the leadership of 1ts own abbot. National Teacher Daito Kokushi, 
whose honorific name means "Great Lamp of the Nation” in Japan, was one of the founders of the 
renowned Otokan School of Rinzai Zen. DaitokujJi branch, founded by Zen master Shuho Myocho. Thịs 
1s one of the most important branches from Lin-Chi school 1n Japan. p to now, this branch has about 
201 temples throughout Japan. The Daitokuji 1s one of the few Japanese monasteries in which monks 
are still trained today 1n the authentic Zen tradition. 


5) Đại Đăng: Tam Chuyển— Three Kinds oƒ Turning 

Công án ba thứ chuyển của quốc sư Đại Đăng. Đại Đăng là tên của một vị Quốc Sư Nhật Bản, người 
sáng lập ra tu viện Đại Đức vào năm 1319, một trong những tu viện lớn của tông Lâm Tế ở Kyoto. 
Tam chuyển là chuyển thân, bát chuyển thanh, và chuyển cơ, tức là chuyển động tâm cơ hay lực 
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chuyển vận tâm của người đệ tử, để sự giác ngộ có thể chợt đến trong kinh nghiệm tức thì. Một hôm 
Quốc sư Đại Đăng thượng đường thị chúng, nói: “Sáng tối chúng ta làm rối lông mày và chà xát đôi 
vai. 'Ngã' là cái gì? Cả ngày cây cột (trong Thiền, cây cột dụ cho vô tâm) đi tới đi lui. Tại sao lão 
Tăng chẳng di chuyển? Nếu mấy ông có thể thấu suốt hai câu chuyển ngữ này thì coi như mấy ông đã 
hoàn tất việc một đời tu tập.” Hành giả tu Thiển nên nhớ rằng ba câu chuyển ngữ này chẳng giống 
nhau, nhưng cuối cùng thì mỗi câu đều trở về căn nguyên của câu thứ nhất —The koan of Daito- 
Kokushrs three kinds of turning. Daito-Kokushi, the founder of the Daitokuji, one of the famous Rinza1 
monasteries of Kyoto (former Capital of Japan). Three kinds of turning include turning the body, eight 
kinds of turning the sound, and turning the mind motor or the mofive power of the mind, so that an 
enlightenment comes upon one abruptly and 1s a momentary experlence. One day, National Teacher 
Daito entered the hall and addressed the assembly, saying, “Morning and evening, we entangle 
eyebrows and rub shoulders. What 1s this 'Ï2? AII day long the pillar án Zen, pillar 1s a metaphor for no- 
mind or the unconscious) goes back and forth. Why do I not move?” If you can penetrate these two 
turning-phrases you have completed a lifeime's practice.” Zen practiioners should remember that 
these three phrases are not the same, but ultimately each returns to the root of the first. 


6)_ Đại Đăng Quốc Sư: Tam Vấn— Three Questions 

Đại Đăng (1282-1337), tên của một vị thiển sư Nhật Bản thuộc dòng Lâm Tế, đệ tử và người nối pháp 
của thiển sư Thiệu Minh, và là thầy của thiển sư Mộng Sơn Sơ Thạch. Ba vị thiển sư nây là những 
người đã sáng lập ra thiển phái Otokan, một trong những nhánh thiển Lâm Tế ở Nhật Bản. Một hôm, 
Thiển sư Đại Đăng thượng đường và đưa ra ba câu hỏi: Con đường độc đạo nào đi đến giải thoát? Cái 
øì là bất nhị thân tâm? Cái gì là nhân quả?—Shñ ho myô chô, name of a lapanese Zen master of the 
Rinzai school; a student and dharma successor Shomyo (Daito-Kokushi) and the master of Kanzan 
Egen (Muso Daishi). These three masters are the founders of the Otokan school, a particularly 
1mportant lineage of Rinzai Zen in Japan. One day, Zen master Daito Kokushi entered the hall and 
asked three questions: What is the single path to liberation? What 1s non-duality of body and mind? 
What 1s cause-and-effect? 


7) Đại Đăng: Thiết Thoại— Talk About Iron 

Đại Đăng còn được gọi là Tông Phong Diệu Siêu thường dạy chư đệ tử đi tìm cái “diện mạo nguyên 
thủy” của họ, thứ mà Lục Tổ ở Trung Hoa gọi là “diện mục trước khi cha mẹ được sinh ra.” Cái diện 
mạo nguyên thủy đã có từ trước khi mình được sinh ra! Trước khi mình được sinh ra có nghĩa là trước 
khi cha mẹ mình được sinh ra, trước khi trời tách khỏi đất, trước khi mình được hình người. Cái diện 
mạo nguyên thủy ấy phải được thấy. Đại Đăng nổi tiếng cho việc thường đề cập đến “sắt” trong ngữ 
lục của mình. Thí dụ như trong Đại Đăng Ngữ lục có những chủ để: “Điểm Thiết Tác Kim,” “Thiết 
Thuyền Thủy Thượng Phù,” “Thiết Luân Phá Thạch,” “Ngân Sơn Thiết Bích,” “Vạn Lý Nhất Điều 
Thiết,” “Thiết Hòan Vô Phùng,” và “Thiết Thụ Khai Hoa,” vân vân. Ngoài ra, Đại Đăng còn thiết lập 
chương trình thời thiển tọa, tụng kinh, và những sinh hoạt khác tiêu biểu cho sự nghiêm khắc của các 
tự viện bên Trung Hoa. Tuy nhiên, trong khi các vị Tăng bên Trung Hoa và Ấn Độ tự hạn chế mình 
trong hai buổi ăn một ngày, vì điều kiện ở Nhật Bản, Thiển sư Tông Phong Diệu Siêu cho phép thêm 
một buổi ăn nhẹ vào buổi tối gọi là “Dược Thạch.” Vào thời đức Phật, vào buổi chiều tối chư Tăng có 
tục để hòn đá lên bụng để làm dịu cơn đói; họ gọi đó là "Dược Thạch” hay "Dược Thực". Bây giờ 
trong cách Thiển viện ở Nhật Bản, chư Tăng có thể ăn thức ăn nhẹ vào buổi chiểều——Daito, also called 
Shuho, always taught his students to seek their “original countenance,” what the Sixth Patriarch in 
China had called “one's face before one's parents were born.” The original countenance that you had 
before your were born of your mother and father! Before you were born of your mother and father 
means before your mother and father were born, before heaven was separated from earth, before ÏI 
took on human form. Your original countenance must be seen. Daito 1s notable for the frequent 
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mention of “tron” in his work. The Record of Daito contains such examples as: ““Fouch iron and make 
gold,” “An iron boat floats on the water,” “An iron wheel crushes stone,” “A silver mountain, an iron 
wall,” One slab of iron--ten thousand miles,” “An iron bar has no seams,” and “Flowers blossom on an 
1ron tree,” and so on. Besides, Daito also established a daily schedule of period of zazen, sutra 
recifation, and other activities that represented the rigors of Chinese monasteries. However, while the 
monks in China and India limited themselves to only two meals a day, Shuho accommodated the 
condition in Japan and permitted a small evening meal that was referred to as “medicine.” At the time 
of the Buddha, in the evening, monks have a custom to place a stone on their belly to relieve the 
hunger (to ease his conscience); they call it "medicinal food". Ñowadays, in Japanese Zen monasfteries, 
monks can have a light dinner in the evening. 


CXLVI.Đại Điên: Ta-Tien-Pao- Tung 

1) Lương Cửu Cơ Duyên—Remaining Silent 

Công án "Đại Điên yên lặng" trong Cảnh Đức Truyền Đăng Lục, quyển XVI Sau khi lui về ẩn cư ở 
Linh Sơn, một hôm, có một vị quan viên đến hỏi Thiển sư Đại Điên (731-824): "Hòa Thượng, thỉnh 
Thầy nói cho chúng con biết một lời về yếu nghĩa của gia phong của Thầy." Đại Điên ngồi yên. Thị 
giả của Sư là Tam Bình Nghĩa Trung gõ vào sàng thiển ba cái. Sư bèn hỏi: "Cái gì vậy?" Nghĩa Trung 
thưa: "Trước do định chế động, sau dùng trí nhổ" Vị quan viên làm lễ nói: "Môn phong của Hòa 
Thượng cao vút, đệ tử từ nơi Thầy thị giả mới có thể vào được."—The koan "Ta-Tien-Pao-Tung's 
remaining silent” in the Records of the Transmission of the Lamp (Chˆuan-Teng-Lu), Volume XYVI. 
Even after his retirement 1n Ling-chou, one day, a local mandarin came and asked Zen master Ta-Tien, 
"Master, would you pÏlease teach us Just one words of the essence of your family tradition." Ta-Tien 
remained silent. His attendant, San-ping struck on his meditation seat three times. Ta-Tien asked, 
"Whats that?" San-ping said, "First, utilizaton of a motion determination; then, utilzation wisdom to 
uproot 1t." The local mandarin said, "Master, your family tradition 1s so lofty, your disciple must rely on 
the attendant to be able to get 1nto 1t.” 


2) Đại Điên: Minh Liễu Chân Tâm (Đại Điên biết chân tâm của chính màình)— Realisation 0ƒ Own 
True Mind 
Theo Truyền Đăng Lục, quyển XVI, sau khi Thiền Sư Triều Châu Đại Điên (731-824) lui về ẩn cư ở 
Linh Sơn, Tăng đồ tụ tập đông. Một hôm, Thiền sư Đại Điên thượng đường thị chúng: "Người muốn 
học Đạo trước hết phải biết bản Tâm của chính mình. Đem tâm ra mà bày tỏ cho thấy, mới là thấy 
đạo. Nhưng nay lắm kẻ vì không thể thâm nhập tánh thể của vạn vật nên bị mê hoặc coi một cái 
nhướng mày, một cái chớp mắt, một nói, một lặng, là tâm yếu của Thiển. Kỳ thật, chưa phải là trọn 
vẹn. Ta nay vì mấy ông mà phân minh nói rõ ra. Ai nấy hãy lắng nghe. Chỉ cần trừ bỏ những vọng 
tưởng, vọng niệm, kiến lượng, tức là Chân Tâm của mấy ông. Tâm ấy cùng với trần cảnh hoàn toàn 
không giao thiệp, khi mấy ông câm lặng, giữ gìn tịch tĩnh. Tức Tâm là Phật, không đợi tu tập đối trị. 
Cớ sao vậy? Ứng theo cơ, tùy vật chiếu, lạnh lùng hoạt dụng, tự khởi. Cội nguồn thăm thẳm của tất cả 
những hoạt dụng này vượt ngoài khái niệm tìm thấy trong kinh luận. Cái diệu dụng ấy ta gọi là Bản 
Tâm. Này, hãy nên giữ gìn, đừng để dong ruổi."—The koan of Ta-Tien-Pao-Tung's realization of own 
true Mind. According to The Records of the Transmission of the Lamp (Ch"uan-Teng-Lu), Volume 
XXVI, even after his retirement in Ling-chou he was besieged by monks. One day, Zen master Ta-Tien 
entered the hall and addressed the monks, saying, "“Those who w1sh to master the truth must know first 
what 1s their own original Mind. This 1s attained when 1t 1s pointed out by means of 1ts forms and 
mamifestations. But most people nowadays, being unable to penetrate Into the very essence of things, 
are falsely led to take a mere raising of the eyebrows, glancing this way and that way, remaining 
silent, or uttering a word, for the finality of Zen truth. In point of fact, this 1s far from being satisfactory. 
I will tell you now most plainly how to proceed ¡n this matter, and you wiÏll listen attentively. Only 
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when all your erroneous imaginations, thought-constructions, and experlences are put aside, will you 
come to the realization of your true Mind. This Mind has nothing to do with a world of defilements, 
with your being silent, with your holding on to quietude. Mind 1s no other than Buddha, and there 1s in 
1t no artifice, no elaboration. Why? It responds to calls, 1t 1lluminates objects as they come, and 1(s 
functons are cool and self-originating. The mysterious source of all these activities 1s beyond 
conception found In the sutras and sastras. And we call this mystery our own original Mind. Take heed, 
monks, not to let it wander away from your hold." 


CXLVII Đại Đông: T?a-T°ong 

1)_ Đại Đồng và Giặc Cướp— T?a-T°ong and the Bandit 

Thiền Sư Đại Đồng ở núi Đầu Tử hơn ba mươi năm, những thiển khách qua lại tham vấn thường đầy 
cả thất. Sư dùng biện tài vô úy tùy hỏi liền đáp, ứng cơ đối đáp lời lẽ tinh vi rất nhiều. Đời Đường 
niên hiệu Trung Hòa (8§8§1), giặc cướp nổi dậy, dân chúng ly tán. Một lần, có bọn cuồng đổ cầm đao 
lên núi hỏi sư: “Ở đây làm gì?” Sư tùy nghi thuyết pháp, bọn chúng nghe đều bái phục, cởi y phục 
cúng dường rồi giải tán. Khi sư hơi nhuốm bệnh. Tăng chúng rước thầy thuốc, sư bảo chúng: “Tứ đại 
hợp tan là phép thường, các ngươi chớ lo, ta tự giữ lấy.” Nói xong, sư thị tịch trong tư thế kiết già— 
Zen master T”a-Tong resided on Mount T”ou-Tz1 for more than thirty years, provoking and advancing 
Dharma n all directions. Those who came for his instruction often overflowed the hall. The master 
spoke in an unimposing mamner, answering all questions, aiding each person's development, and 
©xpressing great meaning with few words. The Huang-Chao bandit uprising broke out during the 
Zhong-He era (around the year 881). At that time every place experienced disaster and chaos. Ônce, a 
crazed bandit brandished a knife at the master and said: “What are you doing living here?” Tou-Tz1 
calmly continued to espouse Dharma. When T”ou-TzI finished speaking the bandit bowed and took off 
therr own clothes to leave as an offering. When the master became slightly 1ll. The monks called for a 
doctor. T”ou-Tz1 said to the congregation: “he four great activities of life ebb and flow unceasingly. 
You mustn”t be concerned. I can take care of myself.” After saying these words the master sat In a 
cross-legged posifion and passed away. 


2)_ Đại Đông: Không Nhàn Đàm, Nếu Mấy Ông Hỏi, Lão Tăng Đáp Thẳng!—No Idle Talk, ]ƒ You 
Ask, I WHI Answer You Dưectly! 

Một hôm Thiển Sư Đầu Tử Đại Đồng thượng đường bảo chúng: “Các ngươi đến đây tìm ngôn ngữ hay 
đẹp, góp lời văn vẻ, trong miệng quý có nói ra, lão già nầy khí lực yếu kém, môi lưỡi chậm lụt. Nếu 
các ngươi hỏi ta, ta tùy câu hỏi mà đáp. Đối đáp không có gì huyền diệu có thể kịp được ngươi, cũng 
không dính gì đến tai ngươi. Trọn không nói hướng thượng hướng hạ, có Phật có Pháp, có phàm có 
Thánh. Trong chỗ các ngươi sanh hiểu rồi tự mang gánh lấy, sau nầy tự làm tự chịu. Trong ấy không 
có gì cho các ngươi, chẳng dám lừa dối các ngươi, không ngoài không trong, có thể nói được na ná. 
Các ngươi lại biết chăng?”—One day Zen master T”ou-Tzi-T”a-T”ong entered the hall and addressed 
the monks, saying: “All of you come here searching for some new words and phrases, colecting 
brilliant things which you intend to stick 1n your own mouth and repeat. But this old monk”s energy 1s 
failing and my lips and tongue are blundering. I donˆt have any idle talk to give you. IÝ you ask me then 
I will answer you directly. But there 1s no mystery that can be compared to you, yourself. Ï won”t teach 
you some method to collect wisdom. I will never say that above or below there”s a Buddha, a Dharma, 
something ordinary or something sacred, or that you will find 1t by siting with your legs crossed. You 
all manifest a thousand things. It 1s the understandinss that arise from your own life that you must carry 
into the future, reaping what you sow. I have nothing to give you here, neither overtly nor by 
1nference. I can only speak to all of you 1n this manner. If you have doubts then question me.” 
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3) Đại Đồng và Triệu Châu Tùng Thẩm— T°a-T°ong and Zhao-Chou T°ong-Cheng 

Một hôm Triệu Châu Tùng Thẩm đến huyện Đồng Thành gần núi Đầu Tử, sư cũng có việc xuống núi, 
giữa đường hai người gặp nhau mà không biết nhau. Triệu Châu hỏi thăm những người cư sĩ mới biết 
là Đại Đồng Đầu Tử, liền nghịch rằng: “Phải chủ núi Đầu Tử chăng?” Sư đáp: “Cho tôi xin tiển trà 
muối.” Triệu Châu đi thẳng đến am trước, ngôi chờ. Sư mang một bình dầu về am. Triệu Châu hỏi: 
“Nghe danh Đầu Tử đã lâu, đến đây chỉ thấy ông già bán dầu.” Sư đáp: “Thầy chỉ thấy ông già bán 
dầu, là không biết Đầu Tử.” Triệu Châu hỏi: “Thế nào là Đầu Tử?” Sư đưa bình dầu lên đáp: “Dầu! 
Dầu!” Triệu Châu hỏi: “Khi ở trong chết được sống là thế nào?” Sư đáp: “Chẳng cho đi đêm, đợi đến 
sáng sẽ đến.” Triệu Châu nói: “Ta sớm là trắng, y lại là đen.”—One day Zhao-Chou came to T”ong- 
Cheng County near Mount T”ou-Tzi. T”ou-Tzi left the mountain. They met each other on the road. 
Zhao-Chou asked him: “Aren”t you the host of Mount T”ou-Tz1?” Tou-Tz1 said (ke a beggar): “Tea, 
salt, a coin, please help mel”* Zhao-Chou then proceeded to Tou-Tz1's hut on the mountain and sat 
down ¡inside. Later T”ou-Tzi returned to the hut carrying a Jug of oil. Z“hao-Chou said: “Long have I 
heard of T”ou-Tz1, but since coming here all ve seen 1s an old-timer selling oil.” Tou-Tzi said: 
“You've only seen an old-timer seling oil. But you haven't recognized T”ou-Tz1.” Zhao-Chou said: 
“What 1s T”ou-Tzi?” T”ou-Tzi lifted up the Jug of oil and yelled: “OIl! O1l!” Zhao-Chou asked: “What 
do you say about the one who undergoes the great death, and thus attains life?” T”ou-Tzi said: “He 
can”t make the Journey at night. He must arrive 1n the daylight.” Z“hao-Chou said: “I've long committed 
thievery, but you”ve worse than me.” 


CXLVIIILĐại Đông Tế: Khóm Trúc Nơi Tiền Đình, Xanh Mát Dù Sau Cơn Tuyết!— Ta-t'ung Chỉ: 
The Bamboo Grove in the Front Court Yard, Freshly Green Even After the Frost 
Một hôm, có một vị Tăng đến và hỏi thiển sư Đại Đồng Tế về ý chỉ Tây lai của Tổ Sư, Sư trả lời: 
"Khóm trúc nơi tiền đình 
Xanh mát thay, dù sau cơn tuyết." 
Khi được yêu cầu nói thêm để làm sáng tỏ ý nghĩa, Sư tiếp tục lối trả lời cũ: 
"“Fa nghe gió rì rào qua khóm trúc 
Biết bao ngàn ngọn trúc đong đưa." 
Đây là trường hợp các thiển sư miêu tả một cách thơ mộng các hoàn cảnh hiện tiền. Thông thường các 
thiển sư cũng là thi sĩ. Hơn ai hết, lối nhìn của họ về thế gian và sự sống có tính cách bao dung và giầu 
tưởng tượng. Họ không phê bình, mà là trân trọng; họ không tách mình ra khỏi thiên nhiên, mà trầm 
mình vào trong đó. Vì vậy khi họ ca hát, cái 'ngã' của họ không ngạo nghề trỗi lên; kỳ thật, nó xuất 
hiện giữa cái ngã khác xem như là một trong số đó, theo thói thường nó cũng bình đẳng với chúng và 
cùng hợp tác với chúng để hành sự. Nói như vậy tức là cái 'ngã' với họ đã trở thành một cọng cỏ khi 
họ đi dạo trong cánh đồng; nó trỗi lên như một trong những đỉnh núi ngút mây trời khi thiển sư đang ở 
giữa rặng núi cao; nó thì thầm như một dòng suối; nó gào thét trong một đại dương; nó dong đưa theo 
khóm trúc; nó nhảy vào giếng cổ và kêu ọp oạp như một con ếch dưới ánh trăng. Khi các thiển sư nói 
về dòng biến tượng thiên nhiên trong thế giới, hồn thơ của họ tựa hồ như đang lang thang giữa đó một 
cách tự do, bình thản và thành kính. Nói tóm lại, dầu cho đạo Thiển bị che dấu ở đây là gì đi nữa, đây 
há chẳng phải là một trong những giai thoại Thiền lạ lùng nhất, nhưng phải chăng có thể là Thiển 
được truyền đạt một cách xảo diệu ngay trong tính chất tầm thường này——One day, a monk came and 
asked Ta-tung Chi concerning the patriarchal visit to which the master's reply was: 
“The bamboo grove 1n the front court yard, 
How freshly green 1t 1s, even after the frost!" 
When the master was asked to say something further about the answer, he said: 
”J listen to the wind rustling throuegh the grove, 
And realize how many thousands of bamboos 
are swaying there." 
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Thịs 1s the case where the immediate surroundings are poetically depicted. The masters are generally 
poets. More than anything else, their way of viewing the world and life 1s synthetical and imaginative. 
They do not crificize, they appreciate; they do not keep themselves away from nature, they are merged 
1n 1t. Therefore, when they sing, their 'ego' does not stand out prominently, it 1s rather seen among 
others as one of them, as naturally belonging to their order and doïng their work 1n their co-partnership. 
That 1s fo say, the 'ego' turns into a blade of grass when the poet walks In the field; 1t stands as one of 
the cloud-kissing peaks when he 1s among high mounta1ns; 1t murmurs 1n a mounftain stream; 1t roars 1n 
the ocean; 1t sways with the bamboo-grove; 1t Jumps 1nto an old well and croaks as a frog under the 
moonlight. When the Zen masters take to the natural course of events in the world, their poetiC SpIrIt 
seems fo roam among them freely, serenely, and worshippingly. In short, whatever Zen truth 1s 
concealed here, 1s 1t not the most astounding story, but 1s 1t possible that Zen 1s cunningly conveyed in 
this triviality 1tself2 


CXLIX.Đại Giác Hoài Liễn: Ta-Chueh Huai-Lien 

1) Hắt Ca Nước Xuống Bùn!— Splashing a Canteen Cup 0ƒ Water on the Muddy Floor! 

Đại Giác Hoài Liễn (1009-1091), tên của một vị Thiền Tăng Trung Hoa vào thời nhà Tống (960- 
1279). Theo Ngũ Đăng Hội Nguyên, quyển XV, lúc còn nhỏ Sư rất thông minh. Sư xuất gia thời thiếu 
niên, ngày nọ, trong khi đang rửa mặt, Sư bỗng nhiên tỉnh ngộ khi hắt ca nước xuống đất bùn. Về sau, 
Sư đến học Thiền với Thiển sư Lặc Đàm Pháp Hội, rồi đạt được giác ngộ và được Thiển sư Lặc Đàm 
ấn khả—Ta-Chueh, name of a Chinese Zen monk during the Sung dynasty. According to Wudeng 
Huiyuan, volume XV, since he was a young boy, he was very intelligent. He left home to become a 
monk at young age. One day, while washing his face and splashing a canteen cup of water on the 
muddy floor, he suddenly awakened. Later, he came to study under Zen master Le-tan Fa-hui; he then 
was enlightened and received the dharma-seal from this master. 


2) Đại Giác: Phản Quang Tự Kỷ— To Turn the Spotlight to Qurselves 

Hãy quay trở vào tự xem xét lấy mình. Chúng ta, những Phật tử thuần thành, phải tự quán sát lấy mình 
để từ đó chúng ta có khả năng hiểu mình là ai. Hiểu thân và tâm mình bằng sự quan sát theo dõi. 
Trong lúc ngồi thiển, trong khi ăn uống, ngủ nghỉ, chúng ta đều biết phải làm như thế nào để giới hạn 
và điều hòa. Hãy xử dụng trí tuệ của chúng ta. Hành thiển không nhằm mục đích đạt được, hay để 
hoàn thành một cái gì cả. Chỉ cần chú tâm tỉnh thức. Toàn thể việc hành thiển của chúng ta là nhìn 
thẳng vào tâm mình. Khi nhìn thắng vào tâm mình chúng ta sẽ thấy được sự khổ, nguyên nhân của 
khổ, và chấm dứt sự khổ. Theo Thiền sư Đại Giác (1213-1279) trong quyển Thiển và Đạo: "Thiền tập 
không phải là gạn lọc những phân biệt có tính khái niệm, mà chính là để ném bỏ những quan điểm và 
khái niệm đã có từ trước, ném bỏ cả kinh điển và mọi thứ còn lại, và xuyên thủng những lớp bao phủ 
sự phát khởi của cái ngã ở đằng sau. Từ trước đến nay các bậc thánh đều quay trở vào bên trong và 
tìm kiếm trong cái ngã, và qua đó vượt lên trên tất cả mọi nghi hoặc. Quay lại bên trong có nghĩa là 
trong hai mươi bốn giờ, trong mọi hoàn cảnh, xuyên thủng qua những lớp vỏ bọc kín cái ngã của mình, 
càng lúc càng sâu hơn, để đi đến một nơi không thể nào diễn tả được. Chính lúc đó mọi ý nghĩ chấm 
dứt, mọi phân biệt dừng bặt; khi mà tà kiến, vọng niệm đều biến mất mà mình không cần phải xua 
đuổi; khi không cần phải tìm kiếm mà chánh nghiệp và xung lực đích thực đều tự phát. Đó chính là lúc 
mà chúng ta có thể biết được chân lý của trái tim."—To turn back and reflect ourselves, or turn back 
and examine ourselves. We, devoted Buddhists, must examine ourselves so that we are able to know 
who we are. Know our body and mind by simply watching. In sitting, in sÌleeping, 1n eating, know our 
limits. se wisdom. The practice 1s not to try to achieve anything. Just be mindful of what 1s. Qur 
whole meditation 1s to look directly at the mind. We will be able to see suffering, 1ts cause, and is end. 
According to Zen Master Daikaku In Zen and the Way: "Zen practice 1s not clarifying conceptual 
distinctions, but throwing away one's preconceived views and notions and the sacred texts and all the 
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rest, and piercing through the layers of coverings over the spring of self behind them. All the holy ones 
have turned within and sought in the self, and by this went beyond all doubt. To turn within means all 
the twenty-four hours and in every situation, to pierce one by one through the layers covering the self, 
deeper and deeper, to place that cannot be described. It is when thinking comes to an end and making 
distinctions ceases, when wrong views and ideas disappear of themselves without having to be driven 
forth, when without being sought the true action and true impulse appear of themselves. lt is when one 
can know what 1s the truth of the heart." 


CL. Đại Huệ Tông Cảo: Ta-hui Tsung-kao: 

l1) Bội Lý —lrrationality 

Bội Lý hay bất hợp lý là một trong tám đặc tánh của giác ngộ trong Thiển. Chứng ngộ không phải là 
một kết luận mà người ta đạt được bằng suy luận; nó coi thường mọi xác định của trí năng. Những ai 
đã từng kinh nghiệm điều nây đều không thể giải thích nó một cách mạch lạc và hợp lý. Một khi 
người ta cố tình giải thích nó bằng ngôn từ hay cử chỉ, thì nội dung của nó đã bị thương tổn ít nhiều. Vì 
thế, kẻ sơ cơ không thể vói tới nó bằng những cái hiển hiện bên ngoài, mà những ai đã kinh nghiệm 
qua một lần chứng ngộ thì thấy rõ ngay những gì thực sự không phải là nó. Kinh nghiệm chứng ngộ do 
đó luôn luôn mang đặc tính “bội lý,` khó giải, khó truyền. Theo Thiền sư Đại Huệ thì Thiển như là một 
đống lửa cháy lớn; khi đến gần nhất định sém mặt. Lại nữa, nó như một lưỡi kiếm sắp rút ra khỏi vỏ; 
một khi rút ra thì nhất định có kẻ mất mạng. Nhưng nếu không rút ra khỏi vỏ, không đến gần lửa thì 
chẳng hơn gì một cục đá hay một khúc gỗ. Muốn đến nơi thì phải có một cá tính quả quyết và một 
tinh thần sung mãn. Ở đây chẳng có gợi lên một chút suy luận lạnh lùng hay phân biệt thuần túy siêu 
hình, nhận thức; mà là một ý chí vô vọng quyết vượt qua chướng ngại hiểm nghèo, một ý chí được 
thúc đẩy bởi một năng lực vô lý hay vô thức nào đó, ở đằng sau nó. Vì vậy, sự thành tựu nầy cũng 
xem thường luôn cả trí năng hay tâm tưởng—One of the eight chief characteristics of “satori.” In Zen. 
Safori is not a conclusion to be reached by reasonins, and defies all intellectual determination. Those 
who have experienced 1t are always at a loss to explain 1t coherently or logically. When 1t 1s explained 
at all, either in words or øestures, 1ts content more or less undergoes a mutilation. The uninitiated are 
thus unable to grasp 1t by what 1s outwardly visible, while those who have had the experience discern 
what 1s genuine from what 1s not. The satori experience 1s thus always characterized by 1rratlonality, 
1nexplicability, and incommumicability. Listen to Ta-Hu1 once more: ““Phis matter or Zen 1s like a great 
mass of fire; when you approach 1t your face 1s sure to be scorched. It 1s again like a sword about to be 
drawn; when 1t 1s once out of the scrabbard, someone 1s sure to lose his life. But 1f you neither fling 
away the scabbard nor approach the fire, you are no better than a piece of rock or of wood. Coming to 
this pass, one has to be quite a resolute character full of spirit. There 1s nothing here suggesftive of cool 
reasoning and quiet metaphysical or epistemological analysis, but of a certain desperate will to break 
through an I1nsurmountable barrier, of the will impelled by some 1rrational or unconscious power behind 
1t. Therefore, the outcome also defies Intellection or conceptualization—See Đại Huệ: Tám Đặc Điểm 
Chính Của Ngộ. 


2) Đại Huệ Tông Cảo: Buông Bảo Châu, Lượm Cục Đất!— Drop a Priceless Jewel, Pick up a Luimp 
0ƒ Dừữt! 
Thiển sư Đại Huệ (1089-1163) đang ngôi nghỉ ngơi trong phòng phương trượng, thình lnh Sư nói: 
"Ngày nay, huynh đệ Tăng lữ đạt được sự hiểu biết bằng tình thức. Nhiều người chỉ cần nhớ đến 
những lời nhàn đàm hay những câu bắt được ở đâu đó rồi đem đến đây để trả lời lão Tăng. Làm như 
họ có bảo châu vô giá trong tay, và khi có ai đó hỏi họ: 'Cái gì trong tay của mấy ông?' họ bèn buông 
xuống, và rồi lại lượm lên một cục đất. Ngu làm sao ấy! Nếu họ tiếp tục như vậy thì họ chẳng bao giờ 
đạt ngộ!"——Zen master Ta-Hui was sitting and relaxing 1n his quarters when he suddenly said, "These 
days, the brethren gain their understanding with intellect and emotion. Many of them Just recall some 
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1dle talk or catchy phrases and bring them 1n here to use as their answers to my questions. Ifs as 1f they 
have priceless Jewel in their hand, and when someone asks them, WWhafs in your hand?' they drop 1t, 
and then pick up a lump of dirt. So stupid! Tf they keep on like this theyTÏ never gain enlightenment!" 


3) Đại Huệ Tông Cảo: Chỉ Cần Quạt Nhẹ, Lập Túc Lửa Sẽ Bùng Lên!—Only With a Slighf 
Fanning, The Fire WIH Burst Out! 

Một hôm, khi Thiền sư Đại Huệ Tông Cảo đang tọa thiển trên núi, có một viên quan hồi hưu đến và 
nói với ngài ý định xuất gia làm Tăng của ông ta. Viên quan nói: “Ngay sau khi tôi từ bổ mọi thói xấu, 
tôi sẽ đến đây xin làm đệ tử của thầy.” Thiển sư Đại Huệ nói: “Được lắm.” Một tháng sau, viên quan 
trở lại và nói: “Bạch thầy, bây giờ thì con sẵn sàng rồi. Con đã trừ hết mọi thói xấu.” Thiền sư Đại 
Huệ nói: “Hôm nay, ông tới đây sớm. Ông có biết giờ này ở nhà vợ của ông đang ngủ với một người 
đàn ông khác hay không?” Viên quan nổi giận và nói: “Ông, một gã đâu trọc ngu si. Ông dám nói 
chuyện như vậy à?” Thiển sư Đại Huệ mỉm cười và nói với người đàn ông: “Ta nghĩ vẫn còn quá sớm 
cho ông xuất gia làm Tăng bởi vì chỉ cần quạt nhẹ là lửa sân hận trong ông sẽ bùng lên ngay. Ông nên 
về nhà và tập luyện tánh tự kềm chế mình thêm, rồi sau đó hẳn trở lại đây.”—One day, when Zen 
master Ta Hui was meditating in the mountain, a retired government official came and told him his 
1ntention to become a monk. He said, “As soon as I eliminate my bad habits, FT return here to become 
your disciple.” The master said, ““Thats fine.” One month later, the man came back and said, “Master, I 
am ready now. I've rid of all my bad habits.” The master said, “You come so early today. Do you 
know that your wIfe 1s at home sleeping with another man?” The man got so angry and said, “You, 
bald-head fool! How dare you say such thing?” The master smiled and said to the man, “I think 1s still 
a little early for you to become a monk because with only a slight fanning, you burst out angry at once. 
'Yoưd better go home and practice more se]lf control, then come back at another time.” 


4)_ Đại Huệ Tông Cảo: Chỉ Có Cái Này Là Không Thay Đổi!—]t's Only Thỉs That Doesn 't Change! 
Thiển sư Đại Huệ (1089-1163) thượng đường dạy chúng: "Ngay sau khi chúng ta đã qua lễ trung thu là 
đã đến ngày rằm tháng chín." Nói xong Sư chống cây gậy lên và nói tiếp: "Chỉ có cái này là không 
thay đổi!" Rồi Sư ném cây gậy xuống và nói: "Hết thảy mấy ông! Lắng nghe và thấy!"——Zen master 
Ta-Hui entered the hall and said, "No sooner do we get past the midautumn festival, than 1s already 
the fifteenth day of the ninth month." He then propped up his staff and continued to say, "Its only this 
that doesn't change!” He then threw down his staff and said, "ATI of you! Listen and see†” 


5) Đại Huệ Tông Cảo: Chỉ Như Gió Thổi Thành Tiếng Kêu Trên Đầu Cành Mà Thôi!—1£'s AII 
Just Wind Whistling im the Tree Top! 
Thiên sư Đại Huệ thượng đường thị chúng: "Lấng lặng ngồi chín năm ở Thiếu Lâm, rồi thình lình 'phá 
tan ánh sáng cõi trời.' Nếu ngay lúc này mà mấy ông không phân biệt được ngọc và đá, quấn mình 
bằng dây gai và cuốn mình trong giấy. Những ai nói nhỏ nói to về chuyện này, chuyện kia, hay 
chuyện nào khác; nếu là người có nhãn quang trong sáng, làm sao họ có thể nói tới chuyện 'phá tan'? 
Ngay cả hôm nay đây, tại chỗ này trên Cảnh Sơn, chúng ta cũng không tránh khỏi những người giả bộ 
này. Vài người trong số chúng đệ tử lan truyền nhàn đàm hí luận về chín năm của lão Hồ. Thật là xấu 
hổ khi chúng ta để cho họ qua mặt. Ngày nay, có những đệ tử lặng lẽ chiếu sáng' họ trải qua nhiều 
năm trong hang quỉ. Và đối với những kẻ nói làm nhảm nhí như con mít về chuyện này, chuyện nọ, 
chuyện kia, chỉ như gió thổi thành tiếng kêu trên đầu cành mà thôi."——Ta-Hui entered the hall and 
addressed the monks, saying, "Silently sitting for nine years at Shaolin, suddenly "breaking througph the 
divine light.' IÝ right now you cant distinguish Jade from stone, then youTre just bound in hemp and 
wrapped In paper. Those people who chatter on about this thing, that thing, or some other thing; 1ƒ they 
were clear-eyed people, how could they speak of 'breaking through'? Even today, here on Mount Jing, 
we havent avoided these pretenders. Some of these disciples spread idle talk about the old barbarian's 
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nine years. Ifs a shame we let them get away with it. These days, there are 'silent 1llumination' 
disciples who spend long years sitting in demon's cave. And as for those who prattle on about this thing, 
that thing, or some other thing, 1fs all Just wind whistling in the tree top!” 


6)_ Đại Huệ Tông Cảo: Có Không Có Như Bìm Quấn Cây!—It's Like Words Without Words, Like a 
Creeper Held Úp By a Tree! 
Một hôm, Đại Huệ (1089-1163) vào thất, Viên Ngộ bảo: "Cũng chẳng dễ, nhưng ông đã tìm đường 
đến trong đại địa này. Chỉ đáng tiếc là nếu như ngay lúc này mà ông chết đi thì không thể sống lại 
được. Thật là một sai lầm lớn lao khi tùy thuộc vào ngôn cú. Bên bờ vực thẳm chỉ đơn thuần buông tay 
mà không biết mình rơi xống đâu. Hãy tự ông hành động. Khi tỉnh ngộ thì không ai có thể lừa ông 
được. Ông phải biết đạo lý này." Khi Đại Huệ (1089-1163) được chọn làm thị giả. Viên Ngộ giao cho 
Sư công án này: “Có không có như bìm quấn cây.” Sư thiển quán trên công án này trong một khoảng 
thời gian dài nhưng không có giải đáp gì. Một hôm Viên Ngộ nhắc lại: “Có câu không câu như bìm 
nương cây.” Mỗi khi Viên Ngộ hỏi Sư một câu hỏi, khi Sư vừa mở miệng định trả lời thì Viên Ngộ liền 
cắt ngang và nói: “Không phải, không phải.” Cứ như vậy đến nửa năm sau mà Sư vẫn chưa được ấn 
khả, Sư bèn hỏi Viên Ngộ: “Nghe nói Hòa Thượng đương thời ở chỗ Ngũ Tổ Pháp Diễn cũng hỏi thoại 
này, chẳng biết Ngũ Tổ đáp thế nào?” Viên Ngộ chỉ cười mà không nói. Sư bèn nói: “Khi xưa Hòa 
Thượng chẳng phải tự hỏi riêng, mà hỏi trước đại chúng. Tại sao bây giờ không đem ra hỏi đại chúng 
lại xem sao?” Viên Ngộ nói: “Ta hỏi Ngũ Tổ ý nghĩa của lời này 'Có câu không câu như bìm nương 
cây'? Ngũ Tổ bảo: 'Theo dấu cũng theo dấu chẳng thành; vẻ cũng vẻ chẳng được.' Ta lại hỏi: 'Chợt 
gặp cây ngã bìm khô thì thế nào?' Ngũ Tổ bảo: 'Hãy xem cái gì sắp đến đây.” Nghe những lời này Sư 
hoát nhiên đại ngộ, bèn nói: “Con hội vậy.” Một hôm, trong khi đang ăn, vì nệm niệm chẳng quên nơi 
tâm nên khi Sư cầm đũa nơi tay gắp thức ăn nhưng lại quên mở miệng ra làm cho thức ăn rơi xuống 
sàn. Viên Ngộ bảo: “Kẻ này tham Huỳnh Dương Mộc Thiền.” Đại Huệ than phiển: “Con nào khác 
một con chó bên cạnh chão mỡ đang sôi. Nghe mùi mỡ nhưng dầu cố gắng thế mấy cũng không ăn 
được mỡ. Mà muốn bỏ đi cũng chẳng được.” Viên Ngộ thừa nhận: “Ông đang rơi xuống một cái hầm 
khá sâu. Và có lẽ ông phải ở lại trong đó một lúc.” Ít lâu sau đó, Sư hỏi Viên Ngộ: “Nghe nói Hòa 
Thượng đương thời ở chỗ Ngũ Tổ Pháp Diễn cũng hỏi thoại này. Có đúng vậy không?” Viên Ngộ thừa 
nhận là có hỏi Ngũ Tổ Pháp Diễn câu này. Đại Huệ hỏi: “Chẳng biết Ngũ Tổ Pháp Diễn đáp thế 
nào?” Viên Ngộ chỉ cười. Đại Huệ khăng khăng hỏi tiếp: “Khi trước Hòa Thượng chẳng phải hỏi 
riêng. Đây không phải là bí mật. Hòa Thượng đã hỏi trước đại chúng và tất cả đều nghe câu trả lời 
mà.” Viên Ngộ dịu dàng trả lời: “Lão Tăng có hỏi: 'Có câu không câu như bìm nương cây' là thế nào? 
Ngũ Tổ Pháp Diễn bảo: 'Dầu cố gắng thế mấy đi nữa thì ông vẽ một bức hình cũng chẳng thành.' 
Đoạn ta hỏi: 'Chợt gặp lúc cây ngã bìm khô thì thế nào?' Ngũ Tổ Pháp Diễn bảo: 'Ông vẫn còn kẹt 
trong văn tự.” Ngay những lời này, Đại Huệ cười lớn và tuyên bố: “Con hội!” Sau đó Viên Ngộ liền 
cử một mạch những công án của tiền bối để hỏi Sư. Sư theo tiếng đối đáp không ngăn ngại. Cuối cùng 
Viên Ngộ nói: “Cuối cùng thì ông biết ta không gạt ông.”—One day, Ta-Hui entered Yuan-wu”s room, 
Yuan-wu said, "It hasnt been easy, but youve made your way to this great field. What a pity 1Ÿ you 
were now to die and not be able to attain life. Ifs a great error to rely on words. Without knowing 
where youTI fall, Just let go of the edge of the cHiff. Let yourself do 1t. After you wake up you worit be 
deceived again. You must believe 1n this." Later, Ta-hui was selected to be an attendant. Yuan-wu 
then presented Ta-hui with this kôan: “Being and not being are like a wisteria vine winding about a 
tree.” For a long period of time Ta-hui meditated on the kôan without any resolve. One day, Yuan-wu 
reminded, “Its like words without words. Like a creeper held up by a treel!” Once when Yuan-wu 
asked Ta-hui a question, Ta-hui started to answer when Yuan-wu cut him off by saying, “No! No!” 
After six months had passed, Ta-hui asked Yuan-wu, “ve heard that previously you questioned Wu- 
Ssu about this phrase, but [ dont know what he answered.” Yuan-wu Jjust laughed and spoke nothing. 
So Ta-hui said, “At that time you posed this question to everyone. Why not say 1t again now?” Yuan- 
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wu said, “[I said to Wu-Ssu what 1s the meaning of the phrase 'ÏĨt is words without words, a creeper held 
up by a tree'? Wu-Ssu answered me by saying, "You cant trace 1t. lt cant be drawn.' I then asked him, 
"When the tree has fallen and the creeper has withered, what then? Wu-Ssu said, 'See what comes 
next.”” At these words Ta-hui was enlightened. He said, “I understand.”” One day, while he was eating, 
he was so absorbed In the kôan that he used his chopsticks to pick up food but forgot to open his mouth 
and let the food fall to the floor. Yuan-wu remarked, “Thats the Zen of the boxwood tree (referring to 
the tree from which chopstick wood was harvested).” Ta-hui complained, “Im like a dog beside a pot 
Of boiling fat. It can smell the fat but cant get at it no matter how much 1t tries. But 1t cant leave 1t 
either.” Yuan-wu admitted, “You've fallen Into a pretty deep pit. And you might need to stay there for 
a while.” Some time later, Ta-hui asked Yuan-wu, “I heard that when you were a student in the 
assembly of Wu-tzu Fayen, you asked him to resolve this matter of being and not being.' Is that true?” 
Yuan-wu admitted he had put the question to Wu-tzu. Ta-hui asked, “And what dịd he say?” Yuan-wu 
Just laughed. Ta-hui persisted, “It wasnt a private matter. Ít wasnft secret. You put the question 1n front 
of all the monks gathered In the assembly, and they heard the answer as well”” Yuan-wu relented 
saying, “Very well, I asked my master, 'Its said that being and not being are like a wIsteria vine wound 
about a tree. Whafs the meaning of this? And he told me, "You cant picture 1t however hard you try.' 
Then I asked, 'And what If the tree ¡1s blown over and the vine dies?' Wu-tzu told me, 'Youre still 
caught up in words.”” Right at these words, Ta-hưui laughed aloud and exclaimed, “I understand! Yuan- 
wu then posed several probing questions at the student, and Ta-hui replied to each one without 
hesitation. Finally, Yuan-wu said, “At last you know that I didn't deceive you.” 


7) Đại Huệ: Công Án Là Ngọn Lửa Lớn Đối Cháy Tất Cả Những Con Sâu Hí Luận— Koan Is Like 
A Great Fire Which Burns up Every Insect 0ƒ Idle Speculation 
Đại Huệ Hàng Châu là tên vị thiển sư ở Hàng Châu đời nhà Tống. Ngài là một trong những biện giả 
đầu tiên của công án, luôn nhấn mạnh về nghi tình trong Thiển chân thực; bởi vì chúng ta thấy nó 
được nhắc tới khắp nơi trong các bài pháp của ngài được gọi là "Đại Huệ Phổ Thuyết". Hãy nhận xét 
những câu nói như: "Nhặt ra cái điểm suốt đời nghi ngờ và đặt nó ngay trước mặt." Đó là Thánh hay 
phàm? Hữu hay vô? Hãy đẩy câu hỏi đó đến cùng. Đừng sợ rơi vào cái không, hãy tìm xem cái gì nuôi 
dưỡng nỗi sợ hãi này. Đó là cái không hay cái phải? Thiền sư Đại Huệ không bao giờ khuyên chúng ta 
chỉ việc để khởi công án hiện tiễn; trái lại, ngài bảo chúng ta hãy đặt nó vào trong tâm bằng tất cả sức 
mạnh của nghi tình. Một khi công án được chỉ trì bởi một tinh thần như thế, ngài nói, nó "giống như 
một ngọn lửa cháy lớn đốt cháy tất cả những con sâu hí luận đang xăm tới." Nếu không có sự phấn 
khích nghi tình mang màu sắc triết lý này, chẳng công án nào có thể đứng vững trước tâm thức. Vì 
vậy, không riêng gì Đại Huệ, mà lời nói thông thường của các thiển sư đều cho rằng: "Trong sự tham 
thiển, điều trọng yếu nhất là giữ vững nghỉ tình; nghi tình càng mạnh, ngộ càng lớn; quả thực, chẳng 
bao giờ có ngộ mà không có nghi, vậy, vậy hãy bắt đầu bằng cách dọ hỏi vào ý nghĩa của công án."—— 
Name of Hang-chou Master of the Zen school in the Sung dynasty. He was one of the earlier advocate 
of the koan who was always emphatic about the required presence of a spirit of Inqu1ry in Zen; for we 
find references to 1t everywhere In his discourses known as "Ta-huis Sermons". Consider such 
sfatementfs as the following: "Single out the point where you have been in doubt all your life and put 1t 
upon your forehead.”" "Is it a holy one, or a commonplace one?” Is it an entfity, or a non-entity? Press 
your question to 1ts very end. Do not be afraid of plunging yourself into a vacuity: find out what 1t 1s 
that cherishes the sense of fear. Is 1t a void, or 1s 1t not? Zen master Ta-hui ever advises us just to hold 
up a koan before the mind; he tells us, on the contrary, to make 1t occupy the very centre of attention 
by the sheer strength of an inquiring spirit. When a koan 1s back up by such a spirit, 1t 1s, he says, "like 
a great consuming fire which burns up every Insect of idle speculation that approaches 1t." Without this 
simulating spirit of inguiry philosophically coloured, no koan can be made to hold up 1ts position 
before the consciousness. Therefore, 1t 1s not only a common sense of Ta-huis saying, but 1t 1s also 
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almost a common sense saying among Zen masters to declare that, "In the mastery of Zen the most 
1mportant thing 1s to keep up a spirit of inguiry; the stronger the spirit the greater will be the 
enlightenment that follows; there 1s, indeed, no enlightenment when there 1s no spirit of Inqurry; 
therefore begin by Inquiring 1nto the meaning of a koan." 


8) Đại Huệ Tông Cảo: Đáp Đề Túc Tướng—A Veteran General oƒ the Dharma Assembly 

Thiển sư Đại Huệ Tông Cảo viết trong ngữ lục của mình vào dịp Bồ Đề Hội được tổ chức tại chùa 
Vân Phong trên núi Tuyết Phong vào năm 1134: “Vị trụ trì thời đó của ngôi tự viện là Thiển sư Tào 
Động tên Chân Yết Thanh Liễu (1088-1151). Từ 'Kiếp Vô Thời (thời vô thủy) người ta đã nghe những 
tiếng hí của con ngựa gỗ (trong Thiền, ngựa gỗ là ẩn dụ cho vô tâm và từ ngữ tiếng hí của những con 
ngựa gỗ ám chỉ sức sống của Pháp hội).' Dầu không ai chạm được kiếm của vị trụ trì, sinh lực của loài 
quỷ đã bị đốn ngả trước khi sức mạnh vị trụ trì được nhanh chóng rút về.”—Zen master Ta-hui Tsung- 
Kao wrote 1n his Records on the occasion of a Dharma assembly (Bodhi meeting) held at Yun-feng 
Temple on Mount Hsueh-feng In 1134, “The veteran general of the Dharma assembly sits surrounded 
(the monastery's abbot at the time, a Ts°ao- Tung monk named Chen-hsieh Ch1ng-liao). In timeless time 
the neighs of wooden horses are heard (in Zen, a wooden horse 1s a metaphor for no-mind and the 
expression 'neighs of wooden horses' alludes to the vitality of the Dharma assembly). Though the 
general's sword 1s untouched, the demons vitals are slashed before the general's might they beat a 
hasty retreat.” 


9) Đại Huệ Tông Cảo: Đốt Bộ Bích Nham Lục?— Burned the Pi Yen Lu? 

Thiển sư Đại Huệ là một trong những môn đồ lớn của Viên Ngộ, người đã đóng góp to lớn vào việc 
hoàn chỉnh phương pháp công án thiển. Ngài là một tay cự phách tán dương sự giác ngộ, một trong 
những lời tán dương của ngài là: “Thiển không có ngôn ngữ. Hễ có chứng ngộ là có tất cả.” Từ đó 
những chứng cứ hùng hồn của ngài đối với sự chứng ngộ, như đã thấy, đều xuất phát từ kinh nghiệm 
riêng tư của mình. Trước đây, ngài đã sửa soạn đầy đủ để viết một bộ luận chống lại Thiền tông, trong 
đó nhằm tước bỏ những điều mà các Thiển gia gán ghép cho Thiền. Tuy nhiên, sau khi hỏi đạo với 
Thầy mình là Thiển sư Viên Ngộ, tất cả những quyết định trước kia đều bị sụp đổ, khiến ngài trở 
thành một biện giả hăng say nhất của kinh nghiệm Thiền. Người ta nói rằng chính Đại Huệ Tông Cảo 
là người đã đốt đi bộ Bích Nham Lục, vì thấy rằng sách này không giúp ích gì cho sự hiểu biết chân 
thực về Thiển. Trong khi không rõ Đại Huệ đã làm gì với bộ Bích Nham Lục, nhưng rõ ràng là bộ 
sách không còn được lưu hành nữa. Cho đến gần hai trăm năm sau, vào khoảng năm 1302, một hành 
giả tu Thiển tại gia tên Trương Minh Viễn, ngụ tại Ngụ Trung, đã tìm thấy một bản Bích Nham Lục 
còn nguyên vẹn ở Thành Đô trong xứ Thục. Ông đối chiếu với những bản khác tìm được ở miền Nam 
Trung Hoa, và kết quả là bản lưu hành mà chúng ta có được ngày nay——Zen master Ta-Hui, one of 
Yuan-Wu's chief disciples, played a major role in shaping koan practice. He was a great advocate of 
“satori,` and one of his favorife sayings was: “Zen has no words; when you have “satori` you have 
everything.” Hence his strong arguments for 1t, which came, as has already been shown, from his own 
experience. Until then, he was quite ready to write a treatise against Zen in which he planned to 
disclaim everything accredited to Zen by 1s followers. His interview with his master Yuan-Wu, 
however, rushed all his former determination, making him come out as a most intense advocate of the 
Zen experience. It 1s said that Ta Hui was the one who burned the Pi Yen Lu, seeing that it was not 
đoïng any good to the truthful understanding of Zen. While it was not quite clear what he actually did, 
the book apparently stopped circulating. It was not until about two two hundred years later, at around 
1302, that a lay Zen practitioner named Chang Ming Yuan, of Yu Chung, found a good copy of the PI 
'Yen u at Cheng Tu in Shu. He collated this with other coples obtained in the South, and the result was 
the current copy we have now. 
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10) Đại Huệ Tông Cảo: Đừng Bỏ Thêm Phân Trên Đỉnh Của Đống Phân Nữa!—Don't Be Just 
Adding More Shỉt on Top oƒa Shỉt Pile! 

Một hôm, Thiển sư Đại Huệ (1089-1163) thượng đường dạy chúng. Sư cầm gậy đưa lên rồi hạ xuống, 
rồi hét lên và nói: "Cây gậy Đức Sơn. Tiếng hét Lâm Tế. Hôm nay lão Tăng trình bày những thứ ấy 
cho mấy ông. Trời quá cao. Đất quá rộng. Thế thì đừng bỏ thêm phân trên đỉnh của đống phân nữa. 
Hãy bỏ xương và rửa ruột! Lão Tăng sẽ bước lui ba bước để cho mấy ông bàn luận chuyện này. Nói 
cho lão Tăng biết mấy ông sẽ bàn luận thế nào?" Đại Huệ bèn ném gậy xuống và hét lên. Đoạn Sư 
nói: "Thêm vào một ít phấn hồng và cô ta là một cô gái đáng kính. Nhưng nếu ông ta không có tiển thì 
ông ta không phải là người cầu hôn thích hợp!"—One day, Zen master Ta-Hui entered the hall and 
addressed the monks. He raised and lowered his staff, then shouted and said, ”Ie-shans stick. LinJIs 
shout. Today I present them to you. Heaven 1s so hiph. The earth 1s so vast. So dont be Just adding 
more shit on top oŸ a shit pile. Get rid of your bones and wash out your gutsl FII take three steps back 
and let you discuss this. Tell me how you will discuss 1t!" Ta-Hui then threw down the staff and 
shouted. Then he said, "Add a little rouge and she's a respectable girl. But if he has no money he's not 
a proper suItor!” 


11) Đại Huệ Tông Cảo: Huân Phong Tự Nam—A Fragrant Breeze from the South 

Trong suốt mười bẩy năm, Đại Huệ (1089-1163) học Thiển với năm bảy vị Thiển sư khác nhau, trong 
khoảng thời gian này Sư đã có một số mà Sư gọi là “từng mảng kinh nghiệm giác ngộ.” Nhưng Sư 
không thỏa mãn với sự sâu sắc trong hiểu biết của mình. Sau khi Trạm Đường viên tịch, sư tìm đến 
thiển sư Viên Ngộ tại chùa Thiên Ninh, nơi đó ông gặp sư Viên Ngộ đang thuyết pháp cho chư Tăng 
Ni. Sư Viên Ngộ có nhắc một chuyện về các sư hỏi Ngài Vân Môn: “Thế nào là chỗ chư Phật xuất 
thân?” Vân Môn đáp: “Nước trên núi đông chảy ngược lên.” Đoạn một người trong chúng hỏi Viên 
Ngộ: “Thế nào là chỗ chư Phật xuất thân?” Viên Ngộ đáp. “Gió nam từ nam, nhưng cung điện lại khô 
ráo lạnh lẽo.” Nghe xong sư hoát nhiên tỉnh ngộ, quá khứ vị lai đều dứt hẳn. Sư cảm thấy như mình 
đang ngồi ở chỗ thanh sạch trơ trọi. Sư đến bên Viên Ngộ để trình chỗ sở đắc của mình. Viên Ngộ xét 
Sư mé trước sau đoạn, tướng động chẳng sanh. Viên Ngộ nói tiếp: “Chưa phải, ông tuy có đắc chỗ mọi 
người chưa thể đắc được, nhưng mà đại pháp thì chưa sáng.” Thiền sư Đại Huệ là một trong những 
môn đồ lớn của Viên Ngộ, người đã đóng góp to lớn vào việc hoàn chỉnh phương pháp công án thiền. 
Ngài là một tay cự phách tán dương sự giác ngộ, một trong những lời tán dương của ngài là: “Thiển 
không có ngôn ngữ. Hễ có chứng ngộ là có tất cả.” Từ đó những chứng cứ hùng hồn của ngài đối với 
sự chứng ngộ, như đã thấy, đều xuất phát từ kinh nghiệm riêng tư của mình. Trước đây, ngài đã sửa 
soạn đây đủ để viết một bộ luận chống lại Thiễển tông, trong đó nhằm tước bỏ những điều mà các 
Thiển gia gán ghép cho Thiền. Tuy nhiên, sau khi hỏi đạo với Thây mình là Thiền sư Viên Ngộ, tất cả 
những quyết định trước kia đều bị sụp đổ, khiến ngài trở thành một biện giả hăng say nhất của kinh 
nghiệm Thiển—For seventeen years, Ta-hui studied with several teachers, during which time he had a 
number of what he called “fragmentary experiences of awakening.” But he was not satisiied with the 
depth of his insight. After master Zhan died, Da-Hui traveled to Yuan-Wus residence, T”1an-Ning 
Temple, where he heard the master address the monks. In his talk, Yuan-Wu spoke of an Incident In 
which a monk asked Yun-Mên “What is the place where all Buddhas come forth?” Yun-Mên 
answered, “The water on East Mountain flows uphill.” Then someone 1n the audience asked Yuan-Wu, 
“What 1s the place where all Buddhas come forth?” Yuan-Wu said, “Warm and fragrant breeze come 
from the South, but in the palace there”s a cold draught.” Upon hearing these words, Da-Hui”s past and 
future were cut off. Although there was movement, forms were unmamfested. He felt himself sitting in 
a still, barren place. He came up to Yuan-Wu to present his enlightenment. Yuan-wu tested a younger 
man, then acknowledged that he had a genuine awakening. However, Yuna-wu added: “While 1ts 
difficult for people to achieve the level of insight youve attained, you still havent understood 
everything yet.” Zen master Ta-Hui, one of Yuan-Wu's chief disciples, played a maJor role 1n shaping 
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koan practice. He was a great advocate of “satori,` and one of his favorite sayings was: “Zen has no 
words; when you have “satori" you have everything.” Hence his strong arguments for it, which came, 
as has already been shown, from his own experience. Unuil then, he was quite ready to wrIfe a treafise 
against Zen in which he planned to disclaim everything accredited to Zen by 1ts followers. His 
1nterview with his master Yuan-Wu, however, rushed all his former determination, making him come 
Out as a most Intense advocate of the Zen experience. 


12) Đại Huệ Tông Cảo: Khán Thoại Thiền— Kan-Hua-Ch'an 

Thiền suy tưởng về lời, loại thiển được thiền sư Đại Huệ Tông Cảo thiết lập. Đây là loại thiển giảng 
dạy bằng cách nhấn mạnh vào công án như phương tiện đào tạo chính trên con đường giác ngộ. Tập 
quán công án xuất hiện từ giữa thế kỷ thứ X, nhưng phải đợi đến thời Đại Huệ, môn đồ và người nối 
pháp của Viên Ngộ Khắc Cần, tác giả Bích Nham Lục, mới thiết lập được tập quán công án như 
phương pháp đào tạo của phái Lâm Tế và đem lại cho nó hình thức cuối cùng. Từ đó thiển khán thoại 
gần như đồng nghĩa với thiển Lâm Tế; trong khi phái Tào Động thì áp dụng thiển Mặc Chiếu. Vào thế 
kỷ thứ XII, Thiển sư Nam Phố Thiệu Minh (Đại Ứng Quốc Sư) đã đưa vào Nhật Bản truyền thống 
"Khán Thoại Thiển' thuần túy nghiêm ngặt của Thiển phái Dương Kỳ Phương Hội. Sau đó vào thời suy 
thoái của Lâm Tế, một số thiển sư thuộc dòng nây như Nhất Hữu Tông Thuần và Bạch Ấn Huệ Hạc 
tuyên bố Đại Ứng và Hư Đường là thầy của mình và cho rằng họ là những người kế thừa đi sản——Kan- 
hua-ch'an (Kanna Zen) or Zen of contemplation of words, which coined in the lifetime of the Chinese 
master Ta-hui Tsung-kao to designate the style of Zen that regarded the koan as the most 1mportant 
means of training on the way to awakening or enlightenment. Koans were used as a means of training 
staring from the middle of the lI0th century; however, Ta-hui, a student and dharma successor of 
Yuan-wu Ko-chin, the compiler of the Pi-Yen-Lu, contributed sigmificantly to the establishment of 
koan practice as a means of training 1n the Lin-chi school as well to the defimtive form 1t took. Since 
that time Zen of contemplation of words (kamna) has been practically synonymous with the Zen of Lin- 
chi lineage, and the practice of the Soto school became known as silent 1llumination Zen (mokusho). In 
the thirteenth century, Zen master Nampo Jomyo (Daio-Kokushi) transmitted the pure kanna Zen' of 
the strict "Yogi school'. Thus later masters of this lineage like Ikkyu SoJun and Hakuin ZenjJ1, in whose 
time Rinzai Zen in Japan was already in decline, appealed to the example of the Shomyo's master Hsu- 
Cang and speak of themselves as his true dharma hetrs. 


13) Đại Huệ Tông Cảo: Không Ngoại Vật Dị, Không Tự Tâm Nan— To Empty Outer Things is Easy, 
to Empty Inner Mind ¡is Djƒiculf 
Trong một bức thư gửi cho Hoàng Bá Thành, Thiển sư Tông Cảo Đại Huệ viết: "Người học Thiển làm 
không ngoại cảnh thì dễ, nhưng làm không cái tâm của mình lại khó. Thấy cảnh không mà không thấy 
tâm không, như thế là tâm bị cảnh lướt thắng. Nhưng nếu làm không được cái tâm thì cảnh liền tự 
không. Nếu cho là tâm đã không mà còn móng khởi một niệm thứ hai muốn làm không các ngoại cảnh 
của tâm, ắt là tâm ấy chưa đắc không, vẫn còn bị ngoại cảnh đoạt mất. Nếu tâm này đã không rồi, 
ngoài tâm còn có cảnh gì để không nữa?" Trong một bức thư khác gửi cho Từ Đôn Tế, Thiền sư Tông 
Cảo Đại Huệ viết: "Chỉ khi nào tham thấu triệt rồi, mới có thể nói 'Phiển não tức Bồ Đề, vô minh tức 
Đại Trí. Trong cái tâm bổn lai quảng đại, tịch diệt, huyền diệu, vốn thanh tịnh viên minh, không một 
vật nào chướng ngại được nó; nó tự tại như thái hư. Ngay một chữ Phật cũng không thể bao lấy nó 
(chữ Phật đối với cái tâm ấy cũng là ngoại vật), làm sao tìm được trần lao phiền não để đối đãi với ý 
tưởng của chữ Phật hay sao? Điều này cũng giống như thể là mặt trời chiếu sáng trong bầu trời xanh 
trong sáng, chẳng biến chẳng động, không giảm không tăng. Trong sinh hoạt thường nhật, nó chiếu 
khắp nơi nơi, vật vật đều sáng tỏ. Nếu ông muốn nắm bắt nó, nó vuột mất khỏi tay ông; nhưng nếu 
ông buông bỏ nó, nó vẫn thường tổn."-——In a letter sent to Huang Po Sheng, Zen Master Tsung Kao Ta 
Hui wrote, "It 1s easy for Zen to empty outer thinss, but 1t 1s difficult for them to empty the1r inner 
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minds. If one can only emptythe things and not the mind, this proves that his mind 1s still under the 
subJugation of things. If one can empty his mind, things will be emptied automatically. If one thinks he 
has emptied his mind, but then raises the second thought of emptying the things, this proves clearly that 
his mind has never been really emptied; he 1s still under the subJugation of outer things. If this mind 
1(self 1s emptied, what things could possibly exist outside of 1t?” In another letter to Hsu Tun Chih, Zen 
Master Tsung Kao Ta Hui wrote, "Only after one has utterly and completely broken through 1s one 
qualified to say: 'Passion-desire 1s Enlightenment and blindness 1s the Great Wisdom'. The originally 
vast, serene, and marvellous mind 1s all-pure and illuminatingly all-inclusive. Nothing can hinder 1t; 1t 
1s free as the firmament. Even the name 'Buddha' cannot encompass 1t. How 1s 1t then possible to find 
passion-desires or wrong views 1n 1f, in opposition to the idea of 'Buddha'"? This 1s like the sun shining 
1n the blue sky, clear and bright, unmovable and immutable, neither increasing nor decreasing. In all 
daily activities 1t 1lluminates all places and shines out from all things. I you want to grasp 1, 1t runs 
away from you; but 1Ý you cast 1t away, 1t conftinues to be there all the time.” 


14) Đại Huệ Tông Cảo: Lai Niên Cánh Hữu Tân Điều Tại, Não Loạn Xuân Phong Khước Vị Hưu— 
Im the Year to Come There WiII Be More Fresh Shoots, Swaying Distractedly im the Spring Breeze 
that Blown Ever Gently 

Theo Đại Huệ Tông Cảo Thiển Sư Ngữ Lục, một hôm, Thiển sư Đại Huệ Tông Cảo (1089-1163) 

thượng đường dạy chúng: "Ta không giống lão già Vân Môn, đem hư không mà nhét vào lỗ hang." Nói 

xong, Sư bỗng đưa cây gậy của mình lên trước Tăng chúng và tiếp tục: "Cây gậy này không thuộc 
hữu, không thuộc vô, không thuộc huyễn hữu, không thuộc tức Không." Rồi Sư dộng cây gậy xuống 
đất bảo: "Phàm phu, Thanh văn, Duyên giác, Bồ Tát ai theo căn tánh nấy mà thọ dụng cái này. Nhưng 
với các Thiển Tăng như mấy ông thì khác. Với mấy ông, cây gậy này là cội nguồn của hại của oan. 

Khi muốn đi, mấy ông không thể đi. Khi muốn ngồi, mấy ông không thể ngôi, tất cả chỉ vì cây gậy 

này. Bước tới liền bị cây gậy chận đầu; bước lui liền bị cây gậy thọc vào mũi. Ta hỏi mấy ông, có ai 

không chút khứng chịu lời của ta chăng? Nếu có hãy bước ra đây, tương kiến với cây gậy. Nếu không 
thì Lai niên cánh hữu tân điều tại, não loạn xuân phong khước vị hưu' (sang năm vẫn còn khúc gậy 
mới, não loạn gió xuân chưa chịu thôi).—According to Zen master Ta-hui Tsung-kao” s Records of 

Teachings, one day, Zen master Ta-hui Tsung-kao entered the hall and addressed the monks, saying, "I 

am not like Yun-men the old master who contrives to scrape out a cave prison 1n the vacuity of space.”" 

So saying, Ta-hui brusquely held out his staff before the monks and continued, “This staff is not to be 

classed as being, nor as non-being, nor as Maya-like existence, nor as of empty suchness." 'Ta-hui then 

held his staff up straight on the floor, and declared, "Common people, Sravakas, Pratyeka-buddhas, and 

Bodhisattvas, each according to his original nature makes use of it. But the different thing with you 

who are Zen monks; for you this staff 1s the source of terrible annoyances. When you want to walk, 

you are unable to walk; when you want to sit, you are unable to sit, all because of the staff. Advance a 

step, and you are led astray; retrace a step, and your nose 1s hurt. Ï ask you! Is there any one who 1s not 

quite satisfied with me? Then, let him come out before me and have an Interview with the staff. If 
there 1s none, then, 'In the year to come there will be more fresh shoots, swaying distractedly in the 
spring breeze that blown ever gently."” 


15) Đại Huệ Tông Cảo: Lão Thích Ca Đã Đến!— Old Sakyamunmi's Come! 

Một vị Tăng đến gặp Đại Huệ (1089-1163), Đại Huệ nói: "Lão Thích Ca đã đến!" Khi vị Tăng đến 
trước mặt Sư, Sư nói: "À, cuối cùng hóa ra chẳng phải." Đoạn Sư đánh vị Tăng. Vị Tăng kế tiếp đến, 
và Đại Huệ cũng nói: "Lão Thích Ca đã đến!" Vị Tăng liền hỏi ngay một câu rồi bỏ đi ra. Đại Huệ 
nói: "Trông giống như thật.—A monk came ïn to see the master. Ta-Hui said, "Old Sakyamuni's 
come!" When the monk came before him, he said, "Oh, 1fs not him after all." Then he struck the monk. 
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The next monk came 1n, and Ta-Hui said, "Old Sakyamunis come!" The monk asked a question and 
1mmediately went out. Ta-Hui said, "Looked like the real] thing." 


16) Đại Huệ Tông Cảo: Lâm Tế Tứ Liệu Giản— Lin-Chỉ's Four Positions 

Một hôm, có một vị Tăng thỉnh Thiển sư Đại Huệ nói về Lâm Tế Tứ Liệu Giản. Thiền sư Đại Huệ 
Tông Cảo hỏi: “Ông hiểu thế nào về Lâm Tế Tứ Liệu Giản?” Vị Tăng nói: “Khi con hiểu được cả Chủ 
Quan lẫn Khách Quan hay đoạt cả nhân lẫn cảnh, con cảm thấy một niềm vui bất ngờ.” Đại Huệ đáp: 
“Đó không phải là cách lão Tăng thấy.” Vị Tăng hỏi: “Vậy thầy thấy thế nào?” Đại Huệ nói: “Những 
bức tường ở Cái Châu bị phá sập, Ngô Nguyên Tề bị giết (theo Thiển sư Vô Trước Đạo Trung, 'những 
bức tường ở Cái Châu bị phá sập' chỉ cho 'đoạt cảnh;' và 'Ngô Nguyên Tể' bị giết chỉ cho 'đoạt nhân.')” 
Tứ Liệu Giản Thiển sư Lâm Tế đã để ra cho các đệ tử của mình khi Sư nói. Thứ nhất là Chủ Quan hay 
đoạt nhân chẳng đoạt cảnh. Thứ nhì là Khách Quan hay đoạt cảnh chẳng đoạt nhân. Thứ ba là cả Chủ 
Quan lẫn Khách Quan hay đoạt cả nhân lẫn cảnh. Thứ tư là chẳng Chủ Quan chẳng Khách Quan hay 
chẳng đoạt nhân chẳng đoạt cảnh—One day, a monk asked Zen master Ta-hui Tsung-Kao to talk 
about Lin-Chis Four Positions. Zen master Ta-hui Tsung-Kao asked: “What do you know about Lin- 
Chfs Four Positions?” The monk said, “When I understood Lin-Chis both subJective and objJective or 
snatch away both the obJect and the person (both the obJective and subJjective), I felt sudden Joy.” Ta- 
Hui replied, ““Thats not how 1t 1s with me.” The monk asked, “How do you see 1t?” Ta-hui said, “The 
walls of Cai-Chou are demolished, Wu Yuanji is killed (according to Zen master Mujaku 'demolishing 
the walls of Cai-chou' refers to taking away the surroundings; and 'Wu Yuanji 1s killed' refers to 
'taking away person.).” At these words, the monk attained great freedom. The four distinctions were 
gIven by Zen master Lin-chi to his disciples, when he said: the first distinction 1s SubJective or snatch 
away the person, but save, or do not snatch away, the obJect. The second distinction 1s ObJective or 
snatch away the obJect, but save (do not snatch away) the person. The third distinction 1s both 
subJective and obJective or snatch away both the obJect and the person (both the objective and 
subJective). The fourth distinction 1s neither subjective nor obJective or snatch away neither the person 
nor the obJect (neither subJective nor obJectIve). 


17) Đại Huệ Tông Cảo: Lời Cầu Nguyện— Prayer 

Lời cầu nguyện của Thiển sư Đại Huệ vẫn còn được các Thiển viện sử dụng cho đến hôm nay có thể 
được tóm tắc như sau: “Lời cầu nguyện duy nhất của tôi là kiên tâm học chân lý để tôi không cảm 
thấy mỏi mệt cho dù tôi có phải nỗ lực bao lâu đi nữa; được nhẹ nhàng và thanh thản trong tứ đại của 
thân này; được mạnh khỏe và không sợ hãi nơi thân và tâm; không bị ốm đau và diệt trừ được những 
cảm giác buôn chán cũng như sự nhẹ dạ; thoát được mọi tai họa, bất hạnh, những ảnh hưởng xấu và 
những chướng ngại để tôi có thể vào ngay chánh đạo và không bị lạc vào ác đạo; xóa bỏ được tất cả 
mọi ham muốn tà ác, khiến Bát Nhã tăng trưởng, đạt được giác ngộ ngay lập tức về vấn để trọng yếu 
nhất, và do đó tiếp tục cuộc sống tâm linh của chư Phật, và hơn nữa giúp đỡ tất nhất thiết chúng sinh 
vượt qua biển sinh tử, nhờ vào đó mà tôi có thể đền đáp tất cả những gì tôi đã nợ nơi những tư tưởng 
từ bi của chư Phật và chư Tổ. Lời cầu nguyện nữa của tôi là đừng bị bệnh quá nặng hay phải chịu quá 
nhiều khổ đau vào lúc lâm chung, được biết trước ngày ra đi, như nói bẩy ngày chẳng hạn, để cho tư 
tưởng của tôi được tập trung một cách thanh thản và thích đáng vào Chân Lý; xả bỏ thân này không 
bám víu vào bất cứ thứ gì vào phút cuối, tái sinh tức thời nơi Phật quốc, để được đối diện với chư Phật 
và nhận ấn chứng tối hậu về sự giác ngộ viên mãn nơi các ngài, và từ đó có thể tự phân thân vô cùng 
tận trong Pháp giới để giúp đỡ chúng sinh vượt qua biển sinh tử. Những lời cầu nguyện này xin dâng 
lên chư Phật và chư Bồ Tát Ma Ha Tát của quá khứ, hiện tại và vị lai trong khắp mười phương, cũng 
như dâng lên Đại Bát Nhã Ba La Mật Đa.”—Zen master Ta Hu†s prayer which 1s still used to recite 
daily in Zen monasteriles can be summed up as follows: “My only prayer 1s to be firm in my 
determination to pursue the study of Truth, so that I may not feel weary however long I have to apply 
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myself to 1t; to be light and easy 1n the four parts of my body; to be strong and undismayed in body and 
mind, to be free from illnesses, and to drive out both depressed feelings and light-heartedness; to 
escape every form of calamity, misfortune, evil influence, and obstruction, so that Ï may 1nstantÌy enter 
upon the right way and not be led astray into the path of evil; to efface all the evil passions, to make 
gørow the Prajna, to have an immediate enliehtenment on the matter that most concerns me, and 
thereby to continue the spiritual life of the Buddhas, and further to help all sentient beings, to cross the 
ocean of birth and death, whereby I may requtte all that I owe to the loving thoughts of the Buddhas 
and Patriarchs. My further prayer 1s not to be too 1Ïl, or to be too suffering at the time of my departure, 
to know 1ts coming beforehand, say, seven days ahead, so that my thoughts may dwell peacefully and 
properly on Truth; abandoning this body, unattached to any tie at the last momernt, to be reborn without 
delay 1n the land of the Buddhas, and seeing them face to face to receive from them the final testimony 
of supreme enlightenmert, and thereby enabled to divide myself infinitely 1n the Dharmadhatu to help 
universally all sentient beings 1n their fording the ocean of birth and death. These prayers are offered 
to all the Buddhas and Bodhisattva-Mahasattvas of the past, present, and future 1n the ten quarters, and 
to Mahaprajnaparamita.” 


18) Đại Huệ Tông Cảo: Lột Mai Ra Thì Rùa Bay Lên Tận Trời—Shedding Iís Shell, the Turile 
Flies Úp to Heaven! 

Một vị Tăng hỏi Thiền sư Đại Huệ (1089-1163): "Khi một pháp khởi lên, Phật Tỳ Lô Giá Na trở thành 
phàm phu. Khi vạn pháp không tổn tại, pháp giới Phổ Hiển liền mất. Bỏ đi hai đường này, con thỉnh 
Hòa Thượng hãy nói mau!" Đại Huệ nói: "Lột mai ra thì rùa bay lên tận trời!”—A monk asked Zen 
master Ta-hui, "When a single đdharma arises, Vairocana Buddha becomes a commoner. When the ten 
thousand dharmas dont exist, Samantabhadra loses his realm. Leaving aside these two paths, I ask the 
masfer to quickly speak!" Ta-Hui said, "Shedding 1ts shell, the turtle flies up to heaven!” 


19) Đại Huệ Tông Cảo: Nghỉ Tình Và Đại Ngộ— The Inqguiring Spirit and Great Enlighterunment 
Hành giả tu Thiển chúng ta không để khởi công án hiện tiền, mà phải đặt nó vào trong tâm bằng tất 
cả sức mạnh của nghi tình. Một khi công án được chỉ trì bởi một tinh thần như thế, thì theo Thiển Sư 
Đại Huệ (1089-1163), nó giống như một ngọn lửa cháy lớn đốt cháy tất cả những con sâu hý luận đang 
xăm tới. Và cũng chính vì vậy mà tất cả các Thiển sư đều đồng ý rằng “Trong sự tham Thiên, điều 
trọng yếu nhất là giữ vững nghi tình; nghi tình càng mạnh, ngộ càng lớn. Quả thực chẳng bao giờ có 
ngộ nếu không có nghi—We, Zen practitioners, we can”t just hold up a koan before the mind, we must 
make 1t occupy the very center of attention by the sheer strength of an inquiring spirit. When a koan 1s 
cultivated with such a spirit, according to Zen master Ta-HuI, it 1s like a great consuming fire which 
burns up every 1nsect of idle speculation that approaches 1t. Therefore, 1t 1s almost a common sense 
saying among Zen masters to declare that, “In the mastery of Zen the most important thing 1s to keep 
up a Spirit Of 1nguiry; the stronger the spirit the greater will be the enlightenmernt that follows; there 1s, 
indeed, no enlightenment when there 1s no sp1rit Of Inqu1ry. 


20) Đại Huệ Tông Cảo: Ngộ Không Là Một Biến Cố Đơn Độc, Mà Là Một Tiến Trình Liên Tục— 
Awakening Is Nof a Single Event But an Qngoïng Process 
Kết quả của những kinh nghiệm của chính mình, Đại Huệ (1089-1163) trở thành một người bênh vực 
quyết liệt cho hệ thống công án, mà Sư sử dụng như một loại “phương tiện thiện xảo” nhằm giúp đệ tử 
của mình đạt ngộ và làm sâu sắc thêm những cái hiểu biết nguyên thủy của họ. Đối với Đại Huệ, ngộ 
không phải là một biến cố đơn độc mà là một tiến trình liên tục. Sư bảo đệ tử rằng Sư có cả thầy mười 
tám lần ngộ lớn và vô số những kinh nghiệm nhỏ. Sư bảo họ: “Chẳng có văn tự nào trong Thiền cả. 
Tất cả chỉ là ngộ. Khi mấy ông đạt ngộ, là mấy ông được hết thấy.” Công án mà Sư thường giao cho 
những ai đến thỉnh giáo là công án “Vô” của ngài Triệu Châu. Một công án khác bắt nguồn từ chính 
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Đại Huệ. Sư giơ cây phất trần lên và hỏi: “Nếu mấy ông gọi cái này là cây gậy, tức mấy ông khẳng 
định; nếu mấy ông không gọi nó là cây gậy, tức là mấy ông phủ định. Siêu vượt cả khẳng định lẫn phủ 
định, mấy ông gọi nó là cái gì? Hãy nói một cái gì đó xem!”——As a result of his own experience, Ta- 
hui became an avid advocate of the kôan system, which he used as a kind of “skillful means” to help 
students achieve awakening and then deepen their original insights. For him, awakening was not a 
single event but an ongoing process. He told his students that he had eighteen maJor awakenings and 
countless smaller experlences. He told them, “There arent any words in Zen. Its all awakening. When 
you have awakening, you've got 1t all.” The kôan he most frequently assigned to those who came to 
him for Instruction was Chao-chou's “Wu!” Another kôan originated with Ta-hui. He held up his whisk 
(hossu) and demanded: “If you call this a staff, you affirm; 1f you dont call 1t a staff, you negate. 
Beyond affIrmation and negation, what are you goiïng to call it? Say something]” 


21) Đại Huệ Tông Cảo: Nhập Lưu Vong Sở—Entering the Stream and Losing One's Abode 

Vào thời của Thiển sư Đại Huệ Tông Cảo vào thế kỷ thứ XII, một số bênh vực cho phương pháp 
Thiển Mặc Tọa. Nhưng Thiển sư Đại Huệ tuyên bố rằng chỉ ngồi mặt tọa thì chẳng được việc øì cả, vì 
mặc tọa chẳng đưa hành giả đi đến đâu bởi sự chuyển y không xảy ra trong tâm của hành giả, để khi 
bước vào thế giới có nhiều thứ đặc thù với một cái nhìn khác hẳn bây giờ. Những người mặc tọa mà 
chân trời tâm trí không vươn lên tới trình độ được gọi là ¡im lặng tuyệt đối không dò lường được, sẽ 
phải quờ quạng trong hang tăm tối. Họ không thể nào mở ra con mắt trí huệ. Chỗ này là chỗ mà họ 
cần phải có sự dẫn dắt bởi bàn tay của một vị Thiển sư chân chính. Thiền sư Đại Huệ muốn lật đổ hẳn 
toàn thể thủ thuật im lặng, vốn chỉ làm cản trở sự tăng trưởng Thiền tâm. Sự lật úp toàn bộ cơ cấu này 
được Thiền sư Đại Huệ gọi theo một thuật ngữ trong kinh: “Nhập lưu vong sở (bước vào dòng sông và 
bỏ mất chỗ trú),” ở đó mãi mãi không còn dấu tích đối đãi của nhị nguyên giữa sự chuyển động và 
nh lặng—At the time of Zen master Ta Hui Tsung Kao ¡n the twelfth century, some advocates set 
forward the argument of Zen Quietism. But Zen master Ta Hui delcares that mere quiet sitting avails 
nothing, for 1t leads nowhere, as no turning-up takes place 1n one's mind, whereby one comes Out 1nto a 
world of particulars with an outlook different from the one hitherto entertained. Those quietfists whose 
menfal horizon does not rise above the level of the so-called absolute silece of unfathomability, ørope 
1n the cave of external darkness. They fail to open the eye of wisdom. This 1s where they need the 
guiding hand of a genuine Zen master. Zen master Ta Hui wants to turn over once and for all the whole 
silence-mechanism, which 1s inimical to the growth of the Zen mind. This up-turning of the whole 
system here called by Ta Hui after the terminology of a sutra: “Entering info the stream and losing 
one's abode,” where the dualism of motion and rest forever ceases to obfain. 


22) Đại Huệ Tông Cảo: Nhất Thiết Phóng Hạ—Let Go oƒ Everything 

Một công án khác bắt nguồn từ chính Đại Huệ. Sư giơ cây phất trần lên và hỏi: “Nếu mấy ông gọi cái 
này là cây gậy, tức mấy ông khẳng định; nếu mấy ông không gọi nó là cây gậy, tức là mấy ông phủ 
định. Siêu vượt cả khẳng định lẫn phủ định, mấy ông gọi nó là cái gì? Hãy nói một cái gì đó xem!” 
Một hôm, Thiền sư Đại Huệ thượng đường thị chúng, nói: “Nếu mấy ông thật sự muốn tu tập thì phải 
buông bỏ hết mọi thứ. Không biết thứ gì, không hiểu thứ gì, giống như một người đã chết một cái Chết 
Lớn. Đi thẳng tới phía trước với cái không biết và không hiểu này, phá thủng qua ý tưởng độc nhất 
này. Rồi thì ngay cả đức Phật cũng chẳng làm gì được mấy ông.”—Another kôan originated with Ta- 
hui. He held up his whisk (hossu) and demanded: “If you call this a staff, you affirm; 1f you dont call 1t 
a sfaff, you negate. Beyond affirmation and negation, what are you going to call 1? Say somethingÏ” 
One day, Zen master Ta-hui entered the hall and addressed the assembly, saying, “If you truly wish to 
practice, Just let go of everything. Know nothing, understand nothing, like one who has died the Great 
Death. Proceeding straight ahead in this not-knowing and not-understanding, break through this single 
thought. Then even the Buddha can do nothing to you.” 
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23) Đại Huệ Tông Cảo: Phân Biệt Giảo Kế Tâm Và Tự Tâm—Mind dgƒ Intellecdon and 
Conceptualization and Selƒ Mind 

Trong thư gửi cho Hứa Thọ Nguyên, Thiền sư Đại Huệ Tông Cảo (1089-1163) viết: "Nếu đem cái tâm 
phân biệt giảo kế mà đo lường tự tâm thì cũng như mộng huyễn vậy. Nếu tâm thức tịch diệt, không 
còn chỗ động niệm nào, đó gọi là 'chánh giác'. Giác đã chánh rồi, ắt ở các hoạt động thường ngày suốt 
mười hai thời, thấy vật, nghe tiếng, ngửi mùi, biết vị, xúc tri các pháp, đi đứng nằm ngồi, nói im động 
tĩnh, chẳng hành động nào mà không trạm nhiên, mà tự mình cũng chẳng nghĩ tưởng điên đảo. Tưởng 
hay vô tưởng thảy đều thanh tịnh. Ôi! kẻ quê mùa này tuy chỉ thị cho ông như thế, nhưng thật là tôi vô 
dụng và bất đắc dĩ vậy. Nếu tôi nói thực có cái để mà ra sức, tức là tôi đã cô phụ ông rồi vậy!"-——In a 
letter to Hsu Shou Yuan, Zen Master Tsung Kao Ta Hui wrote, “To measure the self mind with 
1ntellection and conceptualization 1s as futile as dreaming. When the consciousness, wholly liberated in 
tranguility and having no thought whatsoever, moves on, 1t 1s called Tight realization. He who has 
attained this correct realization 1s then able to become tranquilly natural at all trmes and in all 
activities, while walking or sitting, standing or sleeping, talking or remaining silent. he will never be 
confused under any circumstance. Thought and thoughtlessness both become pure. Alas! I explain the 
matter to you in all these words simply because I am helpless! If I say hterally that there 1s something 
to work with, I then betray you!” 


24) Đại Huệ Tông Cáo: Phật Cảnh — Buddha-Domains (Buddha-Sphere) 

Cảnh giới Phật có hai loại: chứng cảnh và hóa cảnh. Trong thư gửi cho Lý Hiến Thần, Thiền sư Tông 
Cảo Đại Huệ (1089-1163) viết: "Đức Phật nói: 'Một người muốn biết cảnh giới Phật, phải tịnh cái ý 
mình như hư không.' Người ấy phải biết viễn ly vọng tưởng và các điều chấp trước, khiến cho các chỗ 
mà tâm hướng về đều vô ngại. Cảnh giới Phật không phải là cảnh giới bên ngoài và có tướng Phật, đó 
là cái cảnh giới tự giác-thánh trí vậy. Muốn biết cảnh giới này, không nhờ trang nghiêm tu chứng mà 
được. Phải tịnh cái nhiễm của khách trần phiền não trong ý căn từ thời vô thủy đến giờ. Cái tâm phải 
bao la như hư không, la xa các chấp thủ của ý thức. Tất cả các vọng tưởng hư ngụy cũng như hư 
không. Tu tập như vậy ắt cái diệu tâm vô dụng công tự nhiên phắẩn ứng với tất cả các điều kiện mà 
không bị trệ ngạ1."——The spiritual region of Buddhas, which has two kinds: domain or state of absolute 
enlightenment, and domain that the Buddha 1s transforming. In a letter to Li Hsien Shen, Zen Master 
Tsung Kao Ta Hui wrote: "The Buddha says: He who wants to know the Realm of Buddha, should 
pur1fy his own mind like the void space.' You must know that this Realm 1s not gained through any 
exalted religious practice. What he should do 1s to cleanse the defilments of passion and delusion that 
have hidden in the roots of his own mind from the time of no-beginning. His mínd should be vast and 
expansive like space 1(self, far away from mere psychic notions. All wild and distracting thoughts are 
1llusory, unreal, and void-like. Practicing 1n this manner, the wonder of the effortless mind will then 
naturally and spontaneously react to all conditions without any obstacle." 


25) Đại Huệ Tông Cảo: Phật Cảnh Ma Cảnh— Realm oƒ the Buddha, Real oƒ Mara 

Một hôm, Thiền sư Đại Huệ Tông Cảo nói: “Phật là thuốc cho chúng sanh. Khi bệnh của họ đã khỏi, 
thì thuốc không còn cần thiết nữa. Nếu bệnh đã khỏi mà thuốc vẫn còn đây, người ta đi vào Phật cảnh 
nhưng không thể đi vào Ma cảnh. Đây là loại bệnh cũng tệ như cái bệnh mà Phật trị lúc ban đầu. Chỉ 
khi nào bệnh được chữa lành, thuốc đã dẹp, và cả hai cảnh giới Phật Ma đều quét sạch thì hành giả 
mới có được một mức độ nào đó đồng thuận với mục đích lớn của đức Phật.” Hôm khác, có một vị 
Tăng hỏi Thiển sư Đại Huệ, “Cổ đức trước chúng ta đã đạt ngộ. Tại sao họ lại đưa ra những giải thích 
khác nhau về Lâm Tế Tứ Liệu Giản và tranh luận om sòm về những vấn đề này?” Vị thầy đưa ra lời 
bình: “Với cái thấy của ông ông chỉ có thể đi vào Phật cảnh; ông không thể đi vào Ma cảnh. Bằng 
cách này ông sẽ mất tất cả sự tiếp xúc với tứ liệu giản.” Vị Tăng hỏi: “Khi con hiểu được Lâm Tế: 
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Nhân cảnh câu đoạt, con bỗng cảm thấy vui.” Đại Huệ nói: “Với lão Tăng thì không như vậy.” Vị 
Tăng hỏi: “Thầy thấy nó thế nào?” Đại Huệ nói: “Bức tường thành Cái Châu bị phá sập, Ngô Nguyên 
Tế (738-817, tên một loạn quân thời nhà Đường???) bị giết chết.” Ngay những lời này, vị Tăng đạt 
được đại giải thoát—One day, Zen master Ta-hui Tsung-Kao said, “Buddha ¡is medicine for sentient 
beings. When their disease 1s gone, the medicine 1s no longer needed. If the disease 1s gone but the 
medicine 1s still present, one enters the realm of the Buddha but cannot enter the realm of Mara. This 
1S a disease as bad as the one the Buddha imitially cured. Only when the disease 1s cured, the medicine 
gone, and both the Buddha and Mara swept away 1s one fo some degree ¡in accord with the Great 
Purpose of the Buddha.” Another day, a monk asked Zen master Ta-HuIi, “The masters before us had 
all attained realization. Why then did they offer various interprefations of Lin-Chfs Four Positions and 
vocIferously argue over them?” The master commented, “With your view you can enter only the realm 
of the Buddha; you cannot enter the realm of Mara. YouI lose all contacts with the four positions that 
way.” The monk said: “When I understood Lin-chi: 'taking away both person and the surroundinss, I 
felt a sudden Joy.” Ta-Hui said: “Thats not how 1t 1s with me.” The monk asked: “How do you see 1t?” 
Ta hui said: “The wall of Kaichou are demolished, Wu Yuanji ¡is killed.” At these words, the monk 
attained great freedom. 


26) Đại Huệ Tông Cảo: Phật Hay Tâm Đều Là Những Cái Nhãn Hiệu Không Hơn Không Kém!— 
Words Like 'Buddha' and 'Mind' Are Labels, Nothing More! 

Trong một bài thuyết giảng, Đại Huệ (1089-1163) bảo các đệ tử: “Không có Phật ngoài Tâm. Việc 
này cũng giống như cái tay và nắm tay hoặc giả là nước với sóng. Cái nắm tay không khác cái tay; 
sóng không khác với nước. Chẳng có 'quá khứ' hay 'tương lai' hay "hiện tại' trong Tâm. Văn tự ngôn 
ngữ như 'quá khứ' hay 'tương lai, 'Phật' hay 'Tâm' đều là những cái nhãn hiệu không hơn không kém. 
Vậy thì mấy ông nói cho lão Tăng biết, văn tự trong kinh điển thật hay không thật? Nếu không thật, 
thì chúng ta nên quên đi đôi môi mấp máy và ba tấc lưỡi của lão Thích Ca Mâu Ni. Làm cái gì đúng 
mà không lo chi đến quá khứ.”——In one of his sermons, Ta-hui told his student: “There's no Buddha 
other than Mind. Its like a hand and a fist or like water and a wave. A fist 1snt anything other than the 
hand; a wave 1s nothing other than water. There's no past or future or present in Mind. Words like 'past 
or Tfuture',, words like 'Buddha' and 'Mind' are labels, nothing more. So tell me, are the words of the 
sutras true or nof? If not, then we should forget old Sakyamumi with his flapping lips and three-inch 
tongue. Do whafs right without worrying about the past.” 


27) Đại Huệ Tông Cảo: Phổ Thuyết— General Day-To-Day Lectures 

Đại Huệ Tông Cảo (1089-1163) là tên vị thiển sư ở Hàng Châu đời nhà Tống. Đại Huệ còn là một đại 
luận sư về công án của thế kỷ thứ XI của Trung Hoa. Một trong những công án sở thích của Sư là 
công án 'Vô' của ngài Triệu Châu, nhưng Sư cũng có một công án cho riêng mình. Sư thường mang cây 
gậy trúc ngắn đưa ra trước chúng Tăng và bảo: "Nếu mấy ông gọi đây là cây gậy thì hãy xác nhận đi; 
còn nếu mấy ông không gọi là cây gậy thì hãy phủ nhận đi. Vượt ra ngoài xác nhận và phủ nhận, mấy 
ông sẽ gọi nó là gì?" Về sau này, vào khoảng năm 1190, Thủ Tịnh đã soạn một tập có nhan đề "Đại 
Huệ Phổ Thuyết" rút ra từ những bài pháp của ngài. Sau đây là những bài giảng rút ra từ Đại Huệ Phổ 
Thuyết: "Pháp không do kiến văn giác tri (thấy, nghe và suy nghĩ) mà biết rõ. Nếu kiến văn giác tri 
mà biết rõ, đó chỉ là kiến văn giác tri mà thôi; hoàn toàn không phải là cầu pháp. Bởi vì pháp không ở 
nơi những cái mà người ta nghe từ người khác hay học tập bằng thế trí. Bây giờ, ông hãy bỏ đi những 
øì thấy, nghe và suy nghĩ mà thấy những gì trong chính ông. Chỉ có chân không, không có gì hết, 
không thể nắm bắt được, không thể nghĩ tưởng đến được. Vì sao? Bởi vì giác quan mà vói tới nơi này 
được, thì đó là những gì có thể ghi tưởng, có thể bám víu; và như vậy nó nằm trong vòng sanh tử. Điều 
cốt yếu ở đây là khép chặt các giác quan, và làm cho tâm thức thành ra một khúc cây. Khi khúc cây 
này đột nhiên trối dậy và gây nên tiếng động, lúc đó ông như sư tử đang rống tự do tự tại không ai 
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quấy rầy, hay như một con voi chẳng e dè vượt vượt dòng thác lũ. Đó là lúc không còn dao động, 
không còn tạo tác, không có gì hết. Trưởng Lão Bình Thiên đã nói: 'Trời trong không mây mù; đạo 
thường tổn miên viễn. Ai bước vào cửa này; không học không luận biện.' Ông phải biết rằng do kiến 
văn giác tri (thấy, nghe và suy nghĩ) mà bước vào đạo và cũng do kiến văn giác tri mà không bước vào 
đạo được. Vì sao? Hãy cầm lấy cây dao hai lưỡi, nó giết chết và cứu sống; nơi này là chỗ kiến văn 
giác tri của ông, và ông có thể dùng được cái kiến văn giác tri ấy. Nhưng nếu thiếu con dao hai lưỡi 
này, vừa giết chết mà cũng vừa cứu sống ấy, thì kiến văn giác tri của ông chỉ là một khối trở ngại lớn 
lao, nó xô ông té sấp mãi mãi; con mắt đạo của ông sẽ mù hẳn, ông sẽ lang thang trong bóng tối, mắt 
mù, không biết làm sao để tự do tự tại. Nhưng nếu ông muốn mình là một vị thầy tự tại của chính mình 
bằng cách dứt bỏ thấy, nghe và suy nghĩ, hãy kểm lại cái tâm leo trèo như vượn, đừng để nó làm bậy; 
hãy bắt nó đứng yên; hãy cương quyết chú tâm vào bất cứ những gì ông đang làm, đi đứng hay nằm 
ngồi, im lặng hay nói năng; hãy giữ cho tâm ông như một sợi dây căng; đừng để nó vuột khỏi tay 
mình. Ngay khi nó vừa vuột khỏi vòng câu thúc, ông sẽ thấy nó lao đầu vào nơi thấy, nghe và suy 
nghĩ. Trong trường hợp như vậy, có cách nào đối trị không? Phải đối trị bằng cách nào khả dĩ đây? 
Một vị Tăng hỏi Vân Môn: 'Phật là cái gì" Vân Môn đáp: 'Đồ chùi phân.' Đây là pháp trị liệu; dù khi 
đi đứng hay nằm ngồi, hãy mãi mãi để tâm trên cái 'Đồ chùi phân' này. Thời cơ sẽ đến khi tâm ông 
đột nhiên dừng lại như một con chuột già thấy mình đang ở bước đường cùng. Rồi khi nhảy vào cái 
chẳng biết gì hết với tiếng kêu 'À, là đây!' Khi tiếng kêu này được thốt lên, ông đã khám phá ra chính 
mình. Cùng lúc ấy, ông thấy tất cả những giáo thuyết quý báu xưa kia được ghi trong Tam Tạng kinh 
điển, trong kinh điển Lão Giáo, hay trong Nho Giáo, chỉ là những chú giải của tiếng kêu bất chợt của 
chính mình, 'À, là đây!" Theo thiển sư D.T. Suzuki trong Thiền Luận, Tập I, Đại Huệ không hề nản 
lòng nhắc nhở đồ đệ của mình về sự quan trọng của chứng ngộ siêu việt ngôn ngữ biện biệt, vượt 
ngoài giới hạn của tâm hành. Những bức thư và những bài pháp của ngài chứa đầy những khuyến thị 
và giáo huấn về cứu cánh này. Những đoạn văn sau đây được rút ra từ các bài pháp của ngài trong đó 
nói rõ sự nhấn mạnh của ngài trên điểm này chứng tỏ đương thời Thiển đang suy thoái thành một hình 
thức một đằng tịch mặc, và đằng khác thành biện biệt về các công án của các bậc tôn túc để lại. 
Trong một bài pháp, Đại Huệ dạy: "Học Thiền phải đi đến kết cuộc là chứng ngộ. Như một chiếc 
thuyền đua trong lễ hội được làm ra để chiếm giải nay bị quăng vào một góc vắng. Các bậc tôn túc 
của Thiền lại cũng như vậy; bởi vì chúng ta chỉ biết rõ sự thành đạt đích thực của Thiển khi nào chúng 
ta chứng ngộ. Bằng bất cứ cách nào, phải đạt đến chứng ngộ; nhưng mấy ông sẽ không bao giờ đạt 
được sự mong đợi bằng cách ngồi yên lặng một mình, ngồi như một người đã chết. Tại sao? Một trong 
các vị Tổ Sư há đã chẳng nói rằng 'khi mấy ông càng cố đạt được cái tịnh mặc thì lại càng khuấy động 
hơn nữa?' Dù mấy ông có hăng hái làm lắng đọng cái tâm tạp loạn của mình đi nữa, kết quả sẽ hoàn 
toàn ngược lại những gì mình ước mong thể hiện được, khi mà tập quán biện biệt vẫn còn tiếp tục. Vì 
vậy, hãy vứt bỏ tập quán biện biệt đó đi; phải vẽ ra trước mắt hai chữ sống và chết và khăng khăng 
chú tâm vào công án sau đây như phải gánh chịu một món nợ vô cùng nặng nề mà mình phải trả. Hãy 
nghĩ nhớ công án dù đang làm bất cứ việc gì, dù là ngày hay đêm. Một vị Tăng hỏi Triệu Châu: 'Con 
chó có Phật tánh không?” Triệu Châu nói: 'Vô.' Hãy chú tâm vào chữ 'Vô' này và hãy nhìn xem cái gì 
nằm trong đó. Đến lúc tâm đã định ông sẽ thấy công án chẳng có mùi vị gì hết, nghĩa là chẳng có 
đường lối phân biệt để dò vào trong lòng của nó. Nhưng cùng lúc ấy, mấy ông có thể cảm thấy hoan 
lạc xâm chiếm trong lòng mình, và ngay sau đó, một cắm giác tiếp theo, lần này là một cắm giác bất 
an. Đừng để ý gì đến sự xen kẻ của những cảm xúc này, hãy cố gắng tiến tới công án, cho đến lúc ông 
tự thấy là mình như một con chuột già lao vào đường cùng. Bây giờ cần một bước quay lui, nhưng 
những người hạ căn hay bị dao động và ngập ngừng không bao giờ có thể làm như vậy nổi." Nơi khác, 
Đại Huệ nói: "Hãy kiên trì công án trong suốt lúc bình sinh. Nếu một niệm khởi lên, đừng cố ý dẹp nó 
xuống, mà cứ giữ cho công án hiện tiển với tâm. Dù khi đi khi đứng hay nằm ngồi, chú tâm không 
gián đoạn. Đến khi bắt đầu thấy nó không còn hương vị gì hết, ấy là lúc thời cơ quyết định đang đến; 
đừng để nó vuột mất. Đến khi một vật đột nhiên chớp lên trong tâm ông, ánh sáng của nó sẽ sáng rực 
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cả vũ trụ, và ông sẽ thấy rằng quốc độ của chư Phật hoàn toàn hiện lên trên một sợi tóc, và bánh xe 
Chánh Pháp vĩ đại đang quay trong một hạt bụi. —Name of Hangchow Master of the Zen school in the 
Sung dynasty. Ta-hui was also a great koan advocate of the twelfth century. One of his favorite koans 
was Chao-chous Wu, but he had also one of his own. He used to carry a short bamboo stick which he 
held forth before an assembly of monks, and said, "If you call this a stick, you affirm; 1f you call 1t not a 
stck, you negate. Beyond affirmation and negation what would you call 1t?" Later, in around 1190, 
Shou-ching compiled a book tiled "Ta-hui Pu-shuo' extracted lectures from Ta-huis sermons. The 
following 1s an extract from "Ta-hui Pu-shuo: “The Dharma (fruth) 1s not to be mastered by mere 
seeing, hearing, and thinking. TỶ it 1s, 1t 1s no more than the seeing, hearing, and thinking; 1t 1s not at all 
seeking after the truth i(self. For the truth 1s not in what you hear from others or learn through 
understanding. NÑow keep yourself away from what you have seen, heard, and thought, and see what 
you have within yourself. Emptiness only, nothingness, which eludes your grasp and to which you 
cannot fix your thought. Why? Because this 1s the abode where the senses can never reach. If this 
abode were within the reach of your sense 1t would be something you could think of, something you 
could have a glimpse of; it would then be something subJect to the law of bírth and death. The main 
thing here 1s to shut off alÏ your sense-organs and make your consciousness like a block of wood. When 
this block of wood suddenly starts up and makes a noise, that 1s the moment you feel like a lion 
roaming about freely with nobody disturbing hìm, or like an elephant that crosses a stream not minding 
1{S SWIft current. At that momernt there 1s no fidgeting, nothing doïng, Just this and no more. Says Png- 
tien the Elder: "The celestial radiance undimmed, the norm lasting for ever more; for him who entered 
this gate, no reasoning, no learning.' You should know that 1t 1s through your seeing, hearing, and 
thinking that you enter upon the path, and it 1s also through the seeing, hearing, and thinking that you 
are prevented from entering. Why? Let you be furnished with the double-bladed sword that destroys 
and resuscifates life where you have your seeing, hearing, and thinking, and you will be able to make 
øood use of the seeing, hearing, and thinking. But 1f the sword that cuts both ways, that destroys as well 
T€SuSCifates, 1s missing, your seeing, hearing, and thinking wIÏll be a great stumbling block, which wIll 
Cause you fo prosfrate again and again on the ground. Your truth-eye will be completely blinded; you 
will be walking in complete darkness not knowing how to be free and independernt. IÝ you want, 
however, to be the free master of yourself by doing away with your seeing, hearing, and thinking, stop 
your hankering monkey-like mind from doing mischief; keep 1t quietly under your control; keep your 
mind firmly collected regardless of what you are doing, sitting or lying, standing or walking, remaining 
silent or talking; keep your mind like a line stretched taut; do not let it slip out of your hand. Just as 
soon as 1f slips out of your control you will find it in the service of the seeing, hearing, and thinking. In 
such a case 1s there any remedy? What remedy 1s applicable here? A monk asked Yun-men, 'Who 1s 
the Buddha?' Yun-men said, "The dried dirt-cleaner.' This 1s the remedy; whether you are walking or 
siting or lying, let your mind be perpetually fixed on this 'dirt-cleaner'. The time will come when your 
mind will suddenly come to a stop like an old rat that finds 1tself in the 'cul-de-sac'. Then there w1ll be 
a plunging into the unknown with the cry, 'Ah, this" When this cry 1s uftered you have discovered 
yourself. You find that at the same time that all the teachings of anclent worthies expounded ¡n the 
Buddhist Tripitaka, the Taoist Scriptures, and the Confucian Classics, are no more than commenftaries 
upon your own sudden cry, 'Ah, this”"” According to Zen master D.T. Suzuki in Essays In Zen 
Buddhism, Eirst Series (p.102), Ta-hui was never tired of impressing upon his disciples the Importance 
of having satori (enlightenment) which goes beyond language and reasoning and which bursts out in 
one's consciousness by overstepping the limits of conscilousness. His letters and sermons are filled with 
advice and Instructions đirected towards this end. The following paragraphs are extracted from some of 
his sermons 1n which he was so 1nsistent on this point proves that Zen in his day was degenerating to a 
form of mere quletism on the one hand and on the other to the 1ntellectual analysis of the koans left by 
the old masters. In some of his sermons, Ta-hui taught: “The study of Zen must end in enlightenment 
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(satori). It 1s like a holiday race-boat which 1s ordinarily put away 1n some qulet corner, but which 1s 
designed for winning a regatta. This has been the case with all the ancient masters of Zen, for we know 
that Zen 1s really won only when we have enlightenment. You have to have enlightenment somehow, 
but you will never get what you want by trying to be quiet with yourself, by sitting like a dead man. 
Why? Does not one of the Patriarchs say that when you attempt to gain quietness by suppressing 
acfivity your quietness will all the more be susceptible to the disturbance? However earnestly you may 
try to qulet your confused mind, the result will be altogether contrary to what you expect to realize so 
long as your reasoning habit continues. Abandon, therefore, this reasoning habit; have the two 
characters, 'bĩrth and death, pasted on your forehead, and fix your attention exclusively on the 
following koan, as 1ƒ you were oppressed unđer the obligation of a very heavy debt. Think of the koan 
regardless of what you are doing, regardless of what time of the day 1t 1s, day or night. A monk asked 
Chao-chou, Has a dog the Buddha-nature, or not?' Chao-chou said,Wu!' Collect your thoughts upon 
ths Wuf' and see what 1s contained in 1t. As your concenfration goes on you will find the koan 
altogether devoid of taste, that 1s, without any Intellectual clue whereby to fathom 1fs content. Yet In 
the meantime you may have a feeling of Joy stealing 1n your heart, which, however, 1s soon followed 
by another feeling, this time a feeling of disquietude. Paying no attention to this interweaving of 
emofions, exert yourse]lf to go ahead with the koan, when you will become aware that you have pushed 
yourself like the old rat into a blind alley. A turning back will then be necessary, but this can never be 
accomplished by the weak-minded, who are ever faltering and hesitating." In another place, Ta-hui 
says, "Just steadily go on with your koan every moment of your life. If a thought rises, do not attempt 
fO suppress 1t by conscious effort; only renew the attempt to keep the koan before the mind. Whether 
walking or sitting, let your attention be fixed upon 1t without interruption. When you begin to find 1t 
entirely devoid of flavor, the final momeht 1s approaching; do not let 1t slip out of your grasp. When all 
of a sudden something flashes out in your mind, 1ts light will illumine the entire universe, and you will 
see the spirifual land of the Enlightenment Ones fully revealed at the point of a single hair, and the 
øreat wheel of the Dharma revolving 1n a single grain of dust." 


28) Đại Huệ Tông Cảo: Sanh Thị Tùng Hà Xứ? Tử Khứ Đáo Hà Xứ?— Whence is Birth? Whither ís 
Death? 
Sanh từ đâu đến? Chết đi về đâu? Đời sống của chúng ta chính nó là một cuộc hành cước. "Từ đâu?" 
là tên của trạm khởi hành của chúng ta và "Về đâu?" là tên của nơi đến. Do đó mà Thiền sư Đại Huệ 
Tông Cảo (1089-1163) đã nhắn nhủ với một đệ tử cư sĩ của ông như sau: "Sanh Thị Tùng Hà Xứ? Tử 
Khứ Đáo Hà Xứ? Ai biết được cái 'Từ đâu và Về đâu' này mới là một Phật tử chân chánh. Nhưng mà 
ai là người biết được sinh và tử? Ai là kẻ chịu khổ sanh và tử? Ai là kẻ không biết sanh từ đâu đến và 
tử đi về đâu? Ai là người bỗng nhiên lãnh hội được cái 'Từ đâu và Về đâu?' Khi điều này chưa được 
hiểu một cách thông suốt thì hai mắt láo liên, tim đập thình thịch, gan cào ruột thắt in hình như có một 
quả cầu lửa đang lăn lên lăn xuống trong mình. Và một lần nữa, ai là người chịu đựng những hành hạ 
này? Nếu ông muốn biết người đó là ai, hãy lặn xuống chỗ sâu nhất trong nội tâm của mình, nơi trí 
năng không thể đến được, và khi ông đã biết rồi, ông sẽ biết rằng có một nơi 'sanh và tử' không chạm 
đến được."—Where does the birth come from? Where does death go? Our life itself is a form of 
travelling or pilgrimage or wandering from place to place. "Whence?” 1s the name of our sfarting 
staton and "Whither?" 1s that of the arrival. Hence this admomition by Zen master Ta-Hui-Zong-Kao 
øIven to one of his lay-disciples as follows: ""Whence 1s birth? Whither 1s death?” He who knows this 
"Whence and Whither' 1s said to be the true Buddhist. But who 1s the one that knows birth and death? 
Who 1s the one that suffers birth and death? Who is the one that does not know whence bírth 1s and 
whither death 1s? Who 1s the one that suddenly comes to the realization of this 'Whence and Whither?' 
When this 1s not thoroughly understood, the eyes rove, the heart palpitates, the viscera writhe, as 1Ý a 
fire-ball were rolling up and down Inside the body. And who 1s the one, again, that undergoes this 
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torture? If you want to know who this one 1s, đive down into the depths of your being, where no 
1ntellection 1s possible to reach; and when you know 1t, you know that there 1s a place where neither 
birth nor death can touch.” 


29) Đại Huệ Tông Cảo và Sư Phụ Viên Ngộ— Ta-Hui-Zong-Kao and His Teacher Yuan-Wu 

Trong suốt mười bảy năm, Đại Huệ (1089-1163) học Thiển với năm bảy vị Thiển sư khác nhau, trong 
khoảng thời gian này Sư đã có một số mà Sư gọi là “từng mảng kinh nghiệm giác ngộ.” Nhưng Sư 
không thỏa mãn với sự sâu sắc trong hiểu biết của mình. Đại Huệ thường đi du phương và tu tập với 
các vị thiển sư có tiếng thời bấy giờ. Về sau sư theo tu với thiển sư Trạm Đường. Trạm Đường biết khả 
năng xuất chúng của sư; tuy nhiên, Trạm Đường bảo sư là sư chưa giác ngộ vì trở ngại của kiến thức 
phàm phu. Sau khi Trạm Đường viên tịch, sư tìm đến thiển sư Viên Ngộ tại chùa Thiên Ninh, nơi đó 
ông gặp sư Viên Ngộ đang thuyết pháp cho chư Tăng Ni. Sư Viên Ngộ có nhắc một chuyện về các sư 
hỏi Ngài Vân Môn: “Thế nào là chỗ chư Phật xuất thân?” Vân Môn đáp: “Núi đông trên nước đi.” 
Đoạn một người trong chúng hỏi Viên Ngộ: “Thế nào là chỗ chư Phật xuất thân?” Viên Ngộ đáp. “Gió 
nam từ nam, nhưng cung điện lại khô ráo lạnh lẽo.” NÑghe xong sư hoát nhiên tỉnh ngộ, quá khứ vị lai 
đều dứt hẳn. Đại Huệ cảm thấy như mình đang ngồi ở chỗ thanh sạch trơ trọi. Sư đến bên Viên Ngộ 
để trình chỗ sở đắc của mình. Viên Ngộ xét Sư mé trước sau đoạn, tướng động chẳng sanh. Viên Ngộ 
nói tiếp: "Chưa phải, ông tuy có đắc chỗ mọi người chưa thể đắc được, nhưng mà đại pháp thì chưa 
sáng."——For seventeen years, Ta-hui studied with several teachers, during which time he had a number 
of what he called “fragmenfary experiences of awakening.” But he was not satisfied with the depth of 
his insieht. Ta-Hui-Zong-Kao often traveled and practiced under various famous Zen masters. Later he 
studied under a Zen master named Zhan-Tang. Master Zhan recognized Da-Hui”s unusual ability; 
however, told him: “You haven't experienced enlightenment and the problem 1s your ordinarily 
1ntellectual understanding!” After master Zhan died, Da-Hui traveled to Yuan-Wu's residence, T”1an- 
Ning Temple, where he heard the master address the monks. In his talk, Yuan-Wu spoke of an incident 
in which a monk asked Yun-Mên “What 1s the place where all Buddhas come forth?” Yun-Mên 
answered, “The water on East Mountain flows uphi]l.” Then someone 1n the audience asked Yuan-Wu, 
“What 1s the place where all Buddhas come forth?” Yuan-WUu said, “Warm breeze come from the 
South, but in the palace there”s a cold draught.” Upon hearing these words, Da-Hui”s past and future 
were cut off. He came up to Yuan-Wu to present his enlightenment. Yuan-wu tested a younger man, 
then acknowledged that he had a genuine awakening. However, Yuna-wu added: “While 1ts difficult 
for people to achieve the level of insight you've attained, you still haven't understood everything yet.” 


30) Đại Huệ Tông Cảo: Tám Đặc Điểm Chính Của Ngộ—Eight ChieƑ Characteristics oƒ 
“Enlightenmenf` 
Theo Thiền Sư D.T. Suzuki trong Thiền Luận, Tập II, Thiển sư Đại Huệ (1089-1163) vào thế kỷ thứ 11 
đã nêu ra tám đặc điểm chính của “Ngộ' Đặc điểm thứ nhất là Bội Lý. Chứng ngộ không phải là một 
kết luận mà người ta đạt được bằng suy luận; nó coi thường mọi xác định của trí năng. Những ai đã 
từng kinh nghiệm điều nầy đều không thể giải thích nó một cách mạch lạc và hợp lý. Một khi người ta 
cố tình giải thích nó bằng ngôn từ hay cử chỉ, thì nội dung của nó đã bị thương tổn ít nhiều. Vì thế, kẻ 
sơ cơ không thể vói tới nó bằng những cái hiển hiện bên ngoài, mà những ai đã kinh nghiệm qua một 
lần chứng ngộ thì thấy rõ ngay những gì thực sự không phải là nó. Kinh nghiệm chứng ngộ do đó luôn 
luôn mang đặc tính “bội lý,` khó giải, khó truyền. Theo Thiền sư Đại Huệ thì Thiển như là một đống 
lửa cháy lớn; khi đến gần nhất định sém mặt. Lại nữa, nó như một lưỡi kiếm sắp rút ra khỏi vỏ; một 
khi rút ra thì nhất định có kẻ mất mạng. Nhưng nếu không rút ra khỏi vỏ, không đến gần lửa thì chẳng 
hơn gì một cục đá hay một khúc gỗ. Muốn đến nơi thì phải có một cá tính quả quyết và một tinh thần 
sung mãn. Ở đây chẳng có gợi lên một chút suy luận lạnh lùng hay phân biệt thuần túy siêu hình, nhận 
thức; mà là một ý chí vô vọng quyết vượt qua chướng ngại hiểm nghèo, một ý chí được thúc đẩy bởi 
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một năng lực vô lý hay vô thức nào đó, ở đằng sau nó. Vì vậy, sự thành tựu nây cũng xem thường luôn 
cả trí năng hay tâm tưởng. Đặc điểm thứ nhì là Tuệ Giác. Theo Những Kinh Nghiệm Tôn Giáo, James 
có nêu ra đặc tính trí năng ở những kinh nghiệm thần bí, và điều nầy cũng áp dụng cho kinh nghiệm 
của Thiển, được gọi là ngộ. Một tên khác của “ngộ' là 'Kiến Tánh,' có vẻ như muốn nói rằng có sự 
'thấy' hay “cảm thấy' ở chứng ngộ. Khỏi cần phải ghi nhận rằng cái thấy nầy khác hắn với cái mà ta 
thường gọi là tri kiến hay nhận thức. Chúng ta được biết rằng Huệ Khả đã có nói về sự chứng ngộ của 
mình, được Tổ Bồ Đề Đạt Ma ấn khả như sau: “Theo sự chứng ngộ của tôi, nó không phải là một cái 
không hư toàn diện; nó là tri kiến thích ứng nhất; chỉ có điều là không thể diễn thành lời.” Về phương 
diện nầy, Thần Hội nói rõ hơn: “Đặc tính duy nhất của Tri là căn nguyên của mọi lẽ huyền diệu.” 
Không có đặc tính trí năng nầy, sự chứng ngộ mất hết cái gay gắt của nó, bởi vì đây quả thực là đạo lý 
của chính sự chứng ngộ. Nên biết rằng cái tri kiến được chứa đựng ở chứng ngộ vừa có quan hệ với cái 
phổ biến vừa liên quan đến khía cạnh cá biệt của hiện hữu. Khi một ngón tay đưa lên, từ cái nhìn của 
ngộ, cử chỉ nầy không phải chỉ là hành vi đưa lên mà thôi. Có thể gọi đó là tượng trưng, nhưng sự 
chứng ngộ không trỏ vào những gì ở bên ngoài chính cái đó, vì chính cái đó là cứu cánh. Chứng ngộ là 
tri kiến về một sự vật cá biệt, và đồng thời, về thực tại đằng sau sự vật đó, nếu có thể nói là đằng sau. 
Đặc điểm thứ ba là Tự Tri. Cái tri kiến do ngộ mà có là rốt ráo, không có thành kết nào của những 
chứng cứ luận lý có thể bác bỏ nổi. Chỉ thẳng và chỉ riêng, thế là đủ. Ở đây khả năng của luận lý chỉ 
là để giải thích điều đó, để thông diễn điều đó bằng cách đối chiếu với những thứ tri kiến khác đang 
tràn ngập trong tâm trí chúng ta. Như thế ngộ là một hình thái của tri giác, một thứ tri giác nội tại, phát 
hiện trong phần sâu thẳm nhất của ý thức. Đó là ý nghĩa của đặc tính tự tri; tức là sự thực tối hậu. Cho 
nên người ta thường bảo rằng Thiển giống như uống nước, nóng hay lạnh tự người uống biết lấy. Tri 
giác của Thiên là giới hạn cuối cùng của kinh nghiệm; những kẻ ngoại cuộc không có kinh nghiệm ấy 
không thể phủ nhận được. Đặc điểm thứ tư là Khẳng Nhận. Những gì thuộc tự tri và tối hậu thì không 
bao giờ có thể là phủ định. Bởi vì, phủ định chẳng có giá trị gì đối với đời sống của chúng ta, nó chẳng 
đưa chúng ta đến đâu hết, nó không phải là một thế lực đẩy đi và cũng chẳng kéo dừng lại. Mặc dù 
kinh nghiệm chứng ngộ đôi khi được diễn tả bằng những từ ngữ phủ định; chính ra, nó là một thái độ 
khẳng định nhận hướng đến mọi vật đang hiện hữu; nó chấp nhận mọi vật đang đến, bất chấp những 
giá trị đạo đức của chúng. Các nhà Phật học gọi đó là “Nhẫn,” nghĩa là chấp nhận mọi vật trong khía 
cạnh tuyệt đối và siêu việt của chúng, nơi đó, chẳng có dấu vết của nhị biên gì cả. Người ta có thể 
bảo đây là chủ trương phiếm thần. Nhưng từ ngữ nầy có một ý nghĩa triết học quá rõ và không thích 
hợp ở đây chút nào. Giải thích kiểu đó, kinh nghiệm của Thiển bị đặt vào những ngộ nhận và “ô 
nhiễm' không cùng. Trong bức thơ gửi cho Đạo Tổng, Đại Huệ viết: “Thánh xưa nói rằng Đạo chẳng 
nhờ tu, mà chỉ đừng làm ô nhiễm.” Dù nói tâm hay nói tánh đều là ô nhiễm, nói huyển hay nói diệu 
đều là ô nhiễm; tọa Thiển tập định là ô nhiễm; trước ý tư duy là ô nhiễm; mà nay viết nó ra bằng bút 
giấy cũng là sự ô nhiễm đặc biệt. Vậy thì, chúng ta phải làm gì để dẫn dắt chính mình và ứng hợp 
mình với nó? Cái bửu kiếm của kim cương treo đó đang hăm chặt dứt cái đầu nầy. Đừng bận tâm đến 
những thị phi của nhân gian. Tất cả Thiền là thế đó: và ngay đây hãy tự ứng dụng đi. Thiền là Chân 
như, là một khẳng nhận bao la vạn hữu. Đặc điểm thứ năm là Siêu Việt. Thuật ngữ có thể sai biệt 
trong các tôn giáo khác nhau, nhưng trong chứng ngộ luôn luôn có điều mà chúng ta có thể gọi là một 
cảm quan siêu việt. Cái vỏ cá biệt bao phủ chặt cứng nhân cách sẽ vỡ tung trong giây phút chứng ngộ. 
Điều thiết yếu là không phải mình được hợp nhất với một thực thể lớn hơn mình hay được thu hút vào 
trong đó, nhưng cá thể vốn được duy trì chắc cứng và tách biệt hoàn toàn với những hiện hữu cá biệt 
khác, bây giờ thoát ra ngoài những øì buộc siết nó, và hòa tan vào cái không thể mô tả, cái khác hẳn 
với tập quán thường nhật của mình. Cảm giác theo sau đó là cảm giác về một sự cởi mở trọn vẹn hay 
một sự an nghỉ hoàn toàn, cái cảm giác khi người ta đã rốt ráo đạt đến mục tiêu. “Trở về quê nhà và 
lặng lẽ nghỉ ngơi” là một thành ngữ thường được các Thiên gia dẫn dụng. Câu chuyện đứa con hoang 
trong Kinh Pháp Hoa và trong Kinh Kim Cang Tam Muội cũng trỏ vào cái cảm giác mà người ta có ở 
giây phút của kinh nghiệm chứng ngộ. Nếu người ta chú trọng về mặt tâm lý chứng ngộ, thì chúng ta 
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chỉ có thể nói được một điều duy nhất: đó là một siêu việt; gọi nó là siêu việt tuyệt đối. Ngay chữ siêu 
việt cũng đã nói quá đáng rồi. Khi một Thiền sư bảo “Trên đầu không một chiếc nón, dưới chân không 
một tất đất, thì đây có lẽ là một thành ngữ chính xác. Đặc điểm thứ sáu là Vô Ngã. Có lẽ khía cạnh 
đáng chú ý nhất của kinh nghiệm Thiền là ở chỗ nó không có dấu vết nhân ngã. Trong sự chứng ngộ 
của Phật giáo, không hề có chút dính dáng với những quan hệ và xúc cảm cá nhân bằng những từ ngữ 
thông diễn dựa trên một hệ thống hữu hạn của tư tưởng; thực tình, chẳng liên quan gì với chính kinh 
nghiệm. Dù ở đâu đi nữa, thì sự chứng ngộ hoàn toàn mang tính cách vô ngã, hay đúng hơn, trí năng 
tối thượng. Không những sự chứng ngộ chỉ là một biến cố bình thường, nhạt nhẽo, mà cái cơ duyên 
kích phát như cũng vô vị và thiếu hẳn cảm giác siêu nhiên. Sự chứng ngộ được kinh nghiệm ngay 
trong mọi biến cố bình sinh. Nó không xuất hiện như một hiện tượng phi thường mà người ta thấy ghi 
chép trong các tác phẩm thần bí của Thiên Chúa giáo. Khi sự bùng vỡ của tâm trí bạn đã đến lúc chín 
mùi, người ta nắm tay bạn, vổ vai bạn, mang cho một chén trà, gây một chú ý tầm thường nhất, hay 
đọc một đoạn kinh, một bài thơ, bạn chứng ngộ tức khắc. Ở đây chẳng có tiếng gọi của Thánh linh, 
chẳng có sự sung mãn của Thánh sủng, chẳng có ánh sáng vinh danh nào hết. Và ở đây chẳng chút sắc 
màu lộng lẫy; tất cả đều xám xịt, không một chút ấn tượng, không một chút quyến rũ. Đặc điểm thứ 
bẩy là Cảm Giác Siêu Thoát. Đặc điểm thứ tám là Đốn Ngộ Nhất Thời—According to Zen master 
D.T. Suzuki in the Essays in Zen Buddhism, Zen master Ta-Hui in the eleventh century mentioned 
eipht chief characteristics of “satori.` In Zen. The first chief characteristic of “satori' 1s 1rratlonality. 
Safori 1s not a conclusion to be reached by reasoning, and defies all intellectual determination. Those 
who have experienced 1t are always at a loss to explain 1t coherently or logically. When 1t 1s explained 
at all, either in words or øgestures, 1(s content more or less undergoes a mutilation. The uninitiated are 
thus unable to grasp 1t by what 1s outwardly visible, while those who have had the experience discern 
what 1s genuine from what 1s not. The satori experience 1s thus always characterized by 1rratlonality, 
1nexplicability, and incommumicability. Listen to Ta-Hu1 once more: ““Phis matter or Zen 1s like a great 
mass of fire; when you approach 1t your face 1s sure to be scorched. It 1s again like a sword about to be 
drawn; when 1t 1s once out of the scrabbard, someone 1s sure to lose his life. But if you netther fling 
away the scabbard nor approach the fire, you are no better than a piece of rock or of wood. Coming to 
this pass, one has to be quite a resolute character full of spirit. There 1s nothing here suggesfive of cool 
reasoning and quiet metaphysical or epistemological analysis, but of a certain desperate will to break 
through an 1nsurmounftable barrier, of the will impelled by some 1rrational or unconscious power behind 
1. Therefore, the outcome also defies intellection or conceptualization. The second chief characteristic 
Of “safori” 1s Intuifive 1nsight. That there 1s a quality in mystic experience has been pointed out by 
James in his Varieties of Religious Experience, and this applies also to the Zen experience known as 
Satori. Another name for satori 1s “to see the essence or nature,` which apparently proves that there 1s 
“seeing” or “perceiving" 1n satori. That this seeing 1s of quite a different quality from what 1s ordinarily 
designated as knowledge need not be specifically noticed. Hui-K”o 1s reported to have made this 
sfatement concerning his satori which was confirmed by Bodhidharma himself: “As to my saforI, 1t 1S 
not a total annihilation; 1t 1s knowledge of the most adequate kind; only it cannot be expressed in 
words.” In this respect, Shen-Hui was more explicit, for he says that “The one character of knowledge 
is the source of all mysteries.” Without this notice (thuộc về trí năng) quality satori will lose all its 
pungency, for 1t 1s really the reason of satori 1tself. It is noteworthy that the knowledge contained in 
Satori 1s concerned with something universal and at the same time with the individual aspect of 
exIstence. When a finger 1s hifted, the lifting means, from the viewpoint of sator1, far more than the act 
of lifting. Some may call it symbolic, but satori does not point to anything beyond 1tself, being final as 
1f 1s. Safori 1s the knowledge of an individual obJect and also that of Reality which 1s, 1Ý we may say so, 
at the back of it. The third chief characteristic of “safori” 1s authorifativeness. The knowledge realized 
by satori 1s final, that no amount of logical argument can refute 1t. Being direct and personal 1t 1s 
sufficient unfo 1tself. AlI that logic can do here 1s to explain 1t, to 1nterpret 1t in connection with other 
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kinds of knowledge with which our minds are filled. Satori 1s thus a form of perception, an Iinner 
percepton, which takes place 1n the most interior part of consciousness. Hence the sense of 
authorifativeness, which means finality. So, 1t 1s generally said that Zen 1s like drinking water, ÍOr If 1s 
by one”s self that one knows whether 1t 1s warm or cold. The Zen perception being the last term of 
experience, 1t cannot be denied by outsiders who have no such experience. The fourth chief 
characteristic oŸ “sator1' 1s affIrmation. What is authoritativeness and final can never be negative. For 
negation has no value for our life, 1t leads us nowhere; 1t 1s not a power that urges, nor does 1t ø1ve one 
a place to rest. Thouph the satori experience 1s somefimes expressed in negafive terms, 1t 1s essentially 
an affirmative attitude towards all things that exist; 1t accept them as they come along regardless of 
ther moral values. Buddhists call this patience (kshanti), or more properly “acceptance,` that 1s, 
acceptance of things In their supra-relative or transcendenfal aspect where no dualism of whatever sort 
avails. Some may say that this 1s pantheistic. The term, however, has a definite philosophic meaning 
and we would not see 1t used In this connection. When so 1nterpreted the Zen experience exposes 1tself 
to endless misunderstandings and '““defilements.”Ta-Hui says 1n his letter to Miao-Tsung: “An ancient 
sage says that the Tao 1tself does not require special disciplining, only let it not be defiled. We would 
say to talk about mind or nature 1s defiling; to talk about the unfathomable or the mysterious 1s defiling; 
to direct oneˆ”s attention to 1t, to think about 1t, 1s defiling; to be writing about 1t thus on paper with a 
brush 1s especially defiling. What then shall we have to do 1n order to get ourselves oriented, and 
properly apply ourselves to 1t? The precious vajra sword 1s right here and 1ts purpose 1s to cut off the 
head. Do not be concerned with human questions of right and wrong. All 1s Zen Just as 1t 1s, and right 
here you are to apply yourself. Zen 1s Suchness, a grand affirmation. The fifth chief characteristic of 
“§atori” 1s sense of the Beyond. Terminology may differ in different religions, and 1n satori there 1s 
always what we may call a sense of the Beyond; the experience indeed 1s my own but I feel 1t to be 
rooted elsewhere. The Individual shell in which my personality 1s so solidly encased explodes at the 
moment oŸ “sator1'. Not necessarily that I get unfied with a being greater than myself or absorbed 1n 
1, but that my individuality, which I found rigidly held together and defimtely kept separate from other 
individual existences, becomes loosened somehow from 1ts tightening grip and melts away 1nto 
something indescribable, something which 1s of quite a different order from what Ï am accustomed to. 
The feeling that follows 1s that of a complete release or a complete rest, the feeling that one has 
arrived finally at the destination. “Coming home and quietly resting” 1s the expression genera lly used 
by Zen followers. The story of the prodigal son in the Saddharma-pundarika in the Vajra-samadhi 
points to the same feeling one has at the moment of a safori experience. As far as the psychology of 
Satori 1S considered, a sense of the Beyond 1s all we can say about 1t; to call this the Beyond, the 
Absolute, or a Person 1s to go further than the experience 1tself and to plunge into a theology or 
metaphysics. Even the “Beyond' 1s saying a lhittle too mụch. When a Zen master says: ““Ihere 1s not a 
†ragment of a tile above my head, there 1s not an Inch of earth beneath my feet, the expression seems 
to be an appropriate once. I have called it elsewhere the Unconscious, thouph this has a psychological 
taint. The sixth chief characteristic of “sator1” 1s impersonal tone. Perhaps the most remarkable aspect 
of the Zen experlence 1s that it has no personal note in 1t as is observable in Christian mystic 
experiences. There 1s no reference whatever in Buddhist satori to sụch personal feelings. We may say 
that all the terms are I1nterpretations based on a definite system of thought and really have nothing to 
do with the experience 1(self. In anywhere satori has remained thoroughly impersonal, or rather highly 
Iintellectual. Not only satori 1tself 1s such a prosaic and non-glorious event, but the occasion that 
Inspires 1t also seems to be unromantic and altogether lacking In super-sensuality. Satori IS 
©experienced 1n connection with any ordinary occurrence 1n one”s daily life. lí does not appear to be an 
extraordinary phenomenon as 1s recorded In Christian books of mysticism. Sometimes takes hold of 
you, or sÏaps you, or brings you a cup of tea, or makes some most commonplace remark, or recItes 
Ssome passage from a sutra or from a book of poetry, and when your mind 1s ripe for 1ts outbursf, you 
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come at once to satori. There is no voilce of the Holy Ghost, no plentitude of Divine Grace, no 
ølorification of any sort. Here 1s nothing painted in high colors, all 1s grey and extremely unobstrusive 
and unattractive. The seventh chief characteristic of “satori” 1s feeling of exaltation. The eighth chief 
characteristic Of “satori` 1s momentariness (momenftary experience). 


31) Đại Huệ Tông Cảo: Tâm Và Phật— Mind and Buddha 

Một hôm, Thiền Sư Đại Huệ (1089-1163) thượng đường thị chúng: "Sau khi mưa liên tục và mây tan, 
thình lình trời đất mở ra trong sáng. Thì còn công dụng gì nữa khi vẫn tiếp tục tìm kiếm đường lối của 
chư Tổ?" Một vị Tăng hỏi Đại Huệ (1089-1163): "Khi tâm và Phật đều quên, thì sao?" Đại Huệ nói: 
"Trong tay của bà lão bán quạt, mặt trời được được hiển lộ." Hôm khác, Thiển sư Đại Huệ (1089- 
1163) thượng đường thị chúng: "Tức Tâm Thị Phật. Không còn ông Phật nào khác. Nó giống như khi 
buông nắm tay ra thì nó trở thành bàn tay, hay nước thành sóng. Sóng là nước, bàn tay là nắm tay. 
Tâm này không chịu sự chi phối của quá khứ, tương lai và hiện tại. Vì nó không chịu sự chỉ phối của 
'bên trong' và 'bên ngoài; 'quá khứ,' tương lai, và hiện tại; tâm này và Phật này chỉ là những giả 
danh. Nếu chúng chỉ là những giả danh, vậy thì mọi thứ được nói trong kinh điển là thật hay là giả? 
Nếu không là thật, thì chúng ta có thể nói hãy quên những cái khua môi và uốn lưỡi của lão Thích Ca 
Mâu Ni hay không? Vậy thì cuối cùng là thế nào? Chỉ nên biết làm cái gì đúng. Đừng hỏi về cái gì đã 
từng xảy ra trước đây."—One day, Zen Master Ta-Hui entered the hall and addressed the monks, 
saying, "After continuous rain and no break In the clouds, suddenly heaven and earth open up and are 
clear. Then what use 1s 1t to still seek out the ways of the ancestors?" A monk asked, "When mind and 
Buddha are both forgotten, then what?” Ta-Hui said, "In the hands of an old woman selling fans, the 
sun 1s revealed." Another day, Zen master Ta-Hui entered the hall and addressed the monks, saying, 
"Mind 1s Buddha. There 1s no other Buddha. Its like a relaxing fist that becomes a hand, or water 
becoming a wave. À wave 1s water, a hand 1s a fist. This mind 1s not subJect to past, future, or presenI. 
Since 1t 1s not subject to 1nternal' or 'external; 'past,' Tuture,' or presenf; this Tnind' and this 'Buddha' 
are just false names. If they are Just false names, then 1s everything said in the entire scriptural canon 
true or not? TỶ it isnt true, then cant we said forget about old Sakyamunis flapping lips and three-inch 
tongue? So what about it after all? Just know to do whafs right. Dont ask about whafs gone on before." 


32) Đại Huệ Tông Cảo: Tế Tăng Công Đức— The Merit ogƒƑ Donating Food to the Sangha 

Trong Đại Huệ Thiển Sư Ngữ Lục nói: “Ba tập kinh A Hàm diễn tả công đức cúng dường thực vật cho 
Tăng già. Luật sư Đạo Tuyên hỏi Vi đà thiên: 'Cái gì là công đức lớn nhất trong tất cả mọi công đức?! 
Vị đà thiên đáp: 'Cúng dường thực vật cho Tăng già.” Đạo Tuyên còn gọi là Nam Sơn Luật Sư, hay 
Nam Sơn Đại Sư, một nhà sư thuộc phái Luật tông tại Trung quốc (702-760) vào đời nhà Đường. Ông 
là hậu duệ thuộc thế hệ thứ ba của dòng Thiền Thần Tú. Vào năm 732, ông chẳng những là người đã 
đưa sang Nhật Bản trường phái Luật Tông, mà ông còn đưa sang đó Hoa Nghiêm và phái Thiển Bắc 
Tông. Người ta nói rằng Đạo Tuyên cũng là người trợ giúp Huyễn Trang trong công việc phiên dịch 
kinh điển—“Three fasciles of the Agama Sutras describe the merit of donating food to the Sangha. 
Precept master Tao-Hsuan asked Skanda.” T”ao-Hsuan, a celebrated Chinese master of Vinaya school 
(702-760), during the Tang dynasty, the third generation dharma successor of Shen-hsiu. He was the 
one who brought to Japan in 732 not only the doctrine of Vinaya, but also the Avatamsaka and the 
Northern school of Zen. It 1s said that T”ao-Hsuan also assisted Hsuan-Tsang 1n his translations. 


33) Đại Huệ Tông Cảo: Thị Tịch Kệ— Verses oƒ Passing Away 

Thiển sư Đại Huệ là một trong những môn đồ lớn của Viên Ngộ, người đã đóng góp to lớn vào việc 
hoàn chỉnh phương pháp công án thiển. Ngài là một tay cự phách tán dương sự giác ngộ, một trong 
những lời tán dương của ngài là : “Thiền không có ngôn ngữ. Hễ có chứng ngộ là có tất cả.” Từ đó 
những chứng cứ hùng hồn của ngài đối với sự chứng ngộ, như đã thấy, đều xuất phát từ kinh nghiệm 
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riêng tư của mình. Trước đây, ngài đã sửa soạn đây đủ để viết một bộ luận chống lại Thiền tông, trong 
đó nhắm tước bỏ những điều mà các Thiển gia gán ghép cho Thiển. Tuy nhiên, sau khi hỏi đạo với 
Thầy mình là Thiển sư Viên Ngộ, tất cả những quyết định trước kia đều bị sụp đổ, khiến ngài trở 
thành một biện giả hăng say nhất của kinh nghiệm Thiển. Trước khi thị tịch, sư gọi đỗ chúng lại lại 
viết bài kệ sau. 

Sanh cũng chỉ thế ấy 

Tử cũng chỉ thế ấy 

Có kệ cùng không kệ 

Là cái gì quan trọng 
Viết xong kệ, sư ném bút thị tịch —Zen master Ta-Hui, one of Yuan-Wu”s chief disciples, played a 
major role in shaping koan practice. He was a great advocate of “satori,` and one of his favorife say1ngs 
was: “Zen has no words; when you have “satori` you have everything.” Hence his strong arguments for 
1t, which came, as has already been shown, from his own experience. Until then, he was quite ready to 
Wrife a treatise against Zen in which he planned to disclaim everything accredited to Zen by 1s 
followers. His interview with his master Yuan-Wu, however, rushed all his former determination, 
making him come out as a most Intense advocate of the Zen experlence. Before passing away, he 
composed a verse with large brushstrokes: 

Birth 1s Just so. 

Death 1s Just so. 

S0, a§s for composing a verse, 

'Why does 1t matter? 
Ta-Hui then throw down the brush and passed away. 


34) Đại Huệ Tông Cảo: Thiền Bệnh— Zen illness 

Các loại bệnh gây ra bởi người tham thiển mà không hiểu rõ về thiển như vọng tưởng hay vọng kiến. 
Thiển bệnh phát sinh trong khi tu Thiển, ám chỉ cái trở ngại và tai họa mà hành giả có thể gặp phải 
trong khi tu Thiển. Đây là những cảm giác lừa phỉnh hay những hiện tượng ảo giác có thể biểu hiện 
trong khi tu tập thiển tọa. Mọi sự ràng buộc với thể nghiệm đại giác của mình; thậm chí ngay cả sự 
ràng buộc với tính hư không cũng được xem là thiển bệnh. Sự nhiễm bệnh thật sự nghiêm trọng khi 
hành giả công khai ca ngợi thể nghiệm của mình về con đường thiển và do đó tự coi mình là một con 
người đặc biệt. Kỳ thật, chỉ mỗi một việc để lộ ra trạng thái đại giác của mình cũng đã bị coi là thiển 
bệnh. Trong một bức thư gửi cho một đệ tử xuất gia của mình là Chân Như Đạo Nhân, thiển sư Đại 
Huệ Tông Cảo (1089-1163) đã nói: "Ngày nay có hai căn bệnh lớn lao đang nổi bật giữa những người 
học Thiên, kể cả Tăng lẫn tục. Hạng thứ nhất nghĩ rằng có những điều kỳ đặc ẩn giấu trong các ngôn 
cú, nên họ cố học nhiều ngôn cú. Hạng thứ hai đi tới cực đoan khác, họ quên rằng ngôn ngữ là ngón 
tay chỉ cho thấy trăng ở đâu. Theo đuổi lối giảng dạy trong các kinh điển một cách mù quáng; kinh nói 
rằng ngôn ngữ làm trở ngại chánh kiến về Thiển đạo và Phật pháp, nên họ phế bỏ hết tất cả ngôn 
giáo, chỉ ngồi mà nhắm mắt, rũ lông mày xuống như đã chết hẳn rồi. Họ bảo đó là tĩnh tọa, quán tâm 
và mặc chiếu, với những hành trì đơn độc; họ còn cố dẫn dụ người khác tin theo và thực hành cái thứ 
Thiển sai lạc này. Với người vô thức hạ trí sẽ bảo: 'Một ngày tnh tọa là một ngày công phu tăng tiến." 
Thương thay! Họ chẳng mảy may cảnh giác rằng mình đang chọn lối cho chính mình lối sống của loài 
quỷ—The illnesses of meditation, ¡.e. wandering thoughts, illusions, or the illusions and nervous 
troubles of the mystic. The sickness that has arisen through Zen practice, which refers to the hindrances 
and mishaps that one may encounter in the practice of Zen. These are expressions for decepfIve 
sensations and appearances that can come up during the practice of sitting meditation. Any attachment 
to one's own enlightenment experiences, including the attachment to emptiness 1s also considered Zen 
sickness. It 1s an especially pronounced form of Zen sickness when someone develops great 
pretensions about his experience on the Zen path and thus considers himself someone special. Also 
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when 1t 1s all too obvious that someone has experienced enlightenment, this condition also 1s referred 
to as Zen sickness (llness). Ta-hui says In a letter to Chen-ju Tao-Jen, who was one of his monk 
disciples: “Phere are two forms oŸ error now prevailing among followers of Zen, laymen as well as 
monks. The one thinks that there are wonderful things hidden in words and phrases, and those who hold 
this view try to learn many words and phrases. The second goes to the other extreme, forgetting that 
words are the pointing finger, showing one where to locate the moon. Blindly following the 1nstructon 
øIiven ¡in the sutras, where words are said to hinder the right understanding of the truth of Zen and 
Buddhism, they rejJect all verbal teachings and simply sit with eyes closed, letting down the eyebrows 
as 1ƒ they were completely dead. They call this quiet-sitting, inner contemplation, and silent reflection. 
Not content with the1r own solitary practice, they try to induce others also to adopt and practice this 
wrong view of Zen. To such 1gnorant and simple-minded followers they would say, 'One day of quiet- 
siting means one day of progressive striving.' What a pity! They are not at all aware of the fact that 
they are planning for their own a ghostly life. 


35) Đại Huệ Tông Cảo: Thụ Thượng— “p a Tree ” 

Một hôm, Thiển sư Đại Huệ Tông Cảo hỏi Động Sơn Huệ Không (9): “Ý nghĩa của 'Hương Nghiêm 
Thượng Thụ' thế nào?” Động Sơn đáp: “Hãy hát khúc 'Đa Đa' trong gió xuân!”—One day, Zen master 
Ta-hui Tsung-kao asked Tung-shan Hui-kung, “What 1s the meaning of Xiang-yans 'Úp a Tree'?” 
Tung-shan replied, “Lefs sing 'Partridge' to the spring breeze!” 


36) Đại Huệ Tông Cảo: Triệu Châu Và Một Nửa Đại Tạng Kinh! —Chao Chou and Halƒ oƒ the 
Tripitaka! 
Lúc khác, Đại Huệ (1089-1163) thượng đường dạy chúng và nhắc tới Triệu Châu: "Một có bà lão sai 
người mang phẩm vật đến cúng dường Triệu Châu và yêu cầu ngài chuyển Đại Tạng Kinh. Triệu 
Châu rời khỏi chỗ ngồi, đi quanh ghế một vòng rồi nói, 'Ta đã chuyển xong Đại Tạng Kinh rồi.' Khi bà 
lão được nghe kể lại câu chuyện, bà nói, "Ta yêu câu Sư chuyển trọn cả Đại Tạng Kinh, thế mà Sư chỉ 
chuyển có một nửa." 
"Nửa kia là gì? Có người nói 'Chuyển thêm một vòng nữa'; hoặc 'Cái búng tay'; hoặc 'Một tiếng ho'; 
hoặc 'Hét một tiếng' hoặc 'Vỗ tay'. Nhận xét như vậy mà không biết nghĩa của chúng đáng hổ thẹn. 
Đối với một nửa kia, đừng có nói 'Chuyển thêm một vòng nữa!' Dầu có chuyển tới hằng trăm triệu 
vòng, theo quan điểm của bà lão cũng chỉ là một nửa Đại Tạng Kinh mà thôi. Thậm chí có đi vòng 
quanh núi Tu Di hằng trăm ngàn triệu kiếp đi nữa, theo quan điểm của bà lão cũng chỉ là một nửa Đại 
Tạng Kinh mà thôi. Cho đến các đại thiển sư khắp trong thiên hạ đi quanh núi qua hằng trăm ngàn 
triệu kiếp, theo quan điểm của bà lão cũng chỉ là một nửa Đại Tạng Kinh mà thôi. Dầu cho tất cả 
những núi non, sông hồ, cõi đất, tất cả bao la vạn hữu, nhẫn đến một cành cây, một cọng cỏ, mỗi thứ 
đều có cái lưỡi rộng dài, đồng loạt chuyển suốt Đại Tạng Kinh từ ngày này sang ngày khác cùng tận 
thời gian, theo quan điểm của bà lão cũng chỉ là một nửa Đại Tạng Kinh mà thôi." Đại Huệ im lặng 
một lát, rỗi nói tiếp: "Đôi vịt đẹp, ưa nhìn lông cánh; nhưng cẩn thận đừng động đến kim vàng."— 
Another time, Zen master Ta-hui entered the hall and addressed the monks, Ta-hui referred to Chao- 
chou, saying, "An old lady sent a messenger to Chao-chou with some offerings and asked him to 
revolve the Great Tripitaka. Chao-chou came down from his seat and, after walking once round the 
chair said, 'I have finished the revolving of the Tripitaka.' When this was transmitted to the old lady, 
she remarked, 'I asked him for the revolution of one complete Tripitaka, and he has finished only one 
half of it." Then Ta-hui commented on this statement of the old lady, saying, "Some of the Zen 
followers remark, "What is the other half?' Others say, Make another round,' or 'Snap your fingers; still 
others say, 'Give a couph; or 'Utter a kwatz!" or 'Clap the hands!' Those who make these remarks do 
not know what shame means. As regards the other half' dont say 'Make another rounđ! Even when 
hundreds of thousands of kotis of rounds are made, they are, from the point of view of the old lady, no 


Đại Huệ bình câu nói của bà lão như sau: "Một vài môn đệ nhà Thiển nhận xét 
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more than a half Tripitaka. Even when Mount Sumeru 1s gone round for hundreds of thousands of kotis 
Of times, they are, from the point of view of the old lady, no more than a half Tripitaka. Even when 
øreat Zen masters of the whole empire walk round the mountain for hundreds of thousands of kotis of 
times, they are, from the point of view of the old lady, no more than a half Tripitaka. Even when all the 
mountains and rivers and the great earth and everything that makes up this unverse of multiplicities, 
including every plant and every blade of grass, each endowed with a long broad tongue, unanimouslÌy 
revolve the Tripitaka from this day on to the end of time, they are, from the point of view of the old 
lady, no more than a half Tripitaka." 'Ta-hui remained silent for a while and continued, “The beautiful 
pa1r of ducks, embroidered 1n the finest style, 1s there for you to see as much as you like; but take care 
not to deliver up the gold needle that did the work†" 


37) Đại Huệ Tông Cảo: Tu Đạo! —Practicing the Way! 

Đại Huệ (1089-1163) nói: "Mỗi ngày, những người học Đạo nên xem xét nỗ lực của người khác, và 
cũng nên xem xét nỗ lực của chính mình. Bằng cách này làm sao có thể không tu Đạo thành công 
được. Dâu vui, dầu giận, dầu yên bình, rắc rối, tất cả những cơ hội này đều là lúc để xem xét."——Ta- 
Hui said, "Every day, persons who study the Way should investigate others' efforts, and they should 
always examine therr own effort. In this manner they cannot help but be successful in practicing the 
Way. Whether theyTre joyous, angry, at peace, or troubled, all these occasions are times for 
©xaminations." 


38) Đại Huệ Tông Cảo: Tư Lương Phân Biện (Sự Khái Niệm Hóa)— Conceptualization 
Vọng tình của phàm phu, suy tính khắp các pháp và cho rằng chúng có thật. Khi “thọ” đã khởi lên thì 
tưởng liền xảy ra. Theo Tông Cảo Thiền Sư Ngữ Lục, trong thư gửi cho Từ Đôn Lập, Thiển sư Tông 
Cảo nói: "Đầu óc tư lương phân biện còn làm chướng ngại cho Đạo còn hơn là rắn độc, hổ dữ... Các 
bậc thông minh lợi trí luôn luôn lấy tâm ý thức làm nơi ẩn náu. Đi đứng nằm ngồi, chưa từng bao giờ 
mà không tâm thức tương ứng. Lâu ngày chây tháng, cùng với tâm ý thức lẫn thành một khối mà 
không hay biết. Dầu muốn viễn ly nó cũng không được nữa. Hổ dữ rắn độc còn có thể tránh được, chứ 
còn tâm ý thức thì không phải là nơi mà hành giả tránh được. Các bậc đại sĩ phu thường có xu hướng 
lấy cái tâm có sở đắc mà câu cái pháp vô sở đắc. Thế nào là tâm có sở đắc? Ấy là cái tâm thông 
minh, lanh lợi, tư lương, tỉ giảo. Thế nào là pháp vô sở đắc? Ấy là cái pháp tư lương không được, tỉ 
giảo không đến, thông minh lanh lợi không có chỗ mà áp dụng. Thiển sư Vĩnh Gia nói: 

"Vô minh thực tính tức Phật tính, 

Huyễn hóa không thân tức pháp thân. 

Pháp thân giác liễu vô nhất vật, 

Bổn nguyện tự tính thiên chân Phật. 

(Thật tính vô minh là tính Phật, 

Thân không huyễn hóa là pháp thân. 

Ngộ pháp thân rồi không một vật, 

Tự tính bản nguyên là Chân Phật). 
Nếu tư lương được như vậy, hốt nhiên thâm nhập vào chỗ tư lương không đến được, thấu được cái 
Pháp Thân vô nhất vật. Đó là chỗ con người giải thoát khỏi sanh tử. Các bậc đại sĩ phu bình sanh chỉ 
lấy tư lương, tỉ giảo làm chỗ ẩn náu. Vừa nghe nói 'không được tư lương', liền hoang mang ngơ ngác 
chẳng biết nơi nào mà đi. Chứ có biết đâu ngay lúc cái hoang mang ngơ ngác đó, chính là lúc thời tiết 
để mình giải thoát thân mệnh—Imagining or counting everything as real, the way of the 
unenlightened. Once feeling arises, conceptualization occurs. According to Tsung Kaos Records of 
Teachings, In a letter to Hsu Tun Lï, Zen Master Tsung Kao said: "Conceptualization 1s a deadly 
hindrance to Zen practitioners, more 1nJurious than poisonous snakes or fierce beasts... Brilliant and 
1ntellectual persons always abide in the cave of conceptualization; they can never get away from 1t in 
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all their activitles. As months and years pass they become more deeply engulfed in it, Unknowingly 
the mind and conceptualization gradually become of a piece. Even 1Ÿ one wants to get away from 1t, 
one finds 1t 1s Impossible. Therefore, we say poisonous snakes or filerce beasts are avoidable, but there 
1S no Wway to escape from mental conceptualization. Intellectuals and gentlemen are apt to search for 
nonsgraspable Dharma with a 'grasping mind'. What 1s this 'erasping mind'? The grasping mind 1s the 
very one that 1s capable of thinking and calculating, the one that 1s intelligent and brilliant. What 1s the 
noneraspable Dharma? It 1s that whiích cannot be conceived, measured, or comprehended 
1ntellectually... Zen Master Yung Chia says, 

"The real nature of blindness 1s the real 

nature of Buddha. 

Thịs 1llusory body 1s the Dharmakaya 1tself. 

When one realizes the Dharmakaya, 

that nothing exists. 

Thịs 1s called the 

Original Primeval Buddhahood.' 
With this understanding, he who abruptly throws his mind into the abyss where mind and thought 
cannot reach, will then behold the absolute, void Dharmakaya. This 1s where one emancipates oneself 
from the samsara. People have always been abiding In the cave of thought and 1ntellection. Às soon as 
they hear the saying 'Get rid of thinking', they are dazed and lost and do not know where to go. They 
should know that the moment when this very feeling of loss and stuperfaction arises 1s the best time for 
them to attain realization (release their body and life)." 


39) Đại Huệ Tông Cảo: Ứng Duyên Nhật Dụng Xứ—To Understand and Make Decisions and 
Judgmenfs According to the Condifions 
Hành giả tu Thiền chúng ta, một khi đã đem tâm tu tập Thiền, điều tiên quyết và quan trọng nhất là 
không được vội vã, vì vội vã lại hóa ra trì trệ. Chúng ta cũng không được thả lỏng quá, vì thả lỏng tất 
đâm ra lười biếng. Việc tu tập này nên thực hiện như một nhạc sĩ chỉnh dây đờn, không căng không 
dùn. Cái chúng ta nên làm là luôn hướng vào cái chỗ "ứng duyên nhật dụng," quán sát cái mà chúng 
ta có thể cùng với người khác theo duyên mà phán đoán thị phi khúc trực. Chỉ nhìn vào nó trong mọi 
lúc trong những sinh hoạt hằng ngày. Với đại quyết trong tâm, chúng ta cố tìm xem từ đâu mà lưu xuất 
những hoạt động này của tâm. Bằng cách quán sát nó tới lui đây đó, thì những việc quen thuộc mà xưa 
nay mình làm theo thói quen hay tập khí từ từ trở nên xa lạ; và những việc không quen hay Thiển tập 
từ từ trở thành quen. Khi chúng ta thấy việc Thiển tập đến dễ dàng, là chúng ta đang làm tốt. Và cũng 
như vậy, bất cứ khi nào việc Thiền tập được làm tốt, chúng ta sẽ cảm thấy nó dễ dàng đối với chúng 
ta. Trong mọi sinh hoạt thường nhật, hành giả tu Thiền nên tùy theo duyên mà tu tập. Trong thư gửi 
cho Hùng Thúc Nhã, Thiển sư Tông Cảo Đại Huệ viết: "Nếu trong các hoạt động các ứng duyên 
thường nhật mà không mê muôi, ắt ngày qua tháng lại, tâm ông tự nhiên kết thành một khối toàn thể. 
Theo duyên là như thế nào? Khi vui khi buồn, khi làm công việc, khi thù tạc với tân khách, cùng ngồi 
với thê tử, khi nghĩ thiện khi nghĩ ác, chạm với ngoại cảnh, gặp nhân duyên, thảy đều là thời tiết để 
bộc phát giác ngộ. Đây là chuyện tối quan trọng; trăm ngàn lần xin nhớ cho!"—When we, Zen 
practitioners, have made up our mind to practice Zen, the first and most Important thíing 1s "Do not 
hurry!” If we try to hurry, we will only be delayed. Nor should we be too lax, for then we will become 
lazy. The practice should be carried out as a musician adJusts the string of his harp, neither too tIght nor 
too loosely. What we should do 1s to look at that which understands and makes decisions and 
Judgments according to the conditions. Just look at it all the time ¡in our daily round. With great 
determination 1n our heart, try to find out from whence all these mental activitles come. By looking at 
1t here and there, now and then, the things with which we are familiar and are in the habit of doïng, 
gradually become unfamiliar; and the things with which we are not familiar or Zen work gradually 
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become familiar. When we find our Zen work coming easily, we are doing very well. And by the same 
token, whenever the Zen work 1s being done well, we will feel that 1t 1s easy for us. In all daily 
acfivifies, Zen practiioners should cultivate according to the conditlons. In a letter sent to Hsiung Hsu 
Ya, Zen Master Tsung Kao Ta Hui wrote, "If in your daily activities and conftacts you can keep your 
awareness or do away with that which 1s unaware, gradually as the days and months go by your mind 
will naturally become smoothed out into one continuous whole pliece. What exactly do Ï mean by 
'contacts' Ï mean that when you are angry or happy, attending to your official business, entertaining 
yOUr guests, sitting with your wife and children, thinking of good or evil thíngs, contact with external 
environments, encounter various conditions, all these occasions are good opportumties to bring forth 
the 'sudden eruption'. This 1s of the utmost important; bear 1t in your mind!” 


40) Đại Huệ Tông Cảo: Vô Nhiễm Đạo!— The Undefiled Way! 

Đại Huệ (1089-1163) hỏi một vị Tăng: "Đạo không đòi hỏi phải tu tập, nhưng nó không được ô nhiễm. 
Thế nào là vô nhiễm đạo?" Vị Tăng nói: "Con không dám trả lời." Đại Huệ nói: "Tại sao không?" Vị 
Tăng nói: "Con sợ nhiễm ô." Đại Huệ nói: "Tốt! Đem chối lại đây để quét phân!" Vị Tăng luống 
cuống. Đại Huệ đuổi ông ra ngoài bằng những cú đấm——Ta-Hui asked a monk, "The Way does not 
require practice, but 1t must not be defiled. What is the undefiled way?' The monk said, "I dont' dare 
answer." Ta-Hui said, "Why not?" The monk said, "m afraid of defilement." Ta-Hui said, "Goodl! 
Bring In the broom for sweeping shit!" The monk was flustered. Ta-Hui drove him out of the room with 
blows. 


4I) Đại Huệ Tông Cảo: Vô Tự—Wu 

Thiên sư Đại Huệ Tông Cảo (1089-1163) luôn nhắc nhở đệ tử: “Mấy ông cứ chuyên tâm tu tập trên 
công án Vô của ngài Triệu Châu.” Thật vậy, kết quả của những kinh nghiệm của chính mình, Đại Huệ 
trở thành một người bênh vực quyết liệt cho hệ thống công án, mà Sư sử dụng như một loại “phương 
tiện thiện xảo” nhằm giúp đệ tử của mình đạt ngộ và làm sâu sắc thêm những cái hiểu biết nguyên 
thủy của họ. Đối với Đại Huệ, ngộ không phải là một biến cố đơn độc mà là một tiến trình liên tục. Sư 
bảo đệ tử rằng Sư có cả thẩy mười tám lần ngộ lớn và vô số những kinh nghiệm nhỏ. Sư bảo họ: 
“Chẳng có văn tự nào trong Thiễển cả. Tất cả chỉ là ngộ. Khi mấy ông đạt ngộ, là mấy ông được hết 
thẩy.” Công án mà Sư thường giao cho những ai đến thỉnh giáo là công án “Vô” của ngài Triệu Châu. 
Một công án khác bắt nguồn từ chính Đại Huệ. Sư giơ cây phất trần lên và hỏi: “Nếu mấy ông gọi cái 
này là cây gậy, tức mấy ông khẳng định; nếu mấy ông không gọi nó là cây gậy, tức là mấy ông phủ 
định. Siêu vượt cả khẳng định lẫn phủ định, mấy ông gọi nó là cái gì? Hãy nói một cái gì đó xem!”— 
Zen master Ta-Hui Tsung-Kao always reminded his disciples, “Just work diligently on Chao-Chou's 
Wu.” In fact, as a result of his own experlence, Ta-hui became an avid advocate of the kôan system, 
which he used as a kind of “skillful means” to help students achieve awakening and then deepen their 
original Insights. For him, awakening was not a single event but an ongoing process. He told his 
students that he had eighteen major awakenings and countless smaller experiences. He told them, 
“There arent any words 1n Zen. I£s all awakening. When you have awakening, you've got 1t all.” The 
kôan he most frequently assigned to those who came to him for instruction was Chao-chous “WUu!” 
Another kôan originated with Ta-hui. He held up his whisk (hossu) and demanded: “If you call this a 
sfaff, you affirm; 1f you donft call it a staff, you negate. Beyond affirmation and negation, what are you 
going to call 1 Say somethingl” 


42) Đại Huệ Tông Cảo: Xả Nghiệp Lực Mà Chấp Đạo Lực Là Chỉ Uổng Phí Thời Gian— Riding 
Karma and Talking Dharma OnÏly Wasting Time 

Dù nghiệp đã được định nghĩa một cách đơn giản là các hành vi, thực ra, nghiệp chỉ tất cả sự tích tụ 

những kinh nghiệm và hành vi của chúng ta từ lúc khởi sanh của loài người và cả trước lúc ấy nữa. 
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Nghiệp của đời trước mà Phật giáo dạy còn sâu xa hơn nữa, vì nó gồm cả nghiệp của đời sống của 
chính chúng ta đã tạo nên qua sự tái diễn sanh và tử từ quá khứ vô định cho đến hiện tại. Trong khi 
đạo lực là năng lực đến từ sự giác ngộ. Trong Thiên, chẳng có tiêu chuẩn nào để đo lường Nghiệp Lực 
và Đạo Lực. Điểm chính yếu là xét xem mình có ý thức được tâm thể của mình trong tất cả mọi hành 
động vào mọi lúc. Phải biết rằng cả Nghiệp Lực lẫn Đạo Lực đều là hư vọng. Nếu có người xả 
Nghiệp Lực mà chấp trước Đạo Lực, theo Thiền sư Tông Cảo Đại Huệ, người ấy không hiểu gì về 
Phật giáo cả. Nếu có bậc trượng phu mượn Đạo Lực làm khí trượng để trừ Nghiệp Lực, Nghiệp Lực 
trừ rồi, mới thấy rằng Đạo Lực cũng là hư vọng luôn. Bàng Cư Sĩ nói: "Phàm phu ý chí hẹp hòi, suy 
nghĩ hư vọng, hay nói có khó có dễ... Có biết đâu chỉ vì cái tâm chấp khó chấp dễ, rồi vọng sinh ra 
giữ, bỏ, níu giữ chúng ta lăn trôi trong luân hồi sanh tử. Nếu không nhổ hết các căn bệnh này, ắt chẳng 
có lúc nào ra khỏi biển sanh tử được."——Though karma was simply defined as deeds, in reality karma 
1mplies the accumulation of all our experiences and deeds since the birth of mankind, and since even 
before that time. The karma of previous existence that Buddhism teaches 1s still more profound, as 1t 
includes the karma that our own life has produced through the repetition of birth and death from the 
1nfinite past to the present. While the spiritual power 1s the power which comes from enlightenment or 
the right doctrine. In Zen, there 1s no definite standard by which one can measure the forces of Dharma 
and of Karma. The critical point 1s to see whether one can be aware of one's mind-essence ¡n all 
activities at all times. Here one must know that both the force of Karma and the force of Dharma are 
1llusory. If a man Insists on riding himself of Karma and taking Dharma, according to Zen Master 
Tsung Kao Ta Hui, this man does not understand Buddhism. If he can really destroy Karma, he will 
find that the Dharma 1s also unreal. Pang-Yun said, "Ordinary people are small in courage and narrow 
1n perspective; they always Infer that this practice 1s easy, and that that one 1s difficult. They do not 
know that the discriminating mind which deems things to be easy or difficult, 1s 1tself the very mind 
that drags us down Into Samsara. If this mind 1s not uprooted, no liberation 1s possible." 


CLI.Đại Hưu Chánh Niệm: Daikyu 
1) Bỗng Nhiên Bừng Ngộ Khi Đâm Đầu Vào Cây Cột!— Bumped Into a Pillar and Suddenly Had 
an Insight! 

Đại Hưu Chánh Niệm là tên của một Thiền sư Nhật Bản vào thế kỷ thứ XVIHI. Ngay từ thuở nhỏ, Đại 
Hưu đã nổi tiếng với tư chất khác thường. Thây dạy của nhiều tông phái Phật giáo đã tìm đến và tỏ ý 
muốn nhận cậu bé làm đệ tử, nhưng cha mẹ cậu không đồng ý. Tuy vậy, cuối cùng Đại Hưu cũng xuất 
gia vào nhà Thiển khi lên năm tuổi. Khi đến tuổi 15, một ngày nọ chú tiểu Đại Hưu tình cờ nghe thầy 
mình nói với ai đó về cái gọi là "Bản lai diện mục" hay "trạng thái trước khi được sanh ra đời." Điều 
này khiến Đại Hưu phải tự hỏi, và chú tiểu Đại Hưu bắt đầu để tâm tham cứu bất cứ lúc nào chú có 
giờ rảnh. Vào năm 23 tuổi, sư Đại Hưu tìm đến thiền sư danh tiếng Kogetsu để trình bày sở ngộ của 
mình. Nghe xong, thiển sư Kogetsu nói: "Nói cho cùng, chỗ ngộ của ông chỉ là của một người còn 
đứng ngoài cửa. Nó hoàn toàn vô dụng khi đứng trước bờ mé sanh tử. Hãy tiếp tục tập trung thiển định 
với toàn bộ năng lực của ông, tự nhiên sẽ có một ngày ông đạt được viên mãn." Sau đó, thiển sư 
Kogetsu truyền dạy cho Đại Hưu về mười hai bài kệ cũng như cách vận dụng những lời dạy của một 
thiển sư Trung Hoa thời xưa vào công phu thiển định hàng ngày. Một ngày vào mùa hè năm sau, khi 
Đại Hưu đang mang một ấm trà và nhà kho, bất chợt có cảm giác như mình đang đi trong không trung, 
tâm trí đặt như một khối sắt. Khi Đại Hưu dừng bước và đứng lặng yên, một cơn gió thoảng qua lồng 
ngực ông. Đại Hưu tiếp tục bước đi, vô tình đâm đầu vào cây cột, ông bỗng nhiên bừng ngộ. Đại Hưu 
lập tức đến gặp thiển sư Kogetsu để bày tỏ: "Rốt cuộc hôm nay con cũng vượt qua được chỗ chướng 
ngại trong tâm." Thiển sư Kogetsu chỉ mỉm cười. Sau nhiều năm tu học với Kogetsu, Đại Hưu nghĩ 
rằng mình đã hoàn toàn triệt ngộ được yếu chỉ Thiển tông. Cho rằng không còn ai có thể dạy bảo được 
điều gì hơn cho mình, Đại Hưu quyết định tìm nơi ẩn cư để hoàn thiện tâm ngộ đến chỗ viên mãn. Tuy 
nhiên, trên đường tìm đến chốn ẩn cư, Đại Hưu vô tình đọc được một bài kệ của một thiền sư lỗi lạc 
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tên là Bạch Ấn sáng tác. Bài kệ phi phàm đến độ Đại Hưu quyết định đích thân tìm đến để gặp Bạch 
Ẩn—Daikyu, name of a Japanese Zen master in the eighteenth century. Daikyu's exceptional nature 
was evident even when he was sfill Just a child. Teachers of all schools of Buddhism sought to enroll 
him as a disciple, but his parents refused to give their permission. Nevertheless, Daikyu finally left 
home to enter Zen discipleship when he was only five years old. When Daikyu was in his fifteenth 
year, one day he happened to hear his teacher talking to someone about something called "the state 
before birth." This made Daikyu wonder, and he used to sit and meditate whenever he had any free 
time. At the age of twenty-three, Daikyu went to meet the famous Zen master Kogetsu and expressed 
his perception to him. Kogetsu said, "Your perception 1s after all that of an outsider. lí would be 
completely useless on the shore of life and death. Focus your mental energy 1ntensely, and someday 
you will naturally attain umfication." Then Kogetsu taught Daikyu a set of twelve poems by an ancient 
Chinese Zen master and had him use these to guide him in his daily and nightly meditations. One day 
the next summer, as Daikyu was carrying a tea bottle to the storehouse, he suddenly felt as 1f he were 
walking in space, his mind solid as iron. As he stopped and stood there, a clear wind blew 1nto his 
chest. Continuing on his way, he bumped Into a pillar and suddenly had an insight. Daikyu went to Zen 
master Kogetsu and said, "Today I finally gotten through the obstructon in my heart!” Kogetsu Just 
smiled. After several years of further study with Kogetsu, Daikyu thought he had mastered Zen 
completely. Figuring there was no one anywhere who could teach him anything anymore, Daikyu 
decided to seek out a place of retreat to mature his realization. In the course of his Journey, however, 
Daikyu happened to read a verse written by the great Zen master Hakuin. lt was so extraordinary that 
Daikyu determined to go see Hakuin in person. 


2) Đại Hưu Chánh Miệm: Bước Đường Tu Tập— The Path oƒ Cultivation 

Khi diện kiến Bạch Ấn, Đại Hưu tìm thấy ở vị đại thiển sư kiệt xuất một cá tính thiển thật â ấn tượng. Ít 
lâu sau đó, Đại Hưu xin phép được lưu lại học thiển trong đạo tràng của đại sư Bạch Ẩn. Vốn đã tu 
học nhiều năm, Đại Hưu có thói quen ghi lại các phương pháp và kinh nghiệm thiển định mà mình đã 
từng trải qua vào một quyển vở. Đại Hưu quyết định làm lại từ đầu nên ông đã đem đốt quyển vở quí 
báu ấy đi. Lúc Đại Hưu 26 tuổi, ngày nọ, Đại Hưu tháp tùng Bạch Ấn đến thăm lão thiển sư Unzan. 
Trong khi trò chuyện, hai vị đã bàn đến quyển "Bích Nham Lục." Thiển sư Unzan hỏi Bạch Ẩn đoạn 
văn nào tâm đắc nhất trong quyển ngữ lục ấy. Bạch Ấn nói tên những đoạn văn ấy và Unzan rất hài 
lòng. Ngồi nghe cuộc trò chuyện của hai vị lão thiển sư, Đại Hưu hết sức ngạc nhiên. Bản thân ông đã 
tu tập thiển trong suốt hai mươi năm, nhưng vẫn chưa có thể biện giải sắc bén như hai vị lão sư này. 
Trên đường về, Đại Hưu muốn trình với Bạch Ấn về chỗ kiến giải của mình, nhưng không biết phải 
diễn đạt bằng cách nào. Dọc đường, Đại Hưu đã nhiều lần bước tới, định bụng cố gắng xin lão sư Bạch 
Ấn dừng chân để nghe mình bày tỏ sở ngỘ, nhưng tôi lại thôi. Bạch Ẩn biết Đại Hưu đang trong thời 
điểm chín muồi để chuyển thức, ông cố ý phớt lờ và cứ tiếp tục tiến bước. Hoàn toàn thất vọng, Đại 
Hưu đi đến ngồi trước mái hiên của một ngôi nhà gần đó. Nhập thâm định một lúc, bất chợt ông bừng 
ngộ. Khi mở mắt ra thì Đại Hưu thấy Bạch Ẩn đã đi quá xa rồi. Trở về đến chùa, Đại Hưu tìm gặp lão 
thiển sư Bạch Ẩn để trình bày chỗ sở ngộ. Lần này, lão sư Bạch Ấn đã ấn chứng cho Đại Hưu. Không 
bao lâu sau đó, Đại Hưu rời đạo tràng của Bạch Ẩnra đi. Trước khi ra đi, Đại Hưu hỏi lão sư Bạch Ẩn: 
"Yếu pháp cơ bản của tông môn là gì?" Thiển sư Bạch Ẩn đáp gọn: "A, B, C." Đại Hưu hỏi tiếp: "Yếu 
pháp thứ hai là gì?" Bạch Ấn đáp: "M, N, O." Đại Hưu bái tạ rồi lui ra. Câu chuyện này đã truyền đến 
tai của thiển sư Đông Lãnh Viên Từ, vị phụ tá của thiển sư Bạch Ẩn. Về sau, thiển sư Torei đã nói với 
Tăng chúng: "Đại Hưu thật là thô vụng, chẳng hỏi gì đến yếu pháp thứ ba. Mong rằng có ngày hắn trở 
lại đây, ta sẽ giúp hắn nhận ra được vần để." Đến tuổi 29, Đại Hưu trở về chùa cũ, ngày ngày phụng 
dưỡng vị thầy đầu tiên đã khai pháp cho mình. Một đêm, Đại Hưu tọa thiển đến khuya, khi đó ông 
bỗng nghe tiếng chó tru. Ngay trong khoảnh khắc ấy, Đại Hưu hoát nhiên đại ngộ, bao nhiêu tập kiến 
và tư niệm phút chốc dứt sạch. Hôm sau, Đại Hưu đến gặp thiển sư Seisan, một trong số những người 
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thầy đã từng hướng dẫn ông ngày trước. Trước khi Đại Hưu mở lời, thiển sư Seisan đã lên tiếng: 
"Ngay từ buổi đầu gặp mặt, ta đã biết ông là bậc đại căn và cũng là người hữu duyên. Ta đã đợi ông ở 
đây suốt một thời gian dài chỉ để chờ giây phút này. Giờ đây cơ duyên đã đến, ta không ngần ngại 
trao lại cho ông kho Chánh Pháp Nhãn Tạng mà chư Phật, chư Tổ đã truyễển trao cho nhau qua nhiều 
đời." Đại Hưu chỉ lễ bái. Sau này, khi đã là một vị thiển sư, Đại Hưu rất nghiêm khắc. "Con đường 
giác ngộ rõ ràng trước mắt," sư thường bảo tăng chúng. "Vì sao các ông không cố vượt qua để đến bờ 
giải thoát?"—When Daikyu met Hakuin, he found the great master a truly impressive Zen personality. 
Daikyu soon asked permission to continue his Zen studies with Hakuin. Already a longtime seeker, 
Daikyu had a notebook in which he had recorded every Zen statement he had mastered. Determined to 
make a fresh start in Hakuins guidance, he now took his precious notebook and burned 1t. Daikyu was 
twenty-six years old at this trme. One day, Daikyu accompanied Hakuin on a visit to Unzan, another 
Zen master. In the course of conversation, the subJect of the Zen classic “The Blue CHff Record” came 
up. Unzan asked Hakuin which verse in that collection he considered best. Hakuin named a certain 
verse, and Unzan agreed. Daikyu, who was sitting there listening to the conversation of the two elder 
masters, was thoroughly bewildered by what he heard. He himself had been studying Zen for more 
than twenty years, and yet he was unable to make such fine distinction as the elder masters. On the 
way back, Daikyu wanted to tell Hakuin what he had realized, but he found 1t hard to convey. 
Following the great master along the road, Daikyu stepped forward several times, trying to get Hakuin 
to stop and talk to him. Aware that Daikyu was ripe for a breakthrough, Hakuin deliberately brushed 
hiìm off and kept on going. Thoroughly upset, Daikyu went to sit on the veranda of a house by the 
roadside. After meditating for a good while, Daikyu suddenly had an insight. Opening his eyes, he 
found that Hakuin was long gone. Running back to the temple, Daikyu presented his understanding to 
Hakuin. The elder master attested to the truth of his realization. Not long after that, Daikyu left 
Hakuin. As he was parting, he asked the great master, "What 1s the primary formula?" Hakun said, "A, 
B, C." Daikyu asked, "What 1s the secondary formula?” Hakuin said, "M,N, O." Daikyu bowed and 
departed. Hakuins assitant, Zen master Torei, overheard this exchange. Later on he said to his 
followers, "That Daikyu 1s really crude; he didnt even ask about the third formula. I hope he comes 
here sometime, so I can poke Into the matter for him." When Daikyu was twenty-nine years old, he 
went back to look after his first teacher, who was now a very old man. One night Daikyu sat until very 
late, when he happened to hear a dog howl. At that moment his mind suddenly opened up, and he 
aftained great enlightenment, shedding his previous knowledge and views all at once. The next day he 
went to see Seizan, a Zen master he had worked with in the past. before Daikyu had said a word, 
Se1zan said to him, "I knew you had potential for enlightenment from the very sfart. Ï have been 
waiting here for a long time for you fo cafalyzZe 1t on your own. Ít seems to be a matter of timing. Ï 
conceal nothing from you; now I have bequeathed to you the treasury of the eye of truth." Daikyu 
sinply bowed. Eventually Daikyu became a Zen teacher. He was very strict. "Once universal life 1s 
mamifest," he would demand of his students, "why cant you pass through to freedom?” To his profound 
regret, no one 1n his congregation realized what he meant. 


3) Đại Hưu Chánh Niệm: Vị Tăng Vô Tâm!— The Entranced Attendant! 

Khi Đại Hưu đến tham vấn thiển sư Zokai tại cố đô Kyoto. Trên đường đi, ông không màng gì đến 
quang cảnh phố xá Kyoto nhộn nhịp, mà ông luôn chú tâm lên đỉnh mũi đến nỗi đâm sầm vào cỗ xe 
ngựa. Sau khi gặp được thiển sư Zokai, Đại Hưu xin phép ở lại đó để học Thiển. Thiển sư Zokai đồng 
ý và giao cho ông việc trợ giúp vị sư quản lý phòng thuốc trong thiển viện. Lúc đó Đại Hưu chỉ mới có 
18 tuổi. Ngày nọ, khi mang lá thuốc đã dùng rồi ra đổ ngoài bờ sông, khi đến bờ sông thì ông hoàn 
toàn quên đi cả bản thân mình. Mặc dù lúc đó là mùa lá phong chuyển mình sang nàu đỏ, mà ông 
cũng không thấy chúng. Khả năng tập trung và định lực của sư Đại Hưu đã lên đến tột đỉnh. Từ sau 
việc này, mọi người thường gọi ông là "vị Tăng vô tâm."—When Daikyu went to see Zen master 
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Zokal in Kyoto, to ask about the essentials of concentration. Ôn the way there, he kept his attention on 
the tip of his nose, so he didnt even see the clamor and fanfare of the ancient capital even as he 
walked through 1t. So absorbed was he 1n concentration that he bumped 1nto numerous horse carriages 
on the road, their drivers hollering at him as he contnued unminding on hís way. Having met the 
master Zokal, Daikyu asked permission to remain there to study Zen. Zokai assented and gave Daikyu 
the task of attending to the masters medicine. Daikyu was eighteen years old at that time. One day 
when Daikyu went to throw away some herbal waste, he forgot himself completely on reaching the 
river. Even though 1t was the season when the maples turn scarlet as brocade, he didnt even see them. 
Such was the pinpoint ¡intensity of his concentration. People used to call him "the Entranced 
Attendant." 


CLII.Đại Liễu: Sao Mấy Ông Biết Đó Là Món Cá?—Ta-Liao: How Do You Know That's Fish 
Flesh? 

Có lần thiền sư Đại Liễu được thỉnh đến dự tiệc tại nhà của một địa chủ giàu có trong vùng. Nhiều 
Tăng sĩ Phật giáo cũng có mặt ở đó. Ai đó trong nhà muốn trêu chọc các vị Tăng. Mọi người đều được 
phục vụ với món cá. Chư Tăng đều không ăn, chỉ trừ thiển sư Đại Liễu cứ ăn hết một cách tự nhiên 
làm như ông chẳng biết nó là món gì. Thấy vậy, những vị Tăng khác kéo tay áo thiển sư Đại Liễu và 
nói: "Đó là món cá!" Đại Liễu nhìn thẳng vào các vị sư và nói lớn: "Sao các ông biết đó là cá kia 
chứ?"—Once Zen master Dairyo was 1nvited to a feast at the home of a wealthy landowner. Many 
other Buddhist monks were also present. Someone 1n the household decided to played a Jjoke on the 
monks. All of them were served with fish flesh, which Buddhist monks and nuns were forbidden to eat. 
AlI of the monks at the feast abstained from the fish flesh except Zen master Dairyo, who ate 1t all, as 
1f he didnt know what it was. One of the monks surreptitiously pulled the Zen master's sleeves and 
said, “Phafs fish flesh!" Dairyo looked the monk In the eye and loudly retorted, "So how do you know 
what fish flesh 1s?" 


CLIII.Đại Long Trí Hồng: Hung oƒ Ta Lung 
1) Hoa Núi Nở Như Gấm, Nước Khe Trong Tợ Chàm!—Mountain Flowers Bloom Like Brocade, 
Valley Streams Are Brimmng Blue As Indigo! 

Theo thí dụ thứ 82 của Bích Nham Lục, một hôm, có một vị Tăng hỏi Đại Long: "Sắc thân bại hoại, 
thế nào là Pháp thân kiên cố?" Đại Long đáp: "Hoa núi nở dường gấm, nước khe trong tợ chàm." Theo 
Viên Ngộ trong Bích Nham Lục, việc này nếu nhằm trên ngôn ngữ mà tìm, giống như đưa gậy đập 
mặt trăng, chẳng dính dáng chút nào. Cổ nhân phân minh, nói: "Muốn được thân thiết chớ đem hỏi 
đến hỏi. Vì sao? Vì hỏi tại chỗ đáp, đáp tại chỗ hỏi." Vị Tăng này gánh một gánh lỗ mãng, đổi một 
gánh hồ đô, đặt câu hỏi hư dở chẳng ít. Nếu chẳng phải là Đại Long đâu được che trời che đất. Kia hỏi 
thế ấy, Đại Long đáp thế ấy, một hợp tướng, lại chẳng dời đổi một mảy tơ. Giống như thấy thỏ thả 
chim ưng, xem lỗ đặt chốt. Ba thừa mười hai phần giáo lại có thời tiết này chăng? Quả thực kỳ đặc, chỉ 
là ngôn ngữ vô vị bít lấp miệng người. Thế nên nói: "Một mảnh mây trắng miệng hang khuất, chim về 
quên tổ biết là bao?" Có người nói chỉ là tùy tiện đáp suông mà thôi. Nếu hiểu thế ấy trọn là kẻ diệt 
dòng họ Thích. Đâu chẳng biết cổ nhân một cơ một cảnh phá gông đập xiểng, một câu một lời ôm 
vàng chứa ngọc. Nếu là mắt lão thiển Tăng có khi nắm đứng, có khi buông đi, chiếu dụng đồng thời, 
nhơn cảnh đều đoạt, song phóng song thâu, gặp thời thông biến. Nếu không đại dụng đại cơ, đâu hiểu 
phủ trời che đất như thế. Giống như gương sáng trên đài Hồ đến hiện Hồ, Hán đến hiện Hán. Công án 
này cùng "Thược Lan Hoa" một loại, song ý lại chẳng đồng. Chỗ hỏi của vị Tăng chẳng rõ, chỗ đáp 
của Đại Long rất hay. Một vị Tăng hỏi Vân Môn: "Khi lá rụng cành khô thì thế nào?" Vân Môn đáp: 
"Thân bày gió thu." Đây gọi là hai mũi tên chống nhau. Vị Tăng hỏi Đại Long: "Sắc thân bại hoại, thế 
nào là Pháp thân kiên cố?" Đại Long đáp: "Hoa núi nở dường gấm, nước khe trong tợ chàm." Dường 
thể anh đến Tây Tần, tôi ở Đông Lỗ. Kia đã đi thế ấy, tôi chẳng đi thế ấy, cùng với Vân Môn một 
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khối trái nhau. Gã kia đi thế ấy là dễ thấy, gã này chẳng đi thế ấy lại khó thấy. Quả thực ba tấc lưỡi 
của Đại Long rất vi tế——According to example 82 of the Pi-Yen-Lu, one day, a monk asked Ta Lung, 
“The physical body rots away: what 1s the hard and fast body of reality?" Ta Lung said, “The mountain 
flowers bloom like brocade, the valley streams are brimmming blue as indigo†” According to Yuan-WUu 
1n the Pi-Yen-Lu, 1Ý you go to the words to search for this thíng, 1fs like trying to hít the moon by 
waving a stick; you wont make any connection. An Ancient clearly stated, "If you want to attain 
Intimacy, dont ask with questions. Why? Because the question 1s in the answer and the answer 1s in the 
quesftion." This monk picked up a load of crudeness and exchanged 1t for a load of confusion: 1n posing 
this question, his defeat was not slight. How could anyone other than Ta Lung manage to cover heaven 
and cover earth? The monk asking this way and Ta Lung answering this way 1s a single whole. Ta 
Lung didnt move a hairs breadth: it was like seeing a rabbit and releasing a falcon, like seeing a hole 
and putting 1n a plug. Is this time a season in the twelve-part canon of the Triple Vehicle? Undeniably 
his answer was extraordinary, 1s Just that his words have no flavor and he blocks up people's mouths. 
Thus 1t 1s said, "When white clouds he across the valley mouth, many birds returning by night cant find 
their nests." Some say that this was Just answering glibly. Those who understand in this fashion are 
nothing but exterminators of the Buddha's race. They are far from knowing that with one device and 
one objective, the Ancients broke fetters and smashed chains, that every word and phrase were pure 
gold and raw gems. If one has the eye and brain of a patchrobed monk, sometimes he holds fast and 
sometimes he lets go. Shining and functioning at the same time, with both persons and obJects taken 
away, both sides let go and both sides gather In. Facing the situation, he changes accordingly. Without 
the great functon and great capacity, how could he be able to enclose heaven and earth like this? 
Much as a bright mirror on 1s stand: when a foreigner comes, a foreigner appears, and when a native 
comes, a naftive appears. This case 1s the same as the story of the Flower Hedge, though the meaning 1s 
not the same. Here the monk's question was 1gnorant, so Ta Lung's answer was exactly appropriate. 
Havent you heard this story? A monk asked Yun Men, "How 1s it when the tree withers and the leaves 
fall?" Yun Men said, "The body exposed In the golden wind." This 1s called "Arrowpoints meeting.” 
Here the monk asked Ta Lung, "The physical body rots away: what 1s the hard and fast body of 
reality?" Ta Lung said, “The mountain flowers bloom like brocade, the valley streams are brimming 
blue as indigo." This 1s Just like "you go west to Chín, [ go east to u”: since he acts this way, I dont 
act this way. Matching Ta Lung's answer with Yun Mens, theyTre opposites. Its easy to see Yun Men 
acting thus, but 1fs hard to see Ta Lung acting otherwise. Nevertheless, Ta Lung's tongue 1s Very 
subtle. 


2) Đại Long Trí Hồng: Phật Là Ông!— You Are the Buddha! 
Đại Long Trí Hồng là tên của một vị Thiển sư Trung Hoa vào cuối thế kỷ thứ IX. Hiện nay chúng ta 
không có nhiều tài liệu chỉ tiết về Sư Đại Long Trí Hồng; tuy nhiên, có một chỉ tiết nhỏ về vị Thiển sư 
này trong Thiển Lâm Loại Tụ (quyển II): Một vị Tăng hỏi Đại Long Trí Hồng: "Phật là ai?" Trí Hồng 
đáp: "Phật là ông." Vị Tăng nói: "Làm sao hiểu?" Trí Hồng đáp: "Ông có muốn để cái quai lên bình 
bát của mình không?" Về câu hỏi này Tuyết Đậu, tác giả của Bích Nham Tập, đã làm bài tụng: 
"Giang quốc xuân phong xuy bất khi 
Chá cô đề tại thâm hoa lý 
Tam cấp lãng cao ngư hóa long 
S¡ nhân do đậu dạ đường thủy." 
(Gió heo may mùa xuân reo vui trên Giang quốc 
Chim chá cô hát líu lo giữa đám hoa rậm 
Tam cấp sóng cao cá đã hóa rồng 
Người ngu ban đêm còn tìm nó trong mương nước). 
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Về câu hỏi "Phật là ai?" mỗi Thiền sư muốn cho đệ tử của mình một khía cạnh lãnh hội khác nhau. 
Tất cả những giải đáp không nhất thiết phải chỉ vào một phương diện nào đó của Phật, vì hết thảy đều 
tùy cơ duyên trong khi hỏi. Và qua những sự kiện này, chúng ta thấy ngay ở đây Phật không còn là 
một thực thể siêu việt được bao trùm giữa những hào quang của cõi trời; ngài cũng là một con người 
như chúng ta, đang trò chuyện với chúng ta, và ngài hoàn toàn là một con người có thể làm quen được. 
Và do đó, nếu ngài có phóng ra ánh sáng nào, chúng ta phải khám phá, vì nó không là cái có sẵn để 
cho chúng ta tiếp nhận—Master Hung of Ta Lung, name of a Chinese Zen Master in the ninth century. 
We do not have detailed documents on this Zen Master; however, in Zen Materials Classified 
(Accumulated Categories in the Zen forest, Vol. II), there 1s a brIef information on him: ÀA monk asked 
Hung of Tai-lung, "Who 1s the Buddha?” Tai-lung replied: "You are he." The monk said: "How do I 
understand 1t?" Tai-lung replied: "Do you wish to put a handle to your begging bowl?” Ôn this Hsueh- 
tou, the compiler of the Pi-yen-chi, has this verse: 
“The spring breeze 1s gently rising 

Over the Chang district, 

The partridge 1s softly singing 

Among the bushes laden with blossoms. 

The carp leaping up the turbulent 

cataract trebly broken turns into a dragon, 

And what a fool 1s he who still at nght 

seeks for 1t in the mill-pond!” 
Regarding the question of "Who 1s the Buddha?", each Zen Master wants to give his disciple a 
đifferent aspect in understanding of what or who the Buddha 1s. All the answers do not necessarily 
point to one aspect of Buddhahood; for they are conditioned by the circumstances in which the question 
was evoked. And through these facts, we can see the Buddha 1s here no more a transcendental being 
enveloped In heavenly rays of light, He 1s also a gentleman like ourselves, walking among us, talking 
with us, quite an accessible familiar being. And therefore, whatever light he emits 1s to be discovered 
by us, for 1t 1s not already there as something to be perceived. 


CLIV.Đại Ngu Tam Quyền— Lin-Chỉ's Lin-Chỉ Hiting T?a-Wu on the Side Three Times 

Công án Lâm Tế đấm Đại Ngu ba đấm. Theo Truyền Đăng Lục, quyển XII, Thiền sư Lâm Tế (2-866) 
từ giả Hoàng Bá để đi đến chỗ Đại Ngu. Đại Ngu hỏi: “Ở chỗ nào đến?” Sư thưa: “Ở Hoàng Bá đến.” 
Đại Ngu hỏi: “Hoàng Bá có dạy gì không?” Sư thưa: “Con ba phen hỏi đại ý Phật pháp, ba lần bị đánh. 
Chẳng biết con có lỗi hay không lỗi?” Đại Ngu nói: “Bà già Hoàng Bá đã vì ngươi chỉ chỗ tột khổ, lại 
đến trong ấy hỏi có lỗi không lỗi?” Ngay câu nói ấy, sư đại ngộ, thưa: “Xưa nay Phật pháp của Hoàng 
Bá không nhiều.” Đại Ngu nắm đứng lại, bảo: “Con quỷ đái dưới sàng, vừa nói có lỗi không lỗi, giờ 
lại nói Phật pháp của Hoàng Bá không nhiều. Ngươi thấy đạo lý gì, nói mau! Nói mau!” Sư liền cho 
vào hông Đại Ngu ba thoi. Đại Ngu buông ra, nói: “Thầy của ngươi là Hoàng Bá, chẳng can hệ gì việc 
của ta.” Sau đó Sư từ tạ Đại Ngu trở về Hoàng Bá—The koan of Lin-Chi's Lin-Chi hitting T'a-Wu on 
the side three times. According to The Records of the Transmission of the Lamp (Chˆ°uan-Teng-Lu), 
Volume XII, when Lin-Chi reached T”a-Wu, T?a-Wu said: “Where have you come from?” Lin-Chi 
said: “From Huang-Po.” T”a-Wu said: “What dịd Huang-Po say?” Lin-Chi said: “Three times I asked 
hìm about the essential doctrine and three times I got hít. [ don”t know 1f I made some error or not.” 
Ta-Wu said: “Huang-Po has old grandmotherly affection and endures all the difficulty for your sake, 
and here you are asking whether you”ve made some error or not!” Upon hearing these words Lin-Chi 
was awakened. Lin-Chi then said: “Actually, Huang-Po”s Dharma 1s not so great.” T”a-WUu grabbed 
him and said: “Why you litle bed-wetter! You Just came and said: you don”t understand. But now you 
say there”s not so much to Huang-Poˆs teaching. What do you see? Speakl Speak! Lin-Chi then hit 
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Ta-Wu on his side three times. Ta-WUu let go of him, saying: “Your teacher 1s Huang-Po. ve got 
nothing to do with 1t.” Lin-Chi then left T?a-WUu and returned to Huang-Po. 


CLV.Đại Ngu Tông Trước: Daigu Sochiku 
1) Lãnh Chúa Ngu Ngốc Chẳng Biết Gì Về Thiền Cả!—The Blockhead Lord Who Doesn't Know 
Anything 0ƒ Zen! 

Hai vị Thiển sư Đại Ngu Tông Trước (1584-1669) và Ngu Đường Tông Thật (1579-1661) được mời 
đến gặp một vị lãnh chúa. Đến nơi, Thiển sư Ngu Đường nói với lãnh chúa: “Ngài có tư chất thông 
minh và năng khiếu bẩm sinh để học thiển.” Trong khi Thiền sư Đại Ngu lại nói: “Vô lý! Tại sao ngài 
lại ve vuốt gã ngu ngốc này? Gã ta có thể là một lãnh chúa, nhưng gã chẳng biết gì về thiền cả!” Thế 
là thay vì xây một tự viện cho Thiển sư Ngu Đường thì vị lãnh chúa lại xây cho ngài Đại Ngu và theo 
học thiển với ngài—Two Zen masters, Daigu Shochiku and Gudo (Yu-tang Tung-she), were invited to 
visit a lord. Upon arriving, Zen master Gudo said to the lord: “You are wise by nature and have an 
inborn ability to learn Zen.” While Zen master Daigu said: “Nonsense! Why do you flatter this 
blockhead? He may be a lord, but he doesn't know anything of Zen.” Šo, instead of building a temple 
for Gudo, the lord built it for Daigu and studied Zen with him. 


2) Đại Ngu Tông Trước: Tự Mình Xác Nhận Chứng Ngộ— Selƒ-Confirmation 

Đại Ngu Tông Trước (1584-1669) là tên của một Tăng Nhật Bản, tông Lâm Tế, phái Diệu Tâm Tự. 
Đại Ngu Tông Trước sanh ra tại tỉnh Mino trong một gia đình thuộc giai cấp võ sĩ. Sư là một trong 
những vị Thiển sư đã cố công làm sống lại tông Lâm Tế dưới thời Đức Xuyên. Sau khi đã đạt được 
những thành công đáng kể trong hệ thống phái Lâm Tế, Đại Ngu bắt đầu ra đi tầm cầu giác ngộ qua tu 
tập thiển định. Tin rằng chẳng có ai có thẩm quyển xác nhận kinh nghiệm giác ngộ của mình, nên Đại 
Ngu tự xem mình như là vị Thiển sư tự xác nhận. Sư nổi tiếng với những nỗ lực tái tạo những chùa 
viện đã bị đổ nát —Name of a Japanese Rinzai monk from Myoshinji-ha (Myoshinji lineage). Daigu 
was born in Mino to a samurai-class family. He 1s one of the Zen reformers who tried to revitalize 
Rinzai Zen during the early Tokugawa period (1603-1866). After achieving considerable success 
within the Rinzal institutilonal hierachy, Daigu set out to attain enlightenment through the practice of 
meditation. Believing that there were no qualified master in Japan to confirm his experience, Daigu 
regarded himself as a "self-confirmed” master. He 1s best known for his efforts in restoring ruined 
temples. 


CLVI.Đại Nhật Năng Nhẫn Và Đạt Ma Tông Nhật Bản—Dainichi Nonin and Japanese Nihon- 
Darumna School 
Sư Đại Nhật Năng Nhẫn, thiển sư dòng Lâm Tế Nhật Bản vào thế kỷ thứ XIII. Ông được giới thiệu 
vào trường phái Thiên Thai trên núi Tỷ Xan, đạt tới giác ngộ không cần có thây. Ông lập ra tu viện 
Tam Bảo trong tỉnh Settsu và bắt đầu hướng dẫn đệ tử theo tinh thần thiển. Để tránh bị cho là truyền 
thống không chính thống và không được một thầy thiển xác nhận. Đại Nhật Năng Nhẫn đã gởi hai đệ 
tử mang theo những trước tác nói về kinh nghiệm thiền của mình sang Trung Hoa. Các môn đồ đã trao 
trước tác của ông cho thiển sư Yu-wang Cho-an thuộc dòng Lâm Tế Trung Hoa và được thiển sư nầy 
xác nhận đại giác. Trường phái do Đại Nhật Năng Nhẫn sáng lập tổn tại không lâu; nó được kết hợp 
bởi các yếu tố thiển với giáo thuyết Thiên Thai. Người ta gọi nó là trường phái Nhật Bản Đạt Ma 
Tông. Trong số các đệ tử của ông có thiển sư Cô Vân Hoài Trang, sau đó trở thành nhị tổ của dòng 
thiển Tào Động Nhật Bản——Also called Jimbo Zenji; a Japanese Zen master of the Rinzai school in the 
13th century. He was introduced to the teachings of the Tien-T'ai school on Mount Hiel, reached 
enlightenment without a master. He founded the Sambo-ji monastery 1n Setfsu province and began to 
1nsfruct students 1n the mind of Zen. To protect himself from the accusation that he was not part of the 
Zen tradition and had not been authorized by a master of the Zen lineage of transmission, he finally 
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sent two students of his to China with writings concerning his Zen experience. There the students 
presented these to Zen master Yu-wang Cho-an of the Rinzai school, who thereupon confirmed 
Nonins enlightenmernt. The relatively short-lived school founded by Nomn, in whích elements of Zen 
and the Tendai school were mixed, was called NÑihon-Daruma school. Among Nonin's most prominent 
students was Koun EJo (1198-1280), later became the second patriarch of the Soto Zen school of Japan. 


CLVII.Đại Niên Dương Úc: Giải Ngộ Kệ— Yang Tai-nien: Verse on an Opened Mental Eye 
Trong lịch sử nhà Thiền, nhiều thiển sư còn lưu lại những bài thơ còn gọi là kệ, ghi lại những điều cảm 
nghĩ trong phút giây mở con mắt tuệ. Theo Thiền sư D.T. Suzuki trong Thiền Luận, Tập I, những bài 
kệ nầy có tên riêng là 'Đầu Cơ Kệ,' ngụ ý giữa thầy và trò có sự tỉnh ý hợp nhau. Hai bài thơ "Kệ 
Giải Ngộ" sau đây, bài đầu của cư sĩ Dương ức, tự Đại Niên (973-1020), một quan chức đời Tống: 
"Cối xay tám góc chuyển trời cao 
Sư tử lông vàng hóa chó ngao 
Ví muốn cất mình lên bắc đẩu 
Chắp tay về ngắm chốn nam tào." 
Những bài thơ giác ngộ đủ sắc thái như bài trên đây, không bài nào giống bài nào, khó gợi cho chúng 
ta một nhận định xác đáng về nội dung của "Ngộ" bằng cách so sánh hay phân tích. Nhưng dẫu sao thì 
chúng cũng được hiểu một cách dễ dàng. Chúng ta cũng có thể nhận thấy ở chúng sự biểu lộ một phát 
giác mới; còn phát giác đó là gì, chúng ta cần có ít nhiều thân chứng riêng mới có thể nói rõ hơn được. 
Dầu ở trong trường hợp nào, tất cả các thiển sư đều chứng chắc rằng trong Thiền có cái gọi là "Ngộ", 
nhờ nó con người du nhập trong một thế giới giá trị mới. Kiến giải cũ vứt bỏ là thế gian mang một ý 
nghĩa mới. Có người cho rằng mình đã bị mê hoặc, hoặc kiến thức cũ của mình chìm lỉm mất trong 
quên lãng, trong khi người khác thú nhận rằng bấy lâu họ đâu có ngờ đến cái đẹp mới lạ ấy hiển lộ 
trong thanh phong' và trong minh châu —lIn the hisotry of Zen, some masters have left in the form of 
verse known as “gatha` what they perceived or felt at the time when their mental eye was opened. 
According to Zen master D.T. Suzuki in the Essays in Zen Buddhism, Book I, the verse the special 
name of “Enlightenment Gatha` which shows the agreement between the master and his followers In 
enlightenment. The first of the following two verses 1s by Yang Tai-nien (Yodainen, 973-1020), a 
sfatesman of the Sung dynasty: 
"An octagonal millstone rushes through the a1r; 
A golden colored lion has turned Into a cur: 
If you want to hide yourself in the North Star, 
Tum around and fold your hands behind the South Star.” 
A sufficient variety of the verses has been given here to show how they vary from one another and 
how 1t 1s Impossible to suggest any intelligible explanation of the content of enlightenment by merely 
comparing them or by analysing them. However, some of them are easily understood. We can also see 
1n them an expressive of the feeling of a new revelation; but as to what that revelation 1tself 1s, 1t wIll 
require a certain amount of personal knowledge to be able to describe 1t more intelligently. In any 
event, all these Zen masters testify to the fact that there 1s such a thing in Zen as enlightenment (sator1) 
through which one 1s admitted Into a new world of value. The old way of viewing things 1s abandoned 
and the world acquires a new signification. Some woulf declare that they were deluded or that their 
previous knowledge was thrown into oblivion; while others would confess they were hitherto unaware 
of a new beauty which exists 1n the refreshing breeze' and In the 'shining Jewel'. 


CLVIHII.Đại Quang: Ta-Kuang 

1)_ Chẳng Ấp Úng—Never Falered 

Một hôm, Thạch Sương quyết định lúc chín muôi để thử sở đắc của Đại Quang Cư Hối (§36-903), bèn 
hỏi rằng: "Mỗi năm trong xứ cấp bằng cho những người thi đậu kỳ thi của triều đình. Những người nà y 
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vẫn phải được tiến cử để triểu đình ban chức hay không?" Đại Quang nói: "Có người nào đó không 
cần phải tiến cử." Thạch Sương nói: "Ai nói với ông vậy?" Đại Quang nói: "Chỉ cần người đó không vì 
danh tiếng." Thạch Sương nói: "Nếu không phải là hôm nay, có phải là lúc khác hay không?" Đại 
Quang nói: "Người ấy không chỉ nói có cái 'hôm nay." Trong kiểu nói chuyện này, Đại Quang chẳng 
bao giờ ấp úng——One day, Shishuang decided that the time was ripe to test Daguang's understanding, 
and so asked him, "Each year the country brings forth persons who achieve a degree by passing the 
1mperial exams. Do those persons still pay homage to the Imperial court or not?" Daguang said, "There 
1s someone who doesrit ask for entry." Shishuang said, "Who told you that?” Daguang said, "He doesnt 
have a name." Shishuang said, "If not today, 1s there some other time?" Daguang said, "He doesnt 
even say there 1s a 'today."”" In these type of dialogues, Daguang never faltered. 


2) Đại Quang Dã Hồ Tinh— Ta Kuang Does a Dance 

Hồ là một loài thú giống như chồn, hay kêu la về đêm. Trong Phật giáo, từ nầy có nghĩa là giáo pháp 
của tà đạo. Trong Thiển, từ này còn có nghĩa là vị thiển sư chỉ nói được, như đàm dãi của loài chỗn 
hoang, nhưng không làm và không thực hiện được. Chính vì vậy mà các Thiền gia coi thiển ngoại đạo 
là “Dã Hồ Thiển”. Theo thí dụ thứ 93 của Bích Nham Lục, một hôm, có một ông Tăng hỏi Thiển Sư 
Đại Quang Cư Hối (836-903): "Trường Khánh nói nhơn trai khánh tán, ý chỉ thế nào?" Đại Quang liền 
múa. Vị Tăng lễ bái. Đại Quang bảo: "Thấy cái gì mà lễ bái?" Vị Tăng liền múa. Đại Quang lại nói: 
"Đây là dã hồ tinh." Theo Viên Ngộ trong Bích Nham Lục, hai mươi tám vị Tổ ở Ấn Độ, sáu vị Tổ ở 
Trung Hoa chỉ truyền cái nầy. Nếu chẳng biết, như xưa chỉ là dã hồ tỉnh. Có người nói: "Là kéo lỗ mũi 
kia, đến gạt người. Nếu thật thế ấy, thành đao lý gì?" Đại Quang thực khéo vì người, trong câu có con 
đường xuất thân, là bậc tông sư phải vì người mà nhổ đỉnh tháo chốt, gỡ niêm cỡi trói, mới gọi là thiện 
tri thức. Đại Quang liền múa, vị Tăng lễ bái, sau rốt vị Tăng liền múa, Đại Quang nói đây chỉ là dã hỗ 
tinh. Chẳng phải chuyển vị Tăng, cứu cánh chẳng biết đúng đích. Ông chỉ biết liền múa đổi thay nhau 
như thế, đến bao giờ mới thôi dứt. Đại Quang nói: "Đây là dã hồ tinh." Câu nây cắt đứt Kim Ngưu, 
thật là xuất chúng. Vì thế nói: "Kia tham câu sống, chẳng tham câu chết." Tuyết Đậu chỉ thích Sư nói 
"Đây là dã hồ tinh", do đó tụng ra. Hãy nói "Đây là dã hồ tinh" cùng "Tạng đầu bạch, Hải đầu hắc" là 
đồng hay là khác? Với "Thùng sơn," "Sư Tăng tốt" là đồng hay là dị? Ông có biết là ông chạm y ở 
khắp mọi nơi hay không?—Jackal, or an animal ressembling a fox which cries at night. In Buddhism, 
the term means a heterodox way or doctrine. In Zen, the term also means a Zen master who 1s able to 
speak, Jjust like sputum of a wild fox, but not able to do and to achieve. Thatfs why Zen practitioners 
consider wild-fox meditators, 1.e. non-Buddhist ascetics, heterodoxy in general. According to example 
93 of the Pi-Yen-Lu, one day, a monk asked Ta Kuang, "Chang Ching said, Joyful praise on the 
OCcasion of a meal', what was the essence of his meaning?" Ta Kuang did a dance. The monk bowed. 
Ta Kuang said, "What have you seen, that you bow?” The monk did a dance. Ta Kuang said, "You wild 
fox spirit!”" According to Yuan-Wu ïn the Pi-Yen-Lu, the Twenty-eight Patriarchs 1n India and the Six 
Patrlarchs in China only transmitted this little bít; bụt do you people know what 1t comes down to? TỶ 
you know, you can avoid this error; 1Ÿ you do not know, as before you will only be wild fox spirits. 
Some say Ta Kuang wrenched around the other's nostrils to deceive the man; but 1Ÿ it were actually so, 
what principle would that amount to? Ta Kuang was well able to help others; 1n his phrases there 1s a 
road along which to get oneself out. In general, a teacher of the school must pull out the nails, draw out 
the pegs, remove the sticking points and untie the bonds for people; only then he can be called "a good 
frnend." Ta Kuang did a dance, the monk bowed; in the end, the monk also did a dance, and Ta Kuang 
said, "You wild fox spirit!" This was not turning the monk over; after all, 1ƒ you do not know the real 
point, and Just do a dance, going on one after the other like this, when will you ever find rest? Ta 
Kuang said, "Wild fox spirit”, these words cut off Chín Núu, and are undeniably outstanding. That 1s 
why 1t 1s said, "He studies the living word, not the dead word.” Hsueh Tou Just like his saying "You 
wild fox spirit!" That 1s the basis on which he produces his verse. But tell me, 1s this "wild fox spirit” 
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the same as or different from “Tsang's head 1s white; Hars head 1s black," “This lacquer bucket!” or 
"Good monk†”" Just tell me, are these the same or different? Do you know? You meet him everywhere. 


3) Đại Quang: Sau Khi Hết Sùng Bái Tổ Sư Mới Biết Là Không Phải Tổ Sư—Affer You Stop 
Worshipping Ancestors, Then You Know They Aren f Your Áncesfors 

Sau khi sống nơi tự viện của Thạch Sương trên 20 năm, có một chúng hội thỉnh Đại Quang Cư Hối 
(836-903) về làm trụ trì. Một hôm, có một vị Tăng hỏi: "Người như Bồ Đề Đạt Ma đó, có phải trở 
thành Tổ Sư hay không?" Đại Quang đáp: "Không phải Tổ Sư." Vị Tăng lại hỏi: "Nếu đã không phải 
là Tổ Sư, vậy thì ông ta qua Đông Độ làm gì?" Đại Quang nói: "Để ông không sùng bái Tổ Sư." Vị 
Tăng hỏi: "Sau khi hết sùng bái Tổ Sư thì thế nào?" Đại Quang nói: "Mới biết là không phải Tổ Sư."— 
After he lived In the temple for more than twenty years, a congregation Invited him to assume the 
abbacy of a temple. One day, a monk asked Daguang, "People like Bodhidharma become ancesftors, 
right?" Daguang said, "No." The monk said, "If Bodhidharma 1snft our ancestor, then why did he come 
from the wesf?” Daguang said, "So that you won't worship ancestors." The monk asked, "After you stop 
worshipping ancestors, then what?" Daguang said, “Then you know they arent your ancesfors." 


4) Đại Quang: Tử Thọ—Dead Tree 

Thiển sư Đại Quang Cư Hối (836-903), đệ tử và truyền nhân nối pháp của Thiển sư Thạch Sương 
Khánh Chư. Ông đến từ đế đô Lạc Dương. Có rất ít chỉ tiết về cuộc đời của Thiển sư Đại Quang trong 
điển lục; tuy nhiên, có một vài chi tiết nhỏ về vị Thiển sư này trong Truyền Đăng Lục, quyển XVI: 
Đại Quang là một "tử thọ" nổi trội trong "tử thọ sảnh" của Thiển sư Thạch Sương Khánh Chư, sở dĩ có 
tên gọi như vậy như vậy vì những đệ tử của Thạch Sương luôn ngồi thiền trong tư thế giống như một 
gốc cây chết vậy. Trong điển lục, Đại Quang được diễn tả như là kẻ "mặc áo gai mang giày cỏ, quên 
thân mình vì đạo pháp." Tên của ông xuất hiện trong thí dụ 93 của Bích Nham Lục —Zen master 
Daguang Juhui was a disciple and dharma successor of Zen master Shishuang Qingzhu. He came from 
the ancient capital of Luoyang. Few other details about Daguang Juhuis life are available In the 
classical records; however, there 1s some brIef information on him in The Records of the Transmission 
of the Lamp (Chˆuan-Teng-Lu), Volume XVI: Daguang was an eminent "dead tree” in Shishuang's 
"Dead Tree Hall”, so named because Shishuang's disciples constantly sat in meditation resembling tree 
stumps. Daguang 1s described in the records as "wearing a hemp robe and grass sandals, forgetting his 
body for the sake of the Dharma." We encounter Ta-kuang in example 93 of the Pi-Yen-Lu. 


CLIX.Đại Qui: Ta-kuei 
1) Đưa Đầu Ra Khỏi Trời Và Thấy! Ai Là Người Ở Giữa Đây?—Pop Your Head Out Beyond 
Heaven and See! Who Is the One at the Middle? 

Thiển Sư Mộ Triết Đại Qui (?-1132) thượng đường dạy chúng, nói rằng: "Cổ Phật dạy: Xưa kia Ta ở 
thành Bà La Nại Tả chuyển Pháp Luân Tứ Đế.' Cái này đã nhào lộn hay đã nhảy xuống hào nước rồi. 
Hôm nay đây lão Tăng chuyển lần nữa đại Pháp luân, vi tế và vô thượng nhất, chỉ là thêm bùn vào 
đất. Nếu không có thang bậc của sự phát triển lịch sử dẫn đến ngày nay, thì làm sao người ta có thể 
siêu việt trần cảnh được?" Đại Qui ngừng nói. Sau một lúc Sư lại nói: "Đưa đầu ra khỏi trời và thấy! 
Ai là người ở giữa đây?"—Ta-kuei entered the hall and addressed the monks, saying, "An ancient 
Buddha said, Formerly at Varanasi I turned the Dharma wheel of the four noble truths. This was 
diving into the pit or jumping 1nto the moat. Today I again turn the most sublime, unsurpassed, great 
wheel of Dharma, adding mud to the ground. Ifthere were no ladder of historical development leading 
down to this time, then how could one transcend obJects?” Ta-kuei then paused from speaking. After 
some time he said, "Pop your head out beyond heaven and see! Who 1s the one at the middle?" 
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2) Đại Qui: Gạo Lô Lăng Đắc Đỏ! Cải Trấn Châu Lớn!—Luling Rice Is Expensie! Zhenzhou 
Turmips Are Big! 

Thiền Sư Mộ Triết Đại Qui (2-1132) dạy chúng: "Không dùng tư tưởng mà biết. Không dùng suy tính 

mà giải quyết. Gạo Lô Lăng đắc đỏ! Cải Trấn Châu lớn!"——Ta-kuei addressed the monks, saying, 

“Not using thought, 1t 1s known. Not employing considerations, 1t 1s resolved. Luling rice 1s expensivel 

Zhenzhou turnips are big!" 


3) Đại Qui: Không Tướng và Tiếng Vọng Chỉ Hao Hơi. Tỉnh Mộng Thì Giấc Mộng Biến Mấ?!— 
Empty Forms and Echoes Belabor Your Spữit. Wake p From Dream, the Dream Ïs Gone! 

Thiển Sư Mộ Triết Đại Qui (2-1132) dạy chúng: "Bám víu vào không tướng, đuổi bắt theo tiếng vọng; 
chỉ hao hơi tổn tâm mà thôi. Hãy tỉnh mộng thì giấc mộng sẽ biến mất! Thì còn việc gì tổn đọng nữa? 
Lão già Đức Sơn ở ngay trên lông mày và lông mi của mấy ông, mấy ông có cảm thấy không? Nếu 
mấy ông đã kinh nghiệm điều này tức là mấy ông đã tỉnh mộng và giác mộng không còn nữa. Nếu 
mấy ông chưa kinh nghiệm được điều này tức là mấy ông đang bám víu vào không tướng. Việc này sẽ 
tiếp diễn không có hồi kết cuộc."—Ta-kuei addressed the monks, saying, "Grasping empty forms, 
chasing echoes; it belabors your spirit. Wake up from your dream and the dream 1s gone!l Then what 
other matter 1s left? Old Te-shan 1s on all of your eyebrows and eyelashes, do you all feel him? If 
you've experienced this then youve awakened from your dream and the dream 1s gone. If you havenlt 
experienced this, then you are ørasping empty forms and chasing echoes. This will go on without end.” 


4) Đại Qui: Phật Trong Thành! Phật Trong Thôn! Phật Trong Núi!— Buddha in the City! Buddha 
in the Village! Buddha im the Mountain ! 

Một vị Tăng hỏi Thiển Sư Mộ Triết Đại Qui (2-1132): "Thế nào là vị Phật trong thành?" Đại Qui nói: 
"Trong đám đông mười ngàn người, không để lại dấu tích." Vị Tăng hỏi: "Thế nào là vị Phật trong 
thôn?" Đại Qui nói: "Một con heo bùn, một con chó ghẻ." Vị Tăng hỏi: "Thế nào là vị Phật trong núi?" 
Đại Qui nói: "Chặn sự qua lại của người ta."—A monk asked, "What is the Buddha within the city?" 
Ta-kuei said, "In the ten-thousand-person crowd, not leaving signs." The monk asked, "What 1s the 
Buddha n the village?" Ta-kuel said, "A muddy pig. A scabby dog." The monk asked, "What 1s the 
Buddha in the mountain?" Ta-kuet said, "Stopping people's coming and going.”" 


5) Đại Qui: Sương Trên Đỉnh Tuyết Sơn!— Frost on Top oƒ the Snow Mountain! 

Còn gọi là Thiển sư Đại Qui Mục Tắc. Hiện nay chúng ta không có nhiều tài liệu chỉ tiết về Thiển sư 
Đại Qui Mục Tắc; tuy nhiên, có một vài chi tiết lý thú về vị Thiển sư này trong Ngũ Đăng Hội 
Nguyên: Sư đến từ Lâm Tuyển thuộc Phúc Châu. Sư là đệ tử của Thiển sư Thúy Nham Chân. Có một 
vị Tăng hỏi Thiển Sư Mộ Triết Đại Qui (2-1132): "Thế nào là ý nghĩa cây tùng trong vườn của Triệu 
Châu?" Đại Qui nói: "Một người khách cô lẻ, đã bị lạnh, cảm thấy thấu xương trong gió đêm!" Vị 
Tăng nói: "Tiên sư của con không nói kiểu này. Hòa Thượng muốn nói gì?" Đại Qui nói: "Rốt cuộc rồi 
người đi hành cước biết khổ." Vị Tăng nói: "Mười năm trong hồng trần, nhưng hôm nay một thân cô lẻ 
hiển hiện." Đại Qui nói: "Sương trên đỉnh tuyết sơn!"—We do not have detailed documents on this 
Zen Master; however, there 1s some 1nteresting information on him in The Wudeng Huiyuan: He came 
from Linchuan In FEuzhou and was a disciple of Cuiyan Zhen. ÀA monk asked Ta-kuel, “What 1s the 
meanming of Zhaozhou's cypress tree 1n the garden?” 'Ta-kue! said, “The solitary guest, already cold, felt 
the piercing sensation of the night wind!”" The monk said, "My previous teacher did not speak 1n this 
mamner. What do you mean?" Ta-kuei said, "The pilgrim finally knows suffering." The monk said, 
“Ien years in the red dust, but today the solitary body 1s revealed." Ta-kuel said, "EFrost on top of the 
snow mountain!" 
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6) Đại Qui: Thị Tịch Kệ— Death Poem 
Vào năm 1132, dầu Thiển Sư Mộ Triết Đại Qui (2-1132) không có bệnh, Sư tụng bài kệ: 
"Đêm qua ba lần, 
Bỗng gió bỗng sấm 
Mây tan còn lại bao la hư không 
Trăng lặn bên kia sông." 
Nói xong, Sư ngồi im lặng một hồi lâu, rồi thình lình nói lời từ biệt với chư Tăng và thị tịch—During 
the the 1132, Ta-kuel, though not 1l, recited the following verse: 
"Last night three times, 
Sudden wind and thunđer, 
The clouds dispersed 
and left vast space. 
The moon sets beyond the river.”" 
He then sat silently for a long while, then suddenly babe the monks farewell and passed away. 


7)_ Đại Qui: Trước Và Sau Khi Ngưu Đầu gặp Tứ Tổ Đạo Tín— Before and After Niutou Met the 
Fourth Ancestor Tao Hsin 

Vị Tăng hỏi Thiền Sư Mộ Triết Đại Qui (2-1132): "Thế nào là việc Ngưu Đầu gặp Tứ Tổ Đạo Tín?" 
Đại Qui nói: "Tóc gáy dựng đứng." Vị Tăng lại hỏi: "Sau khi gặp Tổ rồi thì sao?" Đại Qui nói: "Mồ 
hôi đang chảy thành dòng trên trán!" Chúng ta có thể nói rằng truyền thống Ngưu Đầu tông bắt đầu 
với sự hội ngộ giữa Pháp Dung và Tứ Tổ Đạo Tín (580-651), vị Tổ thứ tư tiếp nối từ Bồ Đề Đạt Ma, 
trong đó chiều sâu kinh nghiệm Thiền của Pháp Dung được cho là do Tứ Tổ Đạo Tín ấn chứng——A 
monk asked, "How was 1t before Niutou met the Fourth Ancestor?" Ta-kuel1 said, "Cold hair standing 
straight." The monk asked, "After seeing him, then what?” Ta-kuel said, "Sweat streaming from the 
forehead!" We can say that the tradition of the Niu-T”ou School begins with a meeting between Fa- 
Jung and Tai-hsin, the Fourth Patriarch in succession from Bodhidharma, in which the depth of Fa- 
Jung's experlence was supposedly verified the Tao-hsin. 


CLX.Dairyo và Sư Phụ Bàn Khuê Vĩnh Trác— Dairyo and His Master Bankei Eitaku 

Dairyo đang phụ trách việc ẩm thựa tại thiển viện của Thiển sư Bàn Khuê Vĩnh Trác, quyết định là 
ông sẽ chăm sóc tốt cho vị thầy già của mình, nên chỉ cho ngài Bàn Khuê dừng món miso tươi. Miso là 
một loại thực phẩm căn bản làm từ đậu nành trộn với lúa mạch và men bia, thường là đã để lên men. 
Thiển sư Bàn Khuê nhận ra rằng mình đang được ăn món miso tốt hơn so với các đệ tử của mình, ngài 
hỏi: “Hôm nay ai nấu bếp?” Dairyo được đưa đến trước mặt Thiển sư Bàn Khuê. Dairyo nói với thầy 
là do nơi tuổi tác và cương vị của thầy, thầy chỉ nên ăn loại miso tươi mà thôi. Thiển sư Bàn Khuê nói 
với người đầu bếp: “Nói vậy tức là ông cho rằng lão Tăng không nên ăn øì cả.” Nói xong Bàn Khuê 
bèn bước vào phòng và khóa cửa lại. Dairyo ngồi ngoaì cửa, xin thầy tha thứ cho mình. Bàn Khuê 
không trả lời. Trong bẩy ngày, Dairyo ở bên ngoài trong khi Bàn Khuê thì ở bên trong. Cuối cùng 
trong nỗi thất vọng, một người đệ tử lớn tiếng kêu Bàn Khuê: “Có thể thầy không sao, nhưng người đệ 
tử trẻ này cần được ăn. Anh ta không thể nào mãi mãi không có đồ ăn.” Nghe vậy, Thiển sư Bàn 
Khuê liền mở cửa. Thầy nở một nụ cười rồi bảo Dairyo: “Lão Tăng yêu cầu được ăn cùng một loai 
thức ăn như những đệ tử thấp kém nhất của mình. Khi nào con trở thành một bậc thầy, Lão Tăng muốn 
con đừng quên điều này!”——The cook monk Dairyo, at Bankei's monastery, decided that he would take 
good care of his old teacher's health and give him only fresh miso, a basic of soy beans mixed with 
wheat and yeast that often ferments. Bankel, noticing that he was being served better miso than his 
pupils, asked: “Who 1s the cook today?” Dairyo was sent before Bankei. He told his master that 
according to his age and position he should eat only fresh miso. Zen master Bankel said to the cook: 
“Then you think I shouldnt eat at all.” With this he entered his room and locked the door. Dairyo, 
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siting outside the door, asked his masters pardon. Bankei would not answer. For seven days Dairyo 
sat outside and Bankeli within. Einally in desperation an adherent called loudly to Bankeli: “You may 
be all right, old teacher, but this young disciple here has to eat. He cannot go without food forever.” At 
that Bankei opened the door. He was smiling. He told Darryo: “Ï insist on eating the same food as the 
least of my followers. When you become the teacher I do not want you to forget this!” 


CLXI.Đại Thừa: Năm Phép Quán Theo Phật Giáo Đại Thừa— Mahayana: Five Approaches to 
Meditation In Mahayana Buddhism 

Thứ nhất là Quán Bất Tịnh hay quán thân bất tịnh. Quán thế gia bất tịnh để diệt trừ tham dục và keo 
kiệt. Ngoài ra, Phật dạy nên quán Thân và chư pháp bất tịnh. Kỳ thật dưới lớp da, thân thể chúng ta 
chứa đựng toàn là những thứ nhơ nhớp và hôi thúi như thịt, xương, máu, mủ, đàm, dãi, phân, nước tiểu, 
vân vân. Thế nên sau khi quán sát tường tận, chúng ta thấy rõ không có gì để ôm ấp thân nây. Thứ nhì 
là Quán Từ bi hay quán từ bi để thương xót các loài hữu tình, đồng thời vun bồi ý niệm thiện cảm với 
mọi người cũng như diệt trừ sân nhuế, lấy từ bi diệt trừ sân hận. Chúng ta nên quán rằng tất cả chúng 
sanh, nhất là con người, đều đồng một chân thể bình đẳng. Vì thế, nếu muốn, họ cũng có thể đoạn trừ 
lòng thù hận và mở rộng lòng yêu thương cứu độ chúng sanh. Thứ ba là Quán Nhân Duyên. Quán sát 
lý mười hai nhân duyên để trừ khử vô minh để thấy rằng vạn pháp vạn hữu, hữu hình cũng như vô 
hình đều vô thường. Chúng do duyên sanh mà có. Thân ta, sau khi trưởng thành, già, bệnh, chết; trong 
khi tâm ta luôn thay đổi, khi giận khi thương, khi vui khi buôn. Thứ tư là Quán giới phân biệt. Quán 
giới phân biệt để nhận thức sự sai khác giữa các quan điểm, để diệt trừ ngã kiến. Quán giới phân biệt 
là phân biệt và quán tưởng sự giả hợp của 18 giới gồm 6 căn, 6 trần và sáu thức để thấy chúng không 
thật có “ngã pháp.” Mục đích là để diệt trừ ngã chấp và pháp chấp. Quán chư pháp để có sự phân biệt 
chân chánh cũng như diệt trừ bản ngã. Thứ năm là Quán Sổ tức (trì tức niệm). Đếm số hơi thở nhằm 
đưa đến sự tập trung tư tưởng và diệt trừ loạn tâm. Đây là phương thức hay nhất cho người sơ cơ kiểm 
soát và thanh tịnh tâm mình bằng cách đếm hơi thở vào thở ra—The five meditations for setting the 
mind in Mahayana Buddhism: First, contemplation of the impurity of the body. Meditation on 1mpurity 
of the worldly life to adJust the mind with regard to passion and avarice. Besides, the Buddha also 
advised us to contemplate that the body and all things as impure or filthy (vileness of all things). In 
fact, beneath the layers of skin, our body contains filthy and smelly substances such as meat, bones, 
blood, pus, phlegm, saliva, excremernt, urine, etc. After reflecting carefully of it, we can conclude that 
our body 1s hardly worth cherishing. Second, contemplation on Compassion and Loving-kindness. 
Meditation on pity (mercy) for all and to rid of hate and to cultivate the idea of sympathy to others and 
to stop the tendency of anger and destroy resentment. We must visualize that all sentient beings, 
especially people equally have a Buddha-nature. So, they are able, I1f they want, to eradicate hatred 
and develop kindness and compassion to save others. Third, contemplation on the twelve links of 
Dependent Origination or Causality to rid of 1gnorance. Contemplation on Cause and Condition to see 
that all things in the world either visible or invisible are Impermanent. They come 1nto being through 
the process of conditions. Our body, after adulthood, grows older, delibitates and đies; while our mind 
1s always changing, at times filled with anger or love, at times happy or sad. Fourth, meditation on 
diversity of realms to see the difference of standpoints and to get rid of selfish views. Contemplation 
on the Relativity of the eighteen realms aims at discerning the falsity of the union of the I8 realms of 
SIX Ssense organs, six objects, and six related Alaya consciousnesses, so as fo get rid of the ego- 
attachment and the dharma-attachment. Contemplation on all đharmas to obtain right điscrimination 
and to rid of the self. Fifth, contemplation on counting breath (Breathing) leading to concentration so 
as to rid OŸ scattered (inattentive, distracted, unsetfled, confused) mind (to correct the tendency of 
mental dispersion). This 1s the best way for beginners to control and pacIfy their mind by counting the1r 
breathing In and out. 
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CLXII Đại Thừa Khởi Tín Luận: Awakening oƒ Faith 

l1) Bát Thức— Eight Levels 0ƒ Consciousnesses 

Theo Đại Thừa Khởi Tín Luận, có tám thức. Sáu thức đầu bao gồm: Nhãn thức (Caksur-vijnana (skt), 
Nhĩ thức( Srotra-vijnana (skt), Tỷ thức (Ghrana-vijnana (skt), Thiệt thức (Jihva-vijnana (skt, Thân thức 
(Kaya-vijnana (skt), Ý thức (Mano-vijnana (skt) hay sự suy nghĩ phối hợp với các căn. Hai thức sau 
bao gồm: Mạt-Na thức hay Ý căn. Đây là lý trí tạo ra mọi hư vọng. Nó chính là nguyên nhân gây ra 
bản ngã (tạo ra hư vọng về một cái “tôi” chủ thể đứng tách rời với thế giới khách thể). Mạt Na Thức 
cũng tác động như là cơ quan chuyển vận “hạt giống” hay “chủng tử” của các kinh nghiệm giác quan 
đến thức thứ tám (hay tàng thức). A Lại Da thức hay Tàng thức. Tàng thức là nơi chứa đựng tất cả 
chủng tử của các thức, từ đây tương ứng với các nhân duyên, các hạt giống đặc biệt lại dược thức Mạt 
Na chuyển vận đến sáu thức kia, kết thành hành động mới đến lượt các hành động nầy lại sản xuất ra 
các hạt giống khác. Quá trình nầy có tính cách đồng thời và bất tận—According to The Mahayana 
Awakening of Faith, there are eight levels of consciousness. The first six-sense consciousnesses 
include: seeing or sigh( consciouness, hearing or hearing consciousness, smelling or scent 
COnSCIOUsSness, fasting or taste consciousness, touch or fouch consciousness, and mind or mano 
consciousness (the menfal sense or intellect, mentality, apprehension, the thinking consciousness that 
coordinates the perceptions of the sense organs). The last two-sense consciousnesses include: Seventh, 
Klista-mano-vijnana or Klistamanas consciousness. The discriminating and constructive sense. Ï( 1s 
more than the intellectually perceptive. Ït 1s the cause of all egoism (it creates the 1llusion of a subJect 
“Ƒ” standing apart from the obJect world) and individualizing of men and things (all illusion arIsing from 
assuming the seeming as the real). The self-conscious defiled mind, which thinks, wills, and 1s the 
pncipal factor 1n the generation of subjectivity. Ït 1s a conveyor of the seed-essence of sensory 
experiences to the eighth level of subconsclousness. Eighth, Alaya-vijnana or Alaya consciousness. 
The storehouse consciousness or basis from which come all seeds of consciousness or from which 1t 
responds to causes and conditions, specific seeds are reconveyed by Manas to the six senses, 
precipifating new actions, which in turn produce other seeds. This process 1s simultaneous and endless. 


2) Đại Thừa Khởi Tín Luận: Chấp Thủ Tướng—Clinging Arising from Consciouness 6ƒ Pain or 
Pleasure 
Đối với cảnh khổ lạc chẳng biết đó là hư huyễn lại sanh niềm chấp thủ. Thô tướng thứ ba trong sáu 
thô tướng được để cập trong Đại Thừa Khởi Tín Luận, nhớ mãi những vui những buồn coi như chúng 
là thật chứ không phải là ảo vọng. Khi mọi chuyện đều làm cho chúng ta vui thích, chúng ta cố nắm 
chặt lấy niềm vui. Trong lúc bám chặt lấy lạc thú, chúng ta hủy hoại nó. Tuy nhiên, khi chúng ta tọa 
Thiên, và thật sự nh lặng, sự khó chịu và cảm giác đau đớn đưa chúng ta trở về với khoảnh khắc hiện 
tại. Tọa Thiển làm cho chúng ta thấy rõ hơn là nó làm nảy sinh ý muốn trốn chạy hay tẩu thoát. 
Nhưng khi chúng ta ngôi đúng thế, không còn cần phải đi đâu nữa. Chúng ta có khuynh hướng không 
chịu học trừ phi chúng ta cảm nhận được sự khó chịu. Chúng ta càng không ý thức về sự khó chịu và 
về những cố gắng đào thoát của chúng ta, càng có nhiều sự hỗn loạn được tạo ra trong thế giới hiện 
tượng, từ chiến tranh giữa các nước với nhau, cho đến sự tranh cãi giữa các cá nhân, hoặc ngay giữa 
chính chúng ta; tất cả những vấn đề như vậy khởi lên bởi vì chúng ta tự tách rời ra khỏi sự trải nghiệm 
của chính mình. Cảm giác khó chịu và nỗi đau đớn không phải là nguyên nhân của những vấn đề của 
chúng ta; nguyên nhân nằm ở chỗ chúng ta không biết làm gì với những cảm giác khó chịu và nỗi đau 
đớn ấy —Attachment or clinging arising from consciouness of pain or pleasure, or retention of 
memorIes 0 past Joys and sorrows as 1f they were reality and not 1llusions. The third of the six coarser 
sfages in The Awakening of Faith, retention of memories of past Joys and sorrows as 1ƒ they were 
realites and not illusions. When things are pleasant, we try to hold on to the pleasantness. In trying to 
cling to pleasure, we destroy 1t. When we are sitting in meditation and are truly still, however, the 
discomfort and pain draw us back to the present. Sifting in meditation makes more obvious our desire 
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to escape or evade. When we are sifting in meditation well, there's no place to go. We tend not to learn 
that unless were uncomfortable. The more unconscious we are of our điscomfort and our efforts to 
escape, the more mayhem 1s created within phenomenal life, from war between natilons down to 
personal arguments between individuals, to arguments within ourselves; all such problems arise 
because we separate ourselves from our experience. The discomfort and pain are not the cause 0Ÿ our 
problems; the cause 1s that we don't know what to do about them. 


3) Đại Thừa Khởi Tín Luận: Lục Nhiễm Tâm—Six Kinds 9ƒ Defiled Mind 

Sáu thứ nhiễm tâm trong Khởi Tín Luận. Dù bản chất tâm là thanh tịnh không ô nhiễm, vô minh làm 
tâm ô nhiễm qua sáu thứ sau đây. Thứ nhất là chấp tương ưng nhiễm. Chấp nhiễm cho rằng cái “dường 
như” là cái “thật.” Đây là giai đoạn cuối của Bích Chi Phật Địa (Thanh Văn và Duyên Giác) hay Tín 
Trụ Địa của Bồ Tát. Thứ nhì là bất đoạn tương ưng nhiễm hay ly cấu địa. Nhiễm chấp dẫn đến những 
nguyên nhân của khổ lạc. Thứ ba là phân biệt trí tương ưng nhiễm hay giai đoạn tâm phân biệt tất cả 
chư pháp. Thứ tư là Hiện sắc bất tương ưng nhiễm hay là giai đoạn tâm vô minh được giải thoát khỏi 
mọi sắc tướng. Thứ năm là năng kiến tâm bất tương ưng nhiễm. Đây là giai đoạn giải thoát khỏi mọi 
nỗ lực tinh thần. Thứ sáu là căn bổn nghiệp bất tương ưng nhiễm. Đây là giai đoạn cao nhất của Bồ 
Tát khi tiến vào Phật quả——The six mental taints of the Awakening of Faith. Though mind-essence is 
by nature pure and without stain, the condition of ignorance or innocence permits of taint or defilement 
corresponding to the following six phrases. First, the taint interrelated to attachmert, or holding the 
seeming for the real. This is the final stage of sravakas and pratyeka-buddha or the stage of faith of 
bodhisattvas. Second, the stage of purity, the taint interrelated to the persisting attraction of the cause 
of pain and pleasure. Third, the taint interrelated to the “particularizing intelligence” or the stage of 
spirituality, which discerns things within and without this world. Fourth, the non-interrelated or primary 
taint or the staøe of emancipation from the material (ignorant mind as yet hardly discerning subject 
from obJect, of accepting an external world). Fifth, the non-interrelated or primary taint of accepting a 
perceptive mind. This 1s the stage of emancipation from menfal effort. Sixth, the non-interrelated or 
primary taint of accepting the idea of primal action or actfivity 1n the absolute. This 1s the highest 
bodhisattva stage, entering the Buddhahood. 


4) Đại Thừa Khởi Tín Luận:Tâm Tính— The Tathagata-Garbha 

Tâm tính hay Như Lai tạng tâm, bản chất của tâm hay tâm của Như Lai Tạng, hay tự tánh thanh tịnh 
của tâm. Theo Khởi Tín Luận, đây là tâm bất biến hay Như Lai Tạng Tâm hay Tính Thanh Tịnh 
Tâm——Mind-nature (menfality, Immutable mind-corpus), or mind of the Tathagata-garbha, or the self- 
existing fundamental nature of pure mind. According to the Awakening of Faith, this 1s the self-exIsting 
fundamental pure mind (Immutable mind corpus, or mind-nature). 


CLXIIILĐại Trí Độ Luận: Bất Hữu Tướng Bất Vô Tướng— Mahaprqjnaparamita: Neither With 
Marks Nor Without Marks 
Nội dung của đệ nhất nghĩa đế được trình bày với hai dẫn chứng, một là từ Đại Trí Độ Luận: "Chẳng 
hữu tướng chẳng vô tướng"; và dẫn chứng khác từ Trung Luận: "Tất cả các pháp chẳng có như hữu 
chẳng không như vô." Tuy nhiên, sự phát biểu "chẳng có chẳng không" không có nghĩa phủ nhận tất 
cả hiện tượng và hủy diệt tất cả cảm thọ để chứng ngộ chân lý. Giả và chân là một. Định để này được 
giải thích trong những giòng kệ mà một vài người cho là học thuyết của Sư Tăng Triệu: 
"Dầu rằng có mặt, chúng là phi hữu. 
Dầu rằng không có mặt, chúng là phi vô." 
The content of the "supreme real truth” 1s ilÏustrated with two quotations, one from the Ta Chih Tu 
Lun, "AII dharmas are neiher with marks nor without marks," and the other from the 
Mulamadhyamakakarika, "All dharmas are neither exist as substantial Being nor InexIst as 
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nothingness." However, the statement "neither existence nor non-existence” does not mean that one 
demies all phenomena and suppresses all senses 1n order to realize the real truth. The conventional and 
the real are one. This proposition 1s explained 1n stanzas which are considered by some to contain the 
essence of the teaching of Master Seng Chao (574-414): 
"“That though existent they inexist 1s what 

'non-existent' means. 

That though inexistent thay exist 1s what 

'iot eXIstent' means." 


CLXIV.Đại Tùy Hỏa Kiếp— Ta Sui's Kalpa 0ƒ fire 
Theo thí dụ thứ 29 của Bích Nham Lục, một hôm, có một vị Tăng hỏi Thiển Sư Đại Tùy Pháp Chân 
(878-963): "Hỏa kiếp cháy rực đại thiên đều hoại, chưa biết cái nầy hoại chẳng hoại?" Đại Tùy đáp: 
"Hoại." Vị Tăng lại hỏi: "Thế thì theo kia đi?" Đại Tùy đáp: "Theo kia đi." Vị Tăng nầy xưa nay chưa 
biết chỗ rơi của thoại đầu. Cái này là gì? Nhiều người khởi tình giải nói: "Cái này là bản tánh của 
chúng sanh." Đại Tùy nói: "Hoại." Vị Tăng lại hỏi: "Thế thì theo kia đi?" Đại Tùy đáp: "Theo kia đi." 
Chỉ cái này bao nhiêu người tình giải dò tìm chẳng được. Nếu nói theo kia đi thì ở chỗ nào? Nếu nói 
chẳng theo kia đi, lại tại sao không thấy? Nếu nói: "Muốn được thân thiết chớ đem hỏi đến hỏi." Sau 
có một vị Tăng hỏi Tu Sơn Chủ: "Kiếp Hỏa cháy rực đại thiên đều hoại, chưa biết cái nầy hoại chẳng 
hoại?" Tu Sơn Chủ đáp: "Chẳng hoại." Vị Tăng hỏi: "Vì sao chẳng hoại?" Tu Sơn Chủ đáp: "Vì đồng 
với đại thiên, hoại cũng bít lấp giết người, chẳng hoại cũng bít lấp giết người." Vị Tăng kia đã chẳng 
hiểu lời nói của Đại Tùy, song y chẳng ngại lấy việc này làm niệm, mang nghi vấn đến thẳng núi Đầu 
Tử ở Thơ Châu. Đầu Tử hỏi: "Vừa rời chỗ nào?" Vị Tăng thưa: "Núi Đại Tùy ở Tây Thục." Đầu Tử 
hỏi: "Đại Tùy có ngôn cú gì?" Vị Tăng liền nhắc lại lời hỏi trước. Đầu Tử thắp hương lễ bái nói: "Tây 
Thục có cổ Phật ra đời, ông nên trở lại mau." Vị Tăng trở về đến Đại Tùy thì Đại Tùy đã tịch. Vị Tăng 
này một trường rối loạn. Sau đời Đường có vị Tăng tên Cảnh Tôn đề Đại Tùy: "Rõ ràng không pháp 
khác, ai nói ấn Nam Năng. Một câu theo lời họ, Thiển Tăng chạy núi ngàn. Dế lạnh kêu đống lá, quỉ 
đêm lễ lông đèn. Ngâm xong ngoài song lẻ, bổi hồi hận chẳng cùng." Vì thế Tuyết Đậu dẫn hai câu 
này tụng ra. Hiện nay chẳng được khởi hiểu hoại, cũng chẳng được khởi hiểu không hoại, cứu cánh 
thế nào? Để mắt xem nhanh! 
"Kiếp hỏa quang trung lập vấn đoan 

Nạp Tăng du đối lưỡng trùng quang 

Khả lân nhất cú tùy tha ngữ 

Vạn lý khu khu độc vãng hoàn." 

(Kiếp hỏa sáng ngời hỏi thành câu 

Thiên Tăng còn kẹt cổng hai vòng 

Đáng thương chỉ một lời theo đấy 

Muôn dặm nhọc nhăn riêng tới lui). 
Tuyết Đậu đương cơ tụng ra, trong câu có chỗ xuất thân "Kiếp hỏa sáng ngời hỏi thành câu, Thiền 
Tăng còn kẹt cổng hai vòng," chỗ hỏi của vị Tăng trước ôm ấp hoại cùng chẳng hoại là kẹt hai tầng 
cổng. Nếu là người được thì nói hoại cũng có chỗ xuất thân, nói chẳng hoại cũng có chỗ xuất thân. Hai 
câu "Đáng thương chỉ một lời theo đấy, muôn dặm nhọc nhăn riêng tới lui," tụng vị Tăng mang câu hỏi 
đến chỗ Đầu Tử, lại trở về chỗ Đại Tùy, đáng gọi là muôn dặm nhọc nhằn——According to example 29 
of the Pi-Yen-Lu, one day, a monk asked Ta SuI, "The conflagration at the end of the eon sweeps 
through and the universe 1s tofally destroyed. I wonđer, 1s this one destroyed or not?" Ta Sui said, "lt 1s 
destroyed." The monk said, "If so, then this goes along with 1t." Ta Sui said, "lt goes along with 1t.” 
Since the monk đidn't understand what Ta Sui said, he inevitably had this matter on his mind. He took 
this question straight to Mt. Tou Tzu in Shu Chou. Tou Tzu asked him, "Where did you come here 
from?” The monk said, "From Ta Sui in western Szechuan." T'ou Tzu said, "What dịd Ta Sui have to 
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say?" The monk then recounted the former conversation. T'ou Tzu burned Iincense and bowed and said, 
"In western Szechuan there's an ancient Buddha who has appeared in the world. As for you, hurry back 
to him!" The monk returned to Ta Sui but Ta Sui had already passed on. What an embarrassment for 
this monk! Later there was a monk at the Tang court named Ching Tsun who said of Ta Sui: "Clearly 
there 1s no other truth. Who says the EFifth Patriarch approved the southerner Neng? The one phrase '1t 
goes along with 1t makes a patchrobed monk run over a thousand mountains. A cricket who's cold cries 
1n the piled up leaves; by night a ghost bows to the lamp before a crypt. The humming stops outside the 
lonely window, he wanders back and forth, unable to overcome his regret." Hence Hsueh Tou draws 
on two of these lines afterwards to make his verse. Right now, you shouldnt make the understanding 
that 1t is destroyed, and you shouldnt make the understanding that it 1s not destroyed. In the end, how 
wIll you understand? Quick, set your eyes on 1t and lookl 
"In the light of conflagration ending the age he poses his question 

The patchrobed monk 1s still lingering within the double barrier 

How touching - for a single phrase, 'going along with that,' 

Intently he travelled out and back alone for ten thousand miles. " 
Zen master Hsueh Tou takes charge of the situation and comes out with his verse: 1n his words there's a 
place where he shows himself. "In the light of conflagration ending the age he poses his question. The 
patchrobed monk 1s still lingering within the double barrier." From the first this monk's question was 
concerned with "it 1s destroyed” and "it 1s not destroyed”; this 1s double barrler. A person who has 
attainned has a place to show himself whether he 1s told "1t is destroyed” or he 1s told “1t 1s not 
destroyed." How touching - for a single phrase, 'going along with that,' intently he travelled out and 
back alone for ten thousand miles." This versifies this monk takinf the question to Tou Tzu, then 
returning again to Ta Sui; this can indeed be called being intent for ten thousand miles. 


CLXYV.Đại Từ: Ta-Txu 
1) Bát Nhã Phải Được Kinh Nghiệm, Không Là Chủ Đề Phân Tích Bằng Tri Thứúc— The Prajna ls 
to Be Experienced Not A Subject 0ƒ Intellectual Analysis 

Đại Từ Khoan Trung là tên của một vị thiển sư sống vào khoảng cuối nhà Đường đầu nhà Tống, thuộc 
thế kỷ thứ chín. Hiện nay chúng ta không có nhiều tài liệu chi tiết về Thiền sư Đại Từ Khoan Trung; 
tuy nhiên, có một chỉ tiết nhỏ về vị Tăng này trong Truyền Đăng Lục, quyển IX. Một ngày, Triệu 
Châu đến tham kiến Đại Từ, Triệu Châu hỏi Đại Từ: "Thể của Bát Nhã là gì?" Đại Từ lặp lại câu hỏi: 
"Thể của Bát Nhã là gì?" Tức thì Triệu Châu cười lớn và bỏ đi. Một hôm sau, Đại Từ thấy Triệu Châu 
đang quét sân, Đại Từ hỏi: "Thể của Bát Nhã là gì?" Triệu Châu liệng cây chổi, cười lớn và bỏ đi. Đại 
Từ liền trở về phương trượng. Hành giả tu Thiển nên luôn nhớ rằng Bát Nhã là chân lý tối thượng phải 
được kinh nghiệm chứ không phải dành cho sự phân tích suông của trí thức—Ta-Tzu Huan Chung was 
name of a Zen master who lived between late Trang and early Sung, of the ninth century. We do not 
have detailed documents on this Zen master; however, there 1s a brIef information on him 1n The 
Records of the Transmission of the Lamp (Chˆuan-Teng-Lu), Volume IX. One day, Chao-chou came 
and asked Ta-Tzu, "What 1s the body of the PraJna?” Ta-Tzu repeated: "What 1s the body of the 
Prajna?" Thereupon, Chao-chou gave a hearty laugh and went off. Ôn the day following Ta-tzu saw 
Chao-chou sweeping the ground. Ta-T'zu asked, "What 1s the body of the PraJna?" Chao-chou threw up 
his broom and with a hearty laugh went away. Ta-Tzu then returned to his quarters. Zen practitioners 
should always remember that Prajna 1s the ultimate truth which 1s to be experienced and not to be 
made a mere subJect of intellectual analys1s. 
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2) Đại Từ: Sơn Tăng Không Biết Trả Lời; Chỉ Biết Chỗ Bệnh— This Mountain Monk Do Not Know 

How to Make Answers; OnÏy Know Where Diseases Are 
Một hôm, Thiển Sư Đại Từ Khoan Trung thượng đường bảo chúng: "Sơn Tăng này không biết trả lời; 
chỉ biết chỗ bệnh." Một vị Tăng bước tới, Sư hạ tòa và biến mất về phòng của mình. Về sau, Pháp 
Nhãn bình: "Giữa đám đông mà bảo mình là thầy thuốc, giờ nhận ra ai đứng trước mặt mình." Huyền 
Giác lại nói thêm: "Có thật Đại Từ biết bệnh hay không biết bệnh? Và vị Tăng bước tới trước, có thật 
vị ấy bệnh, hay không bệnh? Nếu bệnh, không thể đi đứng như vậy được. Nếu không bệnh, tại sao lại 
bước tới trước thầy thuốc?" Thiển sư Đại Từ sống vào khoảng cuối nhà Đường đầu nhà Tống (vào 
khoảng giữa thế kỷ thứ X) khi mà thiên hướng phát triển của giáo pháp Thiền tông lần hồi thay thế 
các tông phái khác ở Trung Hoa. Nghĩa là thái độ Thiển đối với truyền thống, và triết lý đạo Phật, có 
khuynh hướng coi nhẹ việc học hỏi theo thứ lớp của nó, lơ là kinh điển và các thứ siêu hình trong kinh. 
Có lẽ chính vì vậy mà Đại Từ không muốn trả lời những câu hỏi của đồ đệ. Ngược lại, ngài chỉ muốn 
tùy căn cơ của đổ đệ mà giáo hóa—One day, Zen master Ta-Tzu Huan-Chung came up to the pulpit 
and said, "I do not know how to make answers; I only know where diseases are." A monk appeared 
before him, and the master came down from the pulpit and vanished into his room. Later, Fa-yen 
comments, "Declaring himself to be a doctor in public, he knows now who 1s standing before him.” 
Hsuan-chiao remarks, "Does Ta-tzu really know diseases? Or does he not? The monk who appeared 
before him, was he really sick, or was he not? If he were sick, he could not get up and waÏlk around as 
he did. If he were not sick, why did he appear before the master-doctor?” Zen master Ta-tzu, who lived 
between late Tang and early Sung (around the middle of the tenth century) when the trend of 
development of Zen teaching gradually superseded the other Buddhist schools in China. Ít 1s to say, 
Zen attitude towards Buddhist lore and philosophy tended to slight 1s study in an orderly manner, to 
neglect the sutras and what metaphysics there 1s in them. Thats why Ta-tzu did not want to answer any 
questions from his disciples. Ôn the contrary, he Just wanted to teach his disciples in accordance with 
their abilities. 


CLXVI.Đại Tỳ Lô Giá Na: Bồ Đề Tâm— Mahavairocana: Bodhi-Mind 
Kinh Đại Tỳ Lô Giá Na nói: “Bồ Để Tâm làm nhân, đại bi làm căn bản, phương tiện làm cứu cánh.” 
Ví như người đi xa, trước tiên phải nhận định mục tiêu sẽ đến, phải ý thức chủ đích cuộc hành trình bởi 
lý do nào, và sau dùng phương tiện hoặc xe, thuyền, hay phi cơ mà khởi tiến. Người tu cũng thế, trước 
tiên phải lấy quả vô thượng Bồ Đề làm mục tiêu cứu cánh; lấy lòng đại bi lợi mình lợi sanh làm chủ 
đích thực hành; và kế đó tùy sở thích căn cơ mà lựa chọn các pháp môn hoặc Thiên, hoặc Tịnh, hoặc 
Mật làm phương tiện tu tập. Phương tiện với nghĩa rộng hơn, còn là trí huệ quyền biến tùy cơ nghỉ, áp 
dụng tất cả hạnh thuận nghịch trong khi hành Bồ Tát đạo. Cho nên Bồ Đề Tâm là mục tiêu cần phải 
nhận định của hành giả, trước khi khởi công hạnh huân tu—The Mahavairocana Sutra says: 
“The Bodhi Mind 1s the cause 

Great Compassion 1s the root 

Skillful means are the ultimate.” 
For example, 1f a person 1s to travel far, he should first determine the goal of the trip, then understand 
1fs purpose, and lastly, choose such expedient means of locomotion as automobiles, ships, or planes to 
set out on his Journey. Ït 1s the same for the cultivator. He should first take Supreme Enlightenment as 
his ultimate goal, and the compassionate mind which benefits himself and others as the purpose of his 
cultivation, and then, depending on his references and capacifies, choose a method, Zen, Pure Land or 
Esoterism, as an expendient for practice. Expedients, or skillful means, refer, in a broader sense, to 
flexible wisdom adapted to circumstances, the applicaton of all actions and practices, whether 
favorable or unfavorable, to the practice of the Bodhisattva Way. For this reason, the Bodhi Mind is the 
goal that the cultivator should clearly understand before he sets out to practice. 
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CLXVII.Đại Ứng Và Sư Phụ Vạn Sơn Đạo Bạch— Enzui-Daio and His Teacher Manzan 

Tên của một vị danh Tăng Nhật Bản thuộc tông Tào Động vào thế kỷ thứ XVII. Viên Thông Đại Ứng 
là một thiển sư rất lạ. Sư chẳng bao giờ lộ vẻ buồn giận và hiếm khi mở miệng nói điều gì. Sư cũng 
chẳng bao giờ đặt lưng xuống ngủ và hầu như chẳng ăn gì cả. Suốt đời Sư không hề nghĩ đến thú vui 
vật chất và xác thịt. Một ngày, Viên Thông Đại Ứng bị thầy Vạn Sơn Đạo Bạch kêu lại và quở trách: 
"Nhịn ăn không ngủ đang làm cạn kiệt năng lực hành đạo của ông; nỗ lực tham thiển đang làm giảm 
dần huệ mạng của ông. Tại sao ông không thuận theo dòng chảy tự nhiên mà sống một cách tự tại, 
thoát ly mọi thúc ép và cưỡng câu." Viên Thông Đại Ứng lạy tạ thầy rồi lui về phòng với gương mặt 
đầy những giọt nước mắt nhớ ơn thầy. Sau đó, Sư càng nỗ lực chuyên tâm thiền định và khổ hạnh hơn 
nữa. Cho đến một hôm, tâm thức của Sư bừng sáng và Sư chứng được trạng thái không còn dấu vết 
nào của sự nghi hoặc nữa. Về sau, Sư trở về bản quán, dựng lên một túp lều và nguyện rằng sẽ không 
bao giờ bước ra khỏi cửa để trở về với nhân gian. Sư đoạn tuyệt hẳn với thế giới bên ngoài, ngay cả 
việc không hồi âm thư từ của những người bạn cũ. Khi những người cầu pháp đến gõ cửa, Sư cũng 
không mở cửa. Thiền sư Viên Thông Đại Ứng thị tịch vào năm 1715, vào lúc 76 tuổi. Một trong những 
đệ tử của Sư kể lại rằng: "Cả đời Sư nhịn ăn và tọa thiển liên tục, không hề ngả lưng xuống chiếu, và 
tu hành khổ hạnh đến lúc thị tịch. Trước khi thị tịch, Sư tự mình đắp y và ngồi ngay thẳng trên ghế. 
Ngay cả sau lúc thị tịch thân Sư vẫn thẳng và oai nghi trong tư thế thiển định"—Enzui-daio (1636- 
1715), name of a Japanese famous monk, of the Soto Sect, who lived in the seventeenth century. Enzu1 
Was a rare master. He never showed any sign of anger on his face and rarely even spoke. He never 
lay down to sleep and hardly ever ate. Neither material nor sexual desires ever occured to him in his 
le. One day Enzuis Zen teacher Manzan called him and gave him a scolding, saying, "Fasting and 
never lying down are inhibiting your potential for the Way. Diligence and meditation are decreasing 
your life of wisdom. Why not let go entirely, naturally going along with the flow, becoming a clean and 
free individual without contrivance or compulsion?”" Bowing 1n gratitude, Enzul left, covering h1s tears. 
After that he exerted himse]f even more, increasing his ascetic practices. One day his mind opened up, 
and he attained a state where there 1s no doubt. Later on In life, Enzui returned to his native province 
and built a cloister there, vowing thenceforth (thenceforward) never to øo out 1nto human society. Even 
1f old acquaintances wrote to him, he didnt reply, and when Zen seekers knocked at his door, he didnt 
open up. Enzui died in 1715, at the age of seventy-six. One of his followers related, “The teacher 
fasted and never lay down all his life, continuing these ausferities even until the moment of his death, 
when he put on a formal robe and passed away sitting In a chaIr. Even after he died, his body remained 
upright, his posture of meditation still composed.” 


CLXYVIII Đại Xả: Dai Xa 
1) Tứ Xà Đông Khiếp Bổn Lai Không— The Four Snakes Residing in Your Luggage Are Originally 
Empty 

Đại Xả (1120-1180), tên của một vị Thiển sư Việt Nam, quê ở Hà Đông, Bắc Việt. Ngài xuất gia lúc 
tuổi hãy còn rất trẻ và trở thành đệ tử của Thiển sư Đạo Huệ. Ngài là pháp tử đời thứ 10 dòng Thiền 
Vô Ngôn Thông. Ngài thường ở Tuyên Minh Hỗ Nham lập chùa giáo hóa. Một hôm vua Lý Anh Tông 
cho triệu sư vào triều để hỏi xem sư có pháp nào trị được chứng phiền muộn của vua hay không. Sư 
bảo vua nên thực tập quán “Thập Nhị Nhân Duyên.” Hầu hết cuộc đời của ngài, ngài chấn hưng và 
hoằng hóa Phật giáo tại Bắc Việt. Ngài thị tịch năm 1180, thọ 61 tuổi. Ngài luôn nhắc nhở đệ tử về tứ 
đại và ngũ uẩn như sau: “Tứ đại là bốn yếu tố lớn cấu tạo nên vạn hữu, chỉ là bốn con rắn. Bốn thành 
phần nầy không tách rời nhau mà liên quan chặt chẽ lẫn nhau. Tuy nhiên, thành phần nầy có thể có ưu 
thế hơn thành phần kia. Chúng luôn thay đổi chứ không bao giờ đứng yên một chỗ trong hai khoảnh 
khắc liên tiếp. Theo Phật giáo thì vật chất chỉ tổn tại được trong khoảng thời gian của 17 chập tư 
tưởng. Nói gì thì nói, thân thể của chúng ta chỉ là tạm bợ, chỉ do nơi tứ đại hòa hợp giả tạm lại mà 
hành, nên một khi chết đi rồi thì thân tan về cát bụi, các chất nước thì từ từ khô cạn để trả về cho thủy 
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đại, hơi nóng tắt mất, và hơi thở hoàn lại cho gió. Chừng đó thì thần thức sẽ phải theo các nghiệp lực 
đã gây tạo lúc còn sanh tiền mà chuyển vào trong sáu nẻo, cải hình, đổi xác, tiếp tục luân hổi không 
dứt. Hành giả nên luôn nhớ cái mà chúng ta gọi là tứ đại nầy chỉ là bốn con rắn ở chung trong thân 
vốn trống rỗng xưa nay. Trong khi đó, ngũ uẩn là năm thứ làm thành một chúng sanh con người. Ngũ 
uẩn là căn đế của mọi si mê làm cho chúng sanh xa rời Phật Tánh hằng hữu của mình. Ngũ uẩn được 
coi như là những ma quân chống lại với Phật tính nơi mỗi con người. Sắc cùng bốn yếu tố tinh thần 
cùng nhau kết hợp thành đời sống. Bản chất thực sự của năm uẩn nầy được giải thích trong giáo lý của 
nhà Phật như sau: “Sắc tương đồng với một đống bọt biển, thọ như bọt nước, tưởng mô tả như ảo ảnh, 
hành như cây chuối và thức như một ảo tưởng. Hành giả tu thiển cũng nên luôn nhớ rằng núi cao năm 
uẩn nầy cũng không có đâu là ông chủ, cũng chỉ là trống không mà thôi.” Dưới đây là một trong 
những bài thơ thiền nổi tiếng của ngài: 
“Tứ xà đồng khiếp bổn lai không, 
Ngũ uẩn sơn cao diệc bất tông. 
Chân tánh linh minh vô quái ngại, 
Niết bàn sanh tử nhậm già lung.” 
(Bốn rắn chung rương trước giờ không, 
Núi cao năm uẩn đâu chủ ông. 
Chân tánh sáng ngời không chướng ngại, 
Niết bàn sanh tử mặc che lồng). 
Qua bài kệ nầy, thiền sư Đại Xả muốn nhắn nhủ với chúng ta rằng bốn con rắn đang làm việc trong 
thân nầy. Hãy cẩn trọng với chúng vì chúng có thể làm cho chúng ta bệnh hoạn. Hành giả tu Thiển 
nên luôn nhớ lời Phật dạy trong Kinh Sati Patthana: “Nếu chịu nhẫn nại và có ý chí, bạn sẽ thấy được 
bộ mặt thật của sự vật. Nếu bạn chịu quay vào nội tâm và quán chiếu bể sâu của tâm khẳẩm, chú tâm 
nhận xét một cách khách quan, không liên tưởng đến bản ngã, và chịu trau đồi như vậy trong một thời 
gian, bạn sẽ thấy ngũ uẩn không phải là một thực thể mà là một loạt các tiến trình vật chất và tinh 
thân. Rồi bạn sẽ không còn lầm lẫn cái bể ngoài với cái thực. Bạn sẽ thấy ngũ uẩn phát sinh và biến 
đi một cách liên tục và nhanh chóng. Chúng luôn luôn biến đổi từng phút từng giây, không bao giờ 
tĩnh mà luôn động, không bao giờ là thực thể mà luôn biến hiện. Và Đức Phật da y tiếp trong Kinh 
Lăng Già: “Như Lai không khác cũng không phải không khác với các uẩn.”—A Vietnamese Zen 
master from Hà Đông, North Vietnam. He left home and became a disciple of Đạo Huệ since he was 
very young. He was the Dharma herr of the tenth generation of the Wu-Yun-Tung Zen Sect. He 
always stayed at Tuyên Minh Hỗ Nham to build temples to save people. One day, king Lý Anh Tông 
summoned him to the capifal to ask 1f he had any Dharma to control the king”s depression. He told the 
king that he should practice the contemplation of the twelve conditions of cause-and-effect (nidana). 
He spent most of his life to revive and expand Buddhism in North Vietnam. He passed away in 1180, 
at the age of 61. He always reminded hid disciples on the four elements and five aggregates as follow: 
“Four great elements are four things of which all things are made (produce and maintain life). These 
four elements are Interrelated and inseparable. However, one element may preponderate over 
another. They constantly change, not remaining the same even for tfwo consecufive moments. 
According to Buddhism, matter endures only for 17 thought-moments. No matter what we say, a human 
body 1s temporary; 1t 1s created artificially through the accumulation of the four elements. Once death 
arrives, the body deterloraftes to return to the soil, water-based substances will gradually dry up and 
return to the great water, the element of fire 1s lost and the body becomes cold, and the great wind no 
longer works within the body. At that time, the spirit must follow the karma each person has created 
while living to change lives and be reincarnated Into the six realms, altering Image, exchange body, etc 
1n the cylce of births and deaths. Zen practiioners should always remember that the four elements or 
four snakes residing 1n your lugsage are originally empty. While the aggregates which make up a so 
called “human being.` The five skandhas are the roofts of all ignorance. They keep senfient beings from 
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realizing ther always-existing Buddha-Nature. The five agsregates are considered as maras or demons 
fighting against the Buddha-nature of men. In accordance with the Dharma, life 1s comprised of five 
agsregates (form, feeling, perception, mental formation, consciousness). Matter plus the four mental 
factors classified below as feeling, perception, mental formation and consciousness combined together 
from life. The real nature of these five aggregates 1s explained in the Teaching of the Buddha as 
follows: “Matter 1s equated to a heap of foam, feeling 1s like a bubble, perception 1s described as a 
mirage, mental formations are like a banana tree and consciousness 1s Just an 1llusion. Zen practitioners 
should always remember that the five agøregates forming this high mountain are also empty.” Below 1s 
one of his famous Zen poems: 
“The four snakes residing in your luggage are originally empty. 

The five aggregates forming this high mountain are also empty. 

See the true nature 1lluminating unhinderedly, 

And don't mind about the Nirvana and birth and death.” 
Through this verse, Zen master Đại Xả wanted to advise us that the four snakes are working in our 
body. We should be very careful with them; 1f not, they can make us sick. Zen practitioners should 
always remember the Buddhaˆs teachings 1n the Sati Patthana Sutra: “If you have patience and the will 
to see things as they trulÌy are. If you would turn inwards to the recesses of your own minds and note 
with just bare attention (sati), not obJectively without proJecting an ego 1nto the process, then cultivate 
this practice for a sufficient length of time, then you will see these five aggregates not as an enfity but 
as a series Of physical and mental processes. Then you w1l not mistake the superficial for the real. You 
will then see that these aggregates arise and disappear in rapid succession, never being the same for 
fwo consecufive moments, never static but always in a state of flux, never being but always 
becoming.” And the Buddha continued to teach in the Lankavatara Sutra: “The Tathatagata 1s neither 
different nor not-different from the Skandhas."” (Skandhebhyo-nanyo-nanayas-tathagata).” 


2) Đại Xả: Vô Ú 'y Tâm— Mind oƒ Fearlessness 

Đại Xả (1120-1180), tên của một vị Thiền sư Việt Nam, quê ở phường Đông Tác, huyện Hoàng Long, 
tỉnh Hà Đông, Bắc Việt. Sư họ Hứa, xuất gia lúc tuổi hãy còn rất trẻ và trở thành đệ tử của Thiền sư 
Đạo Huệ. Sau khi nhận được căn bản yếu chỉ Thiển, Sư trở thành pháp tử đời thứ 10 dòng Thiền Vô 
Ngôn Thông. Sư thường trì tụng kinh Hoa Nghiêm và chú Phổ Hiển trước các thời tu tập Thiển của 
mình. Có lúc Sư chẳng màng đến việc cạo tóc và quên ăn. Sư chẳng trụ lại nơi nào cố định. Các vương 
tôn công chúa đều kính trọng Sư. Thiền sư Đại Xả thường ở Tuyên Minh Hỗ Nham lập chùa giáo hóa 
độ sanh. Một vị Tăng Trung Hoa sống dưới triều nhà Tống, kính phục và mến mộ khi nghe tiếng Sư, 
nên đốt một ngón tay để cúng dường Sư. Có người nghi Sư sử dụng yêu thuật, nên đã báo cáo lên triều 
đình. Khoảng niên hiệu Thiên Cảm Chí Bảo (1174-1175), quan Thái úy Đỗ Anh Vũ đã hạ lệnh bắt giữ 
Sư. Với những hình phạt nặng nễ mà Sư vẫn tỏ vẻ không sợ hãi. Sau đó, Công Chúa Thiên Cực đã đệ 
đạt xin thả Sư—A Vietnamese Zen master from Dong Tac Ward, Hoang Long District, Hà Đông 
Province, North Vietnam. His family name was Hua. He left home and became a disciple of Đạo Huệ 
since he was very young. After receiving the basically essential meaning of Zen, he became the 
Dharma herr of the tenth generation of the Wu-Yun-T”ung Zen Sect. He often recited the Flower 
Ornament Sutra (Avatamsaka Sutra) and the mantra of the Universal Worthy Bodhisattva 
(Samantabhadra) before Zen practice sessions. Sometimes he địd not mind to shave his head and 
neglected his meals. He did not have any fixed abode. Princes and princesses had special admiration 
for him. Zen master Dai Xa always stayed at Tuyên Minh Hỗ Nham to build temples to save people. A 
Chinese monk who lived during the Sung dynasty, admired and adored when heard of him, so he 
burned off a finger to make an offering to Zen master Dai Xa. Someone suspected him used sorcery 
and made reports to the court. During the reign of Thien Cam Chí Bảo (1174-1175), General 
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Commander Do Anh Vu ordered to imprison him. Though severely tortured, Zen master Dai Xa 
showed no sign of fear. Later on, Princess Thien Cục submitted a petition asking for his release. 


3) Đại Xả Và Vua Lý Anh Tông— Đai Xa and King Ly Anh Tong 

Một hôm vua Lý Anh Tông cho triệu Thiển Sư Đại Xả (1120-1180) vào triều để hỏi xem sư có pháp 
nào trị được chứng phiển muộn của vua hay không. Sư bảo: “Đức vua nên thực tập quán "Thập Nhị 
Nhân Duyên' vì Pháp mười hai nhân duyên là căn bản tiếp nối sự sống chết, cần lấy đó để trị, những 
nhân duyên này thật là phương thuốc hay vậy.” Vua Lý Anh Tông hỏi: “Ý nghĩa thế nào?” Sư đáp: 
“Mười hai nhân duyên gồm có: vô minh, hành, thức, danh sắc, lục nhập, xúc, thọ, ái, thủ, hữu, sanh, và 
lão tử. Vô minh là nhân duyên của Hành cho đến lo buồn khổ não. Vì vô minh mà tâm nầy vọng động. 
Vọng động là mắc xích thứ hai. Nếu tâm vọng động, mọi thứ vọng động từ từ sinh khởi là Hành. Do 
Hành mà có Tâm Thức, mắc xích thứ ba. Do Thức mà có Cảnh, là mắc xích thứ tư. Do cảnh mà khởi 
lên mắc xích thứ năm là Danh Sắc. Danh sắc hợp nhau lại để thành lập mọi thứ khác và dĩ nhiên trong 
thân chúng sanh khởi lên sáu căn. Khi sáu căn nầy tiếp xúc với nội và ngoại trần thì mắc xích thứ sáu 
là Xúc khởi dậy. Sau Xúc là mắc xích thứ bảy Cảm Thọ. Khi những vui, buồn, thương, giận, ganh 
ghét, vân vân đã được cảm thọ thì mắc xích thứ tám là Ái sẽ khởi sinh. Khi luyến ái chúng ta có 
khuynh hướng giữ hay Thủ những thứ mình có, mắc xích thứ chín đang trỗi dậy. Chúng ta luôn luôn 
nắm giữ sở hữu chứ không chịu buông bỏ, mắc xích thứ mười đang cột chặt chúng ta vào luân hồi sanh 
tử. Do Hữu mà có Sanh (mắc xích thứ mười một), Lão, Bịnh, Tử (là mắc xích thứ mười haï). Muốn cầu 
quả Bích Chi Phật nên nói Mười hai nhân duyên. Đem trị trong thân này thì không còn phiền não. Nếu 
muốn cầu quả Bích Chi Phật thì nên nói mười hai nhân duyên. Đem trị trong thân này thì không còn 
phiển não.” Vua Lý Anh Tông hỏi: “Như vậy thì trẫm phải tu tập tĩnh tâm?” Sư đáp: “Khi Bệ Hạ giữ 
được nghiệp thức yên tịnh, tức là lóng trong phiền não, không còn pháp nào khác đáng tu tập cả. Ở 
Trung Hoa ngà y trước vua Lương Vũ Đế thường đem vấn để này hỏi Chí Công Hòa Thượng (418-514), 
thì Hòa Thượng Chí Công cũng đáp như thế. Hôm nay trộm vì Bệ Hạ đưa ra điều tương tự ấy.”—One 
day, king Lý Anh Tông summoned him to the capital to ask 1f he had any Dharma to control the king”s 
afflictions and depression. He told the king: “Your MaJesty should practice the contemplation of the 
twelve condiftions of cause-and-effect (nidana) because these links are the root of the conftinuation of 
birth and death. If Your MaJesty wants to cure your afflictions and depression, these links are the best 
medicine.” King Ly Anh Tong asked, “What 1s the meaning?” Master Dai Xa said, “The twelve links 
of “Cause and Effect” or “Karmic Causality” include: 1gnorance (unenlightenment), action (moving, 
activity, conception, disposifion), consciousness, name and form, six organs (mắt,tai mũi, lưỡi, thân, 
ý/eye, ear, nose, tongue, body, mind, confact (touch), feeling or perception (sensation), thirst (desire or 
craving or attachment), grasping (laying hold of), being (existing or owning or possessing), birth, old 
age, i1llness and death. Ignorance 1s the cause and condition for all actons that lead to grief, sadness 
and sufferings. Because of Ignorance, the mind 1s moved. This Moving 1s the second link. If the mind 1s 
moved, it will move everything. So everything else comes Into being due to that iniial Moving. 
Subsequent to this Moving, the third link of Consciousness arises. Owing to the consciousness wrong 
views arise, thaf's the fourth link. Because of the wrong views, arising the fifth link of Form and 
Name. Form (visible), Name (invisible) combine themselves together to form everything else and of 
course there arises the Six Roots or Six Senses. When the six senses come ¡into confact with the 
internal and external, the sixth link of Contact arises. After the arising of Contact, Perception or 
Feeling 1s brought forth. When happiness, unhappiness, anger, love, Jealousy, etc are all perceived, the 
eiphth link of. attachment arises. When we attached to our perceptions, we have a tendency to ørasp on 
whatever we have. Ifs very đifficult to detach ourselves from them, the ninth link of Grasping arises. 
We always grasp our feelings very strongly and never let go what we grasp 1n hands, the tenth link of 
Owning or Possessing arises to bind us tightly with the samsara. Subsequent to Owning, there will arise 
Birth (the eleventh link), Old Aøge, Illness and Death (the twelfth link). If one wishes to attain the fruit 
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of Solitary Buddhas (Pratyeka-buddha), one should contemplate on the principle of Dependent 
Origination. If one wishes to treat this body by contemplating on the twelve links, then there will be no 
afflictions.” King Ly Anh Tong asked, “Tf so, Do I have to practice to calm my mind?” The master 
replied, “When Your MaJesty are able to control your karmic consciousness, then your afflictions are 
calm. No other method 1s worth to be practiced. China in ancient times, king Liang-wu-ti often asked 
Most Venerable Chih-kung the same matter, and master Chih-kung also replied like this. I 
temerariously present this to Your MaJesty.” 


4) Đại Xả: Xem Tâm Như Thái Độ Của Một Con Ngựa Đá— To Consider the Mind As the Attitudes 
0a Stone Horse 
Một hôm Thiền Sư Đại Xả (1120-1180) thượng đường dạy chúng: Đại chúng, hãy so sánh “Tâm' này 
với thái độ một của con ngựa đá. Ngay khi mình làm đủ thứ chuyện điên khùng, tâm mình vẫn bất 
động như đá. Hành giả hãy cố giữ sao cho tâm mình không khởi niệm giống như con ngựa đá bất động 
kia vậy: “Thạch mã xỉ cuồng nanh, thực miêu nhật nguyệt minh. Đồ trung nhân cộng quá, mã thượng 
nhân bất hành.” (Ngựa đá nhe răng cuồng, ăn mạ ngày thánh kêu. Đường cái người đồng qua, trên 
ngựa không người đi). Ngài luôn nhắc nhở đệ tử về tứ đại và ngũ uẩn như sau: “Tứ đại là bốn yếu tố 
lớn cấu tạo nên vạn hữu, chỉ là bốn con rắn. Bốn thành phần nầy không tách rời nhau mà liên quan 
chặt chẽ lẫn nhau. Tuy nhiên, thành phần nầy có thể có ưu thế hơn thành phần kia. Chúng luôn thay 
đổi chứ không bao giờ đứng yên một chỗ trong hai khoảnh khắc liên tiếp. Theo Phật giáo thì vật chất 
chỉ tổn tại được trong khoảng thời gian của 17 chập tư tưởng. Nói gì thì nói, thân thể của chúng ta chỉ 
là tạm bợ, chỉ do nơi tứ đại hòa hợp giả tạm lại mà hành, nên một khi chết đi rồi thì thân tan về cát 
bụi, các chất nước thì từ từ khô cạn để trả về cho thủy đại, hơi nóng tắt mất, và hơi thở hoàn lại cho 
gió. Chừng đó thì thần thức sẽ phải theo các nghiệp lực đã gây tạo lúc còn sanh tiền mà chuyển vào 
trong sáu nẻo, cải hình, đổi xác, tiếp tục luân hồi không dứt. Hành giả nên luôn nhớ cái mà chúng ta 
gọi là tứ đại nây chỉ là bốn con rắn ở chung trong thân vốn trống rỗng xưa nay. Trong khi đó, ngũ uẩn 
là năm thứ làm thành một chúng sanh con người. Ngũ uẩn là căn đế của mọi si mê làm cho chúng 
sanh xa rời Phật Tánh hằng hữu của mình. Ngũ uẩn được coi như là những ma quân chống lại với Phật 
tính nơi mỗi con người. Sắc cùng bốn yếu tố tinh thần cùng nhau kết hợp thành đời sống. Bản chất 
thực sự của năm uẩn nây được giải thích trong giáo lý của nhà Phật như sau: “Sắc tương đồng với một 
đống bọt biển, thọ như bọt nước, tưởng mô tả như ảo ảnh, hành như cây chuối và thức như một ảo 
tưởng. Hành giả tu thiển cũng nên luôn nhớ rằng núi cao năm uẩn nầy cũng không có đâu là ông chủ, 
cũng chỉ là trống không mà thôi.” Sau khi giẳng xong, Sư làm một bài kệ: 
“Nhe răng cuồng ngựa đá, 

Tháng ngày kêu ăn mạ. 

Đường cái người đồng qua, 

Không đi người trên ngựa.” 
(Thạch mã xỉ cuỗng nanh. Thực miêu nhật nguyệt minh. Đồ trung nhân cộng quá. Mã thượng nhân bất 
hành) —One day, Zen master Dai Xa entered the hall and addressed the assembly: Everyone, let 
compare this “Mind” with the attitudes of a stone horse. Even when we do all kinds of crazy things, our 
mind 1s always unmoved like stone. Zen practiioners should try to keep their mind without any 
thoughts rising just like that unmoved stone horse: “he stone horse shows crazy teeth, eat young rice 
leaves, and neighs all day long. It lopes along with people on the road, Ôn the back of the stone horse, 
the man does not have to walk.” He always reminded hid disciples on the four elements and five 
ageregates as follow: “Four great elements are four things of which all things are made (produce and 
maimtain life). These four elements are Interrelated and inseparable. However, one element may 
preponderate over another. They constantly change, not remaining the same even for tWwO consecufIve 
moments. According to Buddhism, matter endures only for I7 thought-moments. No matter what we 
say, a human body 1s temporary; 1t 1s created artificially through the accumulation of the four elements. 
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Once death arrives, the body deteriorates to return to the soil, water-based substances will gradually 
dry up and return to the great water, the element of fire 1s lost and the body becomes cold, and the 
øreat wind no longer works within the body. At that time, the spirit must follow the karma each person 
has created while living to change lives and be reincarnated Into the six realms, altering image, 
exchange body, etc in the cylce of births and deaths. Zen practiioners should always remember that 
the four elements or four snakes residing 1n your lugeage are originally empty. While the aggregates 
which make up a so called “human being.' The five skandhas are the roots of all ienorance. They keep 
sentent beings from realizing ther always-exising Buddha-Nature. The five ageregates are 
considered as maras or demons fiphting against the Buddha-nature of men. In accordance with the 
Dharma, lie 1s comprised of five aggregates (form, feeling, perception, mental formation, 
consciousness). Matter plus the four mental factors classified below as feeling, perception, merntal 
formation and consciousness combined together from life. The real nature of these five agøregates 1s 
explained in the Teaching of the Buddha as follows: “Matter 1s equated to a heap of foam, feeling 1s 
like a bubble, perception 1s described as a mirage, menfal formations are like a banana tree and 
COnsciousness 1s Just an 1llusion. Zen practiioners should always remember that the five aggregates 
forming this high mounfain are also empty.” After preaching, the master composed a verse: 
““The stone horse shows hs fearsome teeth, 

lt eats grass and neighs all day long. 

People pass by on the main street, 

'Yet the man on the horse does not øo.” 


CLXIX.Đàm Chương Quảng Phúc: Xuân Đến Cây Cối Trổ Hoa—T'an-chang Kuang-ƒu: When the 
Spring Comes, AlI Plants Bloom 

Một hôm, có một vị Tăng đến và hỏi thiển sư Quảng Phúc Đàm Chương về ý chỉ Tây lai của Tổ Sư, 
Sư trả lời: "Xuân đến, cây cối trổ hoa." Khi vị Tăng làm lễ, có lẽ để bái tạ cách dạy không xây dựng 
của Sư, Sư bèn hỏi: "Ông có hiểu không?" Vị Tăng đáp: "Bẩm không." Sư bảo: "Không hiểu là được." 
Vị Tăng lại hỏi: "Xin Hòa Thượng chỉ dạy ý nghĩa của câu này." Thấy vị Tăng bày tổ theo thói 
thường, không thể lãnh hội, nên Sư nói tiếp: "Thu đến, lá lay rơi rụng." Đây là trường hợp các thiển sư 
trả lời câu hỏi bằng cách nêu lên một vài sáo ngữ vốn hoàn toàn không thể hiểu được bằng những lý 
lẽ đương nhiên. Trong khi hầu hết những phát biểu rõ ràng là vô nghĩa và không thể nào vói tới được, 
những câu trả lời ở đây không có quan hệ, dầu là quan hệ rất xa vời, đối với ý nghĩa của vấn để được 
nêu lên ở đây. Nhưng quả tình các thiển sư hết sức tận tâm và những người nhiệt tâm cầu đạo thường 
được khơi dậy ý chỉ nội tại của những nhận định thoát ra từ đôi môi của các thiển sư tùy theo hoàn 
cảnh. Vì vậy hành giả chúng ta phải cố gắng nhìn sâu vào phía dưới những sáo ngữ vô nghĩa này— 
One day, a monk came and asked Kuang-fu T'an-chang concerning the patriarchal visit to which the 
master's reply was, "When the spring comes, all plants bloom." When the monk made a bow, probably 
thanking him for the uninstructive 1nstruction, the master asked, "Do you understand?" 'The monk said, 
"No, master." Kuang-fu T'an-chang said, "It 1s all right that you do not understand." The monk asked, 
"So, would you please explain to me what 1s the meaning of this?" The monk expressed as usual his 
1nability to comprehend, so the master continued, "When the autumn comes, the leaves fall.” This 1s 
the case where Zen masters answer questions with meaningless remarks which are perfectly 
incomprehensible to the rational mind. While most statements are apparently meaningless and 
unapproachable, the answers here has by no manner of means any relation whatever to the main issue, 
except that the uninitiated are hereby led further and further astray. But Zen masters really try theIr 
best to enlighten earnest truth-seekers 1n accordance with the circumstances. Thus, we, Zen 
practitioners, should try to look deeper 1nside 

these meaningless remarks. 
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CLXX.Đàm Loan: Băng Thượng Nhiên Hỏa Dụ— T'an Luan: Fire-lce Analogy 

Dụ được ngài Đàm Loan sử dụng để chỉ bày rằng ngay khi hành giả hãy còn chấp trước mà được vãng 
sanh Tịnh Độ thì ngay đó những luyến chấp ấy sẽ bị tan biến cũng như lửa cháy trên băng sẽ bị dập tắt 
bởi nước mà lửa nóng đã làm băng chảy ra——An analosgy used by Tran Luan to show that even ïf one 
has an attached view about the mode of life in the Pure Land, it will be spontaneously removed when 
one 1s born there, Just as a fire made on 1ce 1s spontaneously extinguished by the water produced. 


CLXXI.Đàm Sơn: Tanzan 

1)_ Ông Là Ông Phật!— You Are A BuddHa! 

Theo một câu chuyện của trường Đại Học Hoàng Gia, vào thời Minh Trị, ở Đông Kinh có hai bậc thầy 
nổi trội với những cá tính đối ngược nhau. Thiển Sư Vân Chiếu (1792-1858), một giảng sư của trường 
phái Chân Ngôn, người luôn giữ đúng theo giới luật một cách nghiệm ngặt. Ngài chẳng bao giờ uống 
những chất cay độc, cũng không ăn sau 11 giờ trưa. Người kia là Thiển sư Đàm Sơn (1819-1892), một 
giáo sư triết học tại trường Đại Học Hoàng Gia, là người chẳng bao giờ tuân giữ giới luật. Khi thích ăn 
thì ngài ăn, khi buồn ngủ thì ngay giữa ban ngày ngài ngủ. Một hôm, thây Vân Chiếu đến thăm Thiền 
sư Đàm Sơn vào lúc vị thiển sư này đang uống rượu, thứ mà một giọt người Phật tử cũng không nếm 
vào đầu lưỡi. Thiền sư Đàm Sơn chào thầy Vân Chiếu: “Chào huynh! Uống một chút nhé?” Thầy Vân 
Chiếu đáp lại một cách nghiêm nghị: “Tôi không bao giờ uống rượu.” Thiển sư Đàm Sơn nói: “Người 
mà không uống rượu thì chẳng phải là người nữa!” Thầy Vân Chiếu nói trong giận dữ: “Thầy nói tôi 
không phải là người chỉ vì tôi không đắm mình với những thứ độc hại đó? Nếu tôi không phải là người, 
vậy chứ tôi là gì?” Thiền sư Đàm Sơn đáp: “Là ông Phật!”—According to a story from the Imperial 
University, in Tokyo 1n the Meji era there lived two prominent masters of opposite characferIstics. 
One, Unsho Toman, an insftructor 1n the Shingon Sect, who kept Buddha's precepts scrupulously. He 
never drank Iintoxicants, nor dịd he eat after eleven o'clock in the morning. The other, Zen master 
Tanzan, a professor of philosophy at the Imperial University, never observed the precepts. When he 
felt like eating, he ate, and when he felt like sleeping 1n the day-time he sÏlept. One day, Unsho Toman 
visited Zen Master Tanzan, who was drinking wine at the time, not even a drop of which 1s supposed to 
touch the tongue of a Buddhist. Zen Master Tanzan greeted Ủnsho: “Hello, brother! Wont you have a 
drink?” Unsho exclaimed solemnly: “I never drink.” Zen Master Tanzan said, “One who doeas not 
drinkis not even human.” Master Unsho exclaimed in anger: “Do you mean to call me inhuman just 
because I do not indulge in Iintoxicating liquids? Then 1f Ï am not a human, what am I?” Zen Master 
Tanzan answered: “A Buddha!” 


2) Đàm Sơn và Sư Phụ Phong Ngoại Huệ Hạc— Tanzan and His Master Fugai Ekun 

Đàm Sơn là một vị giảng sư của trường Đại Học Hoàng Gia theo lối tây phương và cũng là một Thiển 
sư có nhiễu thành tựu. Trong số những người nối pháp của Fugai là Đàm Sơn, một trong những thiển 
sư xuất chúng của nước Nhật thời cận đại. Đàm Sơn là một thiển gia có cá tánh nhạy bén khác thường 
và có tài biện luận sắc xảo, và lúc trẻ ông cũng đã từng hành cước để tham vấn với nhiều thầy thiển 
trước khi gặp được Phong Ngoại. Không như thầy Genro, thiển sư Phong Ngoại có vẻ bể ngoài khiêm 
hòa và từ ái. Còn Đàm Sơn thì ngược lại, mạnh bạo cũng giống như nội tổ Thiển của mình là Genro. 
Khi Đàm Sơn mới diện kiến Phong Ngoại, ông đem cái vẻ bể ngoài nhu mì của vị thiển sư như dấu 
hiệu của sự yếu đuối để tỏ vẻ khinh thường Phong Ngoại. Biết được điều này, Phong Ngoại đã bất 
ngờ đưa ra một câu hóc búa làm cho Đàm Sơn toát mồ hôi ướt đẫm toàn thân, hoàn toàn mất phương 
hướng không nói nên lời. Bấy giờ Đàm Sơn mới kính phục đức hạnh của Phong Ngoại và trở thành 
một đệ tử thuần thành của Phong Ngoại. Có lần Đàm Sơn nhìn thấy bức họa vẽ một con hổ của thiển 
sư Phong Ngoại, có lời nhận xét: "Con vật này trông giống một con mèo, nhưng nó vẫn có vẻ uy nghỉ 
và đường bệ khác thường."—Tanzan was a professor at the western-style Imperial University as well 
as being an accomplished Zen master. Among Fugai's successors was Tanzan, one of the outstanding 
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masters of early modern times. Tanzan was also unusually sharp, and he saw through many of the Zen 
preachers of the day In his youth before he met master Eugai Ekun. Unlike his teacher Genro before 
him, Zen master Fugai Ekun was outwardly warm and gentle. Tanzan, in contrast, was a burly, virile 
man, temperamenfally more like his spiritual grandfather Genro. When Tanzan first met Eugal, he took 
the mild gentility of the master as a sign of weakness and inwardly scorned him. Perceiving this, Fugal 
Ekun suddenly posed a question so piercing that Tanzan broke out in a sweat all over his body, 
completely at a loss for something to say. Now Tanzan recognized Fugai Ekuns unobsfrusive mastery 
and became a true disciple. Once Tanzan saw a painting of a tiger made by Fugai Ekun. He remarked, 
“This tiger 1s like a cat, but even so 1t has 1ts own 1nviolable maJesty. " 


3) Đàm Sơn: Thông Báo Thị Tịch —Announcement oƒ Death 

Theo một câu chuyện của trường Đại Học Hoàng Gia, Thiển sư Đàm Sơn tuyên bố cái chết sắp đến 
của mình bằng cách gửi cho đệ tử những tấm thiệp trên đó ông viết: “Lão Tăng sắp rời thế giới này. 
Đây là lời tuyên bố cuối cùng của lão Tăng.”——According to a story from the Imperial University, Zen 
master Tanzan announced his impending death by sending his disciples post cards on which he wrote: 
“Ƒm departing this world. This 1s my last announcemernt.” 


4)_ Đàm Sơn: Tôi Nhấc Cô Gái Lên Tại Chỗ, Còn Ông Vẫn Còn Đang Cống Cô Gái Đó!—I Lited 
the Girl There, But You Are StilI Carrying Her! 

Theo truyền thuyết Thiển Nhật Bản, một lúc nọ, Đàm Sơn và Ekido đang cùng du hành trên một con 
đường lầy lội. Một cơn mưa lớn vẫn đang đổ xuống. Đang đi đến một khúc quanh co, họ gặp một cô 
gái kiểu diễm trong bộ đổ kimono và khăn choàng cổ bằng lụa, không thể vượt qua chỗ giao điểm 
này. Đàm Sơn nói: “Nào cô gái,” và ngay lập tức ông ta nhấc cô gái lên trong đôi tay của mình và 
mang cô qua khỏi vũng lầy. Ekido không nói gì cho đến tối khi họ đã về tới ngôi chùa nơi họ ở trọ. 
Lúc ấy Ekido không còn kềm hãm được nữa, ông bảo Đàm Sơn: “Chúng ta là Tăng lữ, không đi gần 
đàn bà, đặc biệt là những cô gái trẻ và đẹp. Nguy hiểm lắm. Tại sao ông lại làm như vậy?” Đàm Sơn 
nói: “Tôi nhấc cô gái lên tại chỗ đó thôi, còn ông thì vẫn còn đang cõng cô gái đó.”—According to the 
Japanese Zen legends, one time, Tanzan and Ekido were once traveling together down a muddy road. 
A heavy rain was still falling. Coming around a bend, they met a lovely girl in a silk kimono and sash, 
unable to cross the intersection. Tanzan said, “Come on girl,” and at once lifting her in his arms and 
carried her over the mud. Ekido did not speak again until that night when they reached a lodging 
temple. Then he no longer could restrain himself. “We monks donit go near females,” he told Tanzan, 
“especially not young and lovely ones. It 1s dangerous. Why diịd you do that?” “[I hít the girl there,” 
said Tanzan. “Are you still carrying her?” 


CLXXII.Đạm Nguyên Ứng Chân: Cái Gõ Đầu Cuối Cùng !— Tangen Oshin: The Last Smack! 

Đạm Nguyên Ứng Chân đã theo họ với Thiển Sư Tiên Nhai Nghĩa Phạm từ lúc còn nhỏ. Khi được hai 
mươi tuổi, Tangen muốn ra đi hành cước đến tham vấn các thiển sư khác để so sánh, nhưng thiển sư 
Tiên Nhai không cho phép. Cứ mỗi lần Đạm Nguyên đưa ra để nghị này thì Tiên Nhai thường gõ lên 
đầu Đạm Nguyên một cái. Cuối cùng, Đạm Nguyên phải nhờ một vị sư huynh đến thuyết phục thầy 
cho mình ra đi. Vị sư huynh đến gặp và được thầy cho phép, nên sau đó ông ta bảo Đạm Nguyên: 
“Được rồi! Ta đã thu xếp ổn thỏa mọi chuyện và sư đệ có thể lên đường ngay lập tức.” Đạm Nguyên 
liền đến gặp thầy Tiên Nhai để bái tạ. Tiên Nhai đáp lại bằng cách gõ lên đầu Đạm Nguyên một cái 
nữa. Tangen bèn đem chuyện kể lại cho sư huynh nghe, ông này nói: “Có chuyện gì đây? Sư phụ 
không thể nào dã cho phép rồi lại thay đổi ý kiến như vậy. Để ta đến gặp thầy.” Vị sư huynh lập tức 
đến gặp thây. Thiển sư Tiên Nhai nói: “Ta đâu có thay đổi việc cho phép! Ta chỉ muốn gõ đầu hắn 
một lần cuối mà thôi, bởi vì khi trở lại đây hắn sẽ chứng ngộ và lão Tăng không còn quở trách gì hắn 
được nữa!”——Tangen Oshin had studied with Zen master Sengai since childhood. When he was twenty 
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he wanted to leave his teacher and visit others for comparative study, but Sengai would not permit this. 
Every time Tangen suggested 1t, Sengai would give him a rap on the head. Finally Tangen asked an 
elder brother to coax permission from Sengal. This the brother did and then reported to Tangen: “Ït 1s 
arranged. I have fixed it for you to start on your pilgrimage at once.”' Tangen went to SengaiTangen to 
thank him for his permission. The master answered by giving him another rap. When Tangen related 
this to his elder brother, the other said: “What is the matter? Senga1 has no business øIving permission 
and then changing his mind. I will tell him so.” Then he went off to see the master. Sengal said: “[ dịd 
not cancel my permission! I just wished to give him one last smack over the head, for when he returns 
he will be enlightened and I will not be able to reprimand him again!” 


CLXXIII.Đan Hà: Tan Hsia 
1) Đừng Dùng Kinh Điển Để Tìm Cầu Không Tánh!—Don't Go Using the Buddhist Scriptures to 
Look for Emptiness! 

Thiền Sư Đơn Hà Thiên Nhiên (739-824) thượng đường dạy chúng: "Tất cả các ông đều phải bảo hộ 
một chùa viện. Chẳng phải các ông tạo tác danh mạo, lại nói người chẳng cúng dường? Ngày trước ta 
tham vấn Hòa Thượng Thạch Đầu, và được ngài chỉ dạy cần tự bảo hộ. Việc này không nói bàn mà 
được. Tất cả các ông ai cũng có một chỗ đất ngôi, lại nghi cái gì? Thiền không có phải là cái gì để giải 
thích đâu? Phật có phải là thứ để các ông trở thành đâu? Ta không muốn nghe một tiếng nào của các 
ông về giáo pháp. Các ông hãy nhìn kỹ mà xem, phương tiện thiện xảo từ, bi, hỷ, xả chẳng phải từ 
ngoài mà được. Chẳng lấy ra được một tấc vuông của những thứ này để làm chứng. Thiện xảo là Văn 
Thù, phương tiện là Phổ Hiển. Đó! Các ông còn muốn đi tìm ở đâu nữa không? Đừng dùng kinh điển 
Phật để tìm cầu 'không tánh'. Thiển sinh đời nay lăng xăng lộn xộn cho là tham thiền hỏi Đạo. Ở đây 
ta không có pháp dành cho mấy ông tu! Và cũng không có pháp để chứng. Ở đâu cũng thế! Chỉ cần ăn 
và uống như bình thường. Mọi người đều có thể làm được điều này mà! Đừng chất chứa nghi ngờ. Chỉ 
đơn giản coi ông già Thích Ca là ông già bình thường. Các ông phải tự mình xét lấy. Đừng dùng cả đời 
mình cố gắng tranh lấy một chiếc cúp nào đó, người mù dẫn đám mù, cả đám kéo nhau rơi vào địa 
ngục, màu sắc mịt mù trong nhị nguyên. Ta chẳng có gì để nói thêm nữa. Hãy cẩn trọng!"—Zen 
master Tan-Hsia entered the hall and addressed the monks, saying, "All of you here must take care of 
the temple and monastery. Things 1n this place were not made or named by you, and have they not 
been given as offerings? Formerly I studied with Shih-tou, and he taught me that I must personally 
protect these things. This 1s not to be discussed further. Each of you here has a place to put your 
cushion and sit. Why do you suspect you need something else? Is Zen something you can explain? Is a 
Buddha something you can become? I dont want to hear a single word about Buddhism. All of you, 
look and see! Skillful means and expedience, the unlimited mind of benevolence, compassion, Joy, and 
detachment; these things arent received from someplace else. Not an inch of these things 1s evident. 
Skillful means 1s ManJusri Bodhisattva. Expedience 1s Samantabhadra Bodhisattva. Do you still want to 
øo seeking after something? Donit go using the Buddhist scriptures to look for emptinessl These days 
Zen students are all in a f1zzy, practicing Zen and asking about the Way. I dont have any Dharma for 
you fo practice herel And there 1snt any doctrine to be confirmed. Just eat and drink. Everyone can do 
that. Dont harbor doubt. Its the same everyplacel Just simply recognize that Sakyamuni was an 
ordinary old fellow. You must see for yourself. Dont spend your life trying to win some competitive 
trophy, blindly misleading other blind people, all of you marching right into heTl, floundering in duality! 
Tve nothing more to say. Take carel” 


2) Đan Hà: Gặp Ông Lão Và Cậu Bé Trên Đường— Encountered an Old Man with a Boy on the 
Road 

Thiền Sư Đơn Hà Thiên Nhiên (739-824) đến thăm cư sĩ Bàng Long Uẩn, thấy con gái Long Uẩn là 

Linh Chiếu đang rửa rau, Sư hỏi: "Cư sĩ có ở nhà không?" Linh Chiếu buông rổ rau xuống, đứng 
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khoanh tay. Đơn Hà lại hỏi: "Cư sĩ có ở nhà không?" Linh Chiếu bèn bưng rổ rau lên đi thẳng. Sư bèn 
trở về. Lát sau, Long Uẩn về. Linh Chiếu đem việc vừa rồi thuật lại. Long Uẩn hỏi: "Đơn Hà ở đâu?" 
Linh Chiếu thưa: "Đã về." Long Uẩn bảo: "Con là con trâu bằng đất đỏ nắn thành." Lại một hôm, Đơn 
Hà đến thăm Long Uẩn, vừa đến cửa gặp nhau. Đơn Hà hỏi: "Cư sĩ có ở nhà không?" Long Uẩn đáp: 
"Đói, nhưng không lấy thức ăn." Đơn Hà lại hỏi: "Ông già Long Uẩn có ở nhà không?" Long Uẩn đáp: 
"Trời xanh! Trời xanh!" Nói xong Long Uẩn đi vào nhà. Khi Đơn Hà đang du hành đến tham vấn Mã 
Tổ, ông gặp một ông già và một cậu bé trên đường. Đơn Hà hỏi ông già: "Ông sống ở đâu?" Ông già 
đáp: "Ở chỗ mà bên trên là bầu trời, bên dưới là mặt đất." Đơn Hà nói: "Nếu bất thình lình, trời sụp 
đất sụp thì sao?" Ông già đáp: "Trời xanh! Trời xanh!" Rồi cậu bé lại gầm lên như cọp gầm. Đơn Hà 
nói: "Chỉ có ông mới kham nổi thằng bé này mà thôi!" Đoạn ông già nắm lấy thằng bé và đi thẳng 
vào trong núi—Tan-Hsia went to pay a visit to Layman Pang. He encountered Layman Pang's daughter 
Ling Zhao as she was washing vegetables. Tan-Hsia said to Ling Zhao, "Is Layman Pang here?” Ling 
Zhao put down the vegetable basket, folded her hands, and stood there. Tan-Hsia again said, "Is 
Layman Pang here?" Ling Zhao then picked up the basket and walked away. Tan-Hsia left. Later, 
Layman Pang returned. Ling Zhao told him what had gone on before. Layman Pang said, "You red- 
soiled ox!" Another time Tan-Hsia came to see Pangyun and they met in front of Pangyun's house. 
Tan-Hsia said, "Is Layman Pang here?” Pangyun said, "Starving, but not taking food." Tan-Hsia said, 
"Is old Yun here or not?" Pangyun said, "Blue heavens! Blue heavens!" Then went Into the house. 
Tan-Hsia said, "Blue heavens! Blue heavens!" and left. When Tan-Hsia was traveling to see Ma-tsu, 
he encountered an old man with a boy on the road. Tan-Hsia asked the old man, "Where do you live?” 
The old man said, "The sky above, the earth below." Tan-Hsia said, "If suddenly the sky fell down and 
the earth sank, then what?" The old man said, "Blue heavens! Blue heavens!" The boy then roared like 
a tipger. Tan-Hsia said, "Only you could father such a child!" The old man then took the boy and went 
1nto the mounfains. 


3) Đan Hà: Khiết Phạn Dã Vị?— Have You Eaten Yet or Not? 

Theo Truyền Đăng Lục, quyển XIV, một hôm Thiển Sư Đơn Hà Thiên Nhiên (739-824) hỏi một vị 
Tăng: "Từ đâu đến?" Vị Tăng thưa: "Dưới núi đến." Đơn Hà hỏi: "Ăn cơm rồi chưa?" Vị Tăng thưa: 
"Ăn cơm rồi." Đơn Hà hỏi: "Người đem cơm cho ông ăn có đủ mắt chăng?" Vị Tăng không đáp được. 
Trường Khánh hỏi Bảo Phước: "Đem cơm cho người ăn có phần đền ơn, vì sao lại chẳng đủ mắt?" Bảo 
Phước đáp: "Người thí kẻ thọ cả hai đều mù." Trường Khánh nói: "Tột cơ kia đến, lại thành mù 
chăng?" Bảo Phước nói: "Bảo ta mù được chăng?"—The koan of Tan Hsia's questioning a monk. 
According to the Transmission of the Lamp (Ch"uan-Teng-Lu), Volume XIV, one day Tan Hsia asked 
a monk, "Where have you come form?” The monk said, "From down the mountain." Tan Hsia said, 
"Have you eaten yet or not?" The monk said, "I have eaten." Tan Hsia said, "Did the person who 
brought you the food to eat have eyes or not?” The monk was speechless. Chang Ch1ng asked Pao Fu, 
“Ƒo give someone food to eat 1s ample requital of the debt of kindness: why wouldnt he have eyes?” 
Pao Fu said, “Giver and receiver are both blind." Chang Chỉng said, "If they exhausted their activity, 
would they still turn our blind?" Pao Eu said, "Can you say that m blind?” 


4) Đan Hà: Long Sinh Long Tủ, Phượng Sinh Phượng Nhi —Dragons Give Bừth to Dragons. A 
Phoemix Gives Birth to a Phoenix 
Một hôm Thiển Sư Đơn Hà Thiên Nhiên (739-824) đến thăm Quốc Sư Huệ Trung. Đơn Hà hỏi vị thị 
giả: "Quốc Sư có ở nhà không?" VỊ thị giả bảo: "Quốc Sư ở nhà nhưng không tiếp khách." Đơn Hà 
bảo: "Cái này sâu xa thiệt!" Thị giả bảo: "Ngay cả mắt Phật cũng nhìn chẳng thấy Quốc Sư." Đơn Hà 
nói: "Rồng sanh rồng con, phụng sanh phụng con." Khi Quốc Sư thức dậy, thị giả thuật lại. Quốc Sư 
bèn đánh thị giả ba chục hèo rồi đuổi đi. Đơn Hà nghe việc ấy bèn nói: "Đừng nói những điều trật với 
Quốc Sư." Ngày hôm sau, Đơn Hà lại đến tham vấn Quốc Sư. Khi gặp Quốc Sư, Đơn Hà bèn trải tọa 
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cụ. Quốc Sư bảo: "Đừng! Đừng!" Khi Đơn Hà bước lui lại, Quốc Sư bèn nói: "Như thế! Như thế!" Đơn 
Hà lại bước tới. Quốc Sư bảo: "Không phải thế! Không phải thế!" Đơn Hà đi nhiễu một vòng rồi lui ra. 
Quốc Sư nói: "Cách Phật đã xa, nhiều người lười biếng. Ba mươi năm sau khó tìm được một người như 
thế này!" Đây là loại công án ở mức độ nào đó khó hiểu và khó giải thích. Những Thiển Tăng mô tả 
loại công án này như là loại "bất khả thể nhập," giống như "những rặng núi bạc và những bức tường 
sắt." Nói đúng ra, loại này chỉ có thể được hiểu bởi những hành giả có trình độ cao mà trực giác sâu 
xa của họ tương xứng với trực giác của những người để ra công án, như thế họ mới có thể nhận thức 
được trực tiếp và rõ ràng ý nghĩa của công án mà không cần phải nhờ đến phỏng đoán hay phân tích. 
Nếu hành giả sẵn sàng không sợ hiểu lầm thì những công án loại này có thể không phải là tuyệt đối 
không thể hiểu hoặc không thể giải thích được, nhưng đây không phải là điều mong muốn của nhiều 
hành giả tu Thiển—One day, Tien-Jan (Tianran) visited the National Teacher (Nanyang Huizhong). 
Tien-Jan asked the National Teachers attendant, "Is the National Teacher here or not?" The attendant 
said, "He's here, but he's not seeing guests." T'ien-Jan said, ”“This 1s too far off.” The attendant said, 
"Even the Buddha eye cant see him." Tien-Jan said, "Dragons give birth to dragons. ÀA phoenix g1ves 
birth to a phoenix." When the National Teacher woke up, the attendant told him of his conversation 
with Tien-Jan. The National Teacher gave his attendant thirty blows and drove him away. When T'ien- 
Jan heard about this he said, "Dont tell falsehoods to the National Teacher." The next day, T'ien-Jan 
went again to pay his respect. When he met the National Teacher he sfarted to spread his sitting 
cushion. The National Teacher said, "Dont! Dont!" When Tien-Jan stepped back, the National 
Teacher said, "Just so! Just so!” Tien-Jan came forward again, the National teacher said, "No! No!" 
Tien-]an then circled the National Teacher once and went out. The National Teacher said, "In this 
time long removed from the time of the Buddhas, most people are lax. Thirty years from now this 
fellow will be hard to find!" This 1s a kind of koan which 1s somewhat difficult to understand and 
explain. Zen monks describe this type of koans as the "Impenetrable type,”" like "silver mountains and 
1ron walls." This can, strictly speaking, only be understood by advanced practitioners whose profound 
1ntuitlons match those of the actors, thus enabling them to discern directly and clearly the meaning of 
the koan without resorting to guesses or analysis. [f one 1s willing to rIsk missing the point, these koans 
may not be absolutely unintelligible or unexplainable, but this 1s not the desirability of many Zen 
practitioners. 


3) Đan Hà: Pháp Hiệu Là Thiên Nhiên—Dharma Name Is T'ien-jan 

Đơn Hà Thiên Nhiên (739-824) là tên của một vị thiển sư nổi tiếng của Trung quốc, là môn đồ kế vị 
của Thạch Đầu Hy Thiên, và là thây của Thúy Vi Vô Học. Ông nổi tiếng vì thái độ và bản tánh tự 
nhiên của mình. Tên của Đơn Hà xuất hiện trong thí dụ 76 của Bích Nham Lục. Ngoài ra, hiện nay 
chúng ta cũng có một số chi tiết khá lý thú về Thiền sư Đơn Hà Thiên Nhiên trong Truyền Đăng Lục, 
quyển XIV. Theo Viên Ngộ trong Bích Nham Lục, Thiển Sư Thiên Nhiên (739-824) ở núi Đơn Hà tại 
quận Đặng Châu, tỉnh Hồ Nam, chẳng biết người xứ nào. Buổi đầu Sư theo Nho học sắp vào Trường 
An ứng thí, nghỉ ở quán trọ, chợt thấy hào quang trắng đây nhà. Người bàn mộng nói: "Là điểm hiểu 
Không." Sư gặp một thiển khách hỏi: "Nhơn giả đi đâu?" Sư đáp: "Đi thi làm quan." Thiển khách nói: 
"Thi làm quan đâu bằng thi làm Phật." Sư hỏi: "Thi Phật phải đến chỗ nào?" Thiển khách nói: "Nay 
Mã Đại Sư ở Giang Tây khai đường dạy chúng là trường thi Phật, nhơn giả đến đó." Sư liền đi thẳng 
đến Giang Tây, vừa thấy Mã Đại Sư, liền lấy hai tay lột cái mũ trên đầu. Mã Đại Sư nhìn kỹ nói: "Tôi 
không phải thầy của ông, hãy sang Nam Nhạc Thạch Đầu đi." Sư đi thẳng đến Thạch Đầu, lại làm y 
như trước. Thạch Đầu bảo: "Xuống nhà trù đi." Sư lễ tạ, vào nhà cư sĩ theo chúng làm công tác, đến ba 
năm. Một hôm Thạch Đầu bảo chúng: "Sáng mai hớt cỏ trước điện Phật." Đến hôm sau, đại chúng 
cầm liềm hái đến trước điện Phật hớt cỏ, riêng Sư múc một thau nước sạch, quì gối trước Thạch Đầu. 
Thạch Đầu thấy thế cười vì Sư cạo tóc, tiếp nói giới. Sư bịt lỗ tai đi ra. Thắng đến Giang Tây yết kiến 
Mã Tổ. Chưa tham lễ, Sư đi thắng vào Tăng đường leo lên ngồi trên cổ tượng Thánh Tăng. Đại chúng 
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thấy kinh ngạc, chạy báo cho Mã Tổ. Mã Tổ đích thân đến xem, nói: "Con ta Thiên Nhiên đã trở về." 
Sư bước xuống lễ bái thưa: "Tạ thầy ban pháp hiệu." Mã Tổ hỏi: "Ông từ đâu tới?" Đơn Hà đáp: "Từ 
Thạch Đầu đến." Mã Tổ nói: "Đường Thạch Đầu trơn, ông có bị trợt té không?" Đơn Hà nói: "Nếu trợt 
té thì chẳng đến được đây." Trong một lần khác, Sư về thăm Mã Tổ, trong khi ngồi chờ Mã Tổ ra tiếp, 
Thiển Sư Đơn Hà (739-824) bèn nhảy thót lên vai tượng Văn Thù. Chư Tăng trong tự viện của Mã Tổ 
tổ ra giận dữ, nhưng khi Mã Tổ ra đón thì Ngài cười tiếp Đan Hà mà rằng: “Con của ta, con thật là tự 
nhiên.” Từ sự cố nầy mà ông có cái danh tu hành là "Đan Hà Thiên Nhiên." Cổ nhân Thiên Nhiên như 
thế thường giải thoát, nên nói thi quan không bằng thi Phật—A famous Chinese Zen master (739-824), 
a student and dharma succesor of Shih-tou His-ch”ien, and the master of Tsui-wei Wu-hsueh. He was 
famous for his natural personality. We encounter Tan Hsia in example 76 of the Pi-Yen-Lu. Besides. 
We do have some rather interesting information on Zen Master Tan-hsia-T'len-Jan in The Records of 
the Transmission of the Lamp (Chˆ°uan-Teng-Lu), Volume XIV. According to Yuan-Wu in the Pi-Yen- 
Lu, Tan Hsia was Ch'an Master T'1en Jan of Tan Hsia in Teng-chou district, province of Honan, but the 
locality he was from was unclear. At first he studied Confucianism, Intending to go to Ch'ang an to take 
part in the examination for official posts. Then unexpectedly while he was staying over at a travellers' 
lodge, he dreamed that a white light filled the room. A diviner said, “This 1S an auspicious omen of 
understanding emptiness." There happened to be a Chian traveller there who asked him, "Good man, 
where are you going?” He said, “To be chosen to be an official.” The Ch'an traveller said, "How can 
choosing and official career compare to choosing Buddhahood?” Tan Hsia asked, "What place should I 
go to choose Buddhahood?" The Ch'an traveller said, "At the present time Grand Master Ma Tsu has 
appeared in the world in Kiangsi. This 1s the place to choose Buddhahood; you should go there, good 
man." After this Tan Hsia went directly to Kiangsi. The moment he saw Grand Master Ma he lifted up 
the edge of his turban to look at Ma. Master Ma observed him and said, "I am not your Teacher, go to 
Sh¡h T'ou's place in Nan Yueh." Tan Hsia hastened to Nan Yueh where he submitted to Shih T'ou with 
the same idea as before (when he was at Ma Tsư's place). Shih T”ou told him to go to the stable, and 
Tan Hsia bowed in thanks. He entered the workmens hall and worked along with the congregation for 
three years. One day Shih Tou announced to the assembly, ”[omorrow weTe going to clear away the 
weeds In front of the Buddha's shrine." The next day everyone equipped himself with a hoe to cut 
down the weeds. Tan Hsia alone took a bow], filled it with water, and washed his head, then he knelt in 
front of Master Shih Tou. Shih Tou saw this and laughed at him, then shaved his head for him. As Shih 
Tou began to explain the precepts for him, Tan Hsia covered his ears and went out. Then Tan Hsia 
headed for Kiangsi to call again on Ma Tsu. Before meeting with Ma Tsu to pay his respects, he went 
1nto the monks' hall and sat astride the neck of the holy statue of ManJjusri. At the time everybody 
became very perturbed and hurried to report this to Ma Tsu. Ma Tsu personally went to the haÏll to have 
a look at him and said, "My son, who 1s so natural, has returned." Tan Hsia immediately got down and 
bowed saying, "“Thank you, Master, for giving me a Dharma name." Ma-tsu then asked, "Where have 
you come form?” Tan Hsia said, "From Shih-fou." Ma-tsu said, "Shih-fou's road 1s slippery. Did you 
fall down on 1t?” Tan Hsia said, "Tf I had fallen down then I wouldn't have come here." At another time 
Tan Hsia returned to see Ma-tsu and while watting for Ma-tsu to come out to welcome him, he sat 
himself astride the neck of a statue of ManJusri and caused outrageous opposition from all the monks 
1n Ma-tsuˆs monastery; however, when Ma-tsu came out, greeted him with a smile and the words: “My 
son, you are very natural.” From this Iincident Tan-hsia's monastic name "Fien-Jan' (the Natural) 1s 
derived. This man of old Tan Hsia was naturally sharply outstanding like this. As 1t 1s said, "Choosing 
officialdom 1sn't as good as choosing Buddhahood."” 


6)_ Đan Hà Thiêu Phật— Burning a Wooden Buddha Statue 
Sau khi trở về từ tự viện của Thạch Đầu, Đơn Hà Thiên Nhiên (739-824) lưu lại với Mã Tổ đến khi vị 
này thị tịch, sau đó thì Sư đi hành cước thăm viếng nhiều vị Thiền sư trên khắp đất nước Trung Hoa để 
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trắc nghiệm sự hiểu biết về pháp của mình và của họ. Ngày nọ, khi Đơn Hà dừng bước vân du ở chùa 
Huệ Lâm tại Kinh Đô; gặp lúc tiết đại hàn giá buốt, Sư đem một trong những tượng Phật xuống đốt để 
sưởi ấm cho mình. Vị sư giữ chùa kinh ngạc hỏi: "Sao Hòa Thượng dám đốt tượng Phật của chùa?" 
Đơn Hà đưa gậy bới vào đống tro dáng như tìm kiếm vật gì, và trả lời vị Tăng trụ trì: "Tôi đốt Phật để 
tìm xá lợi." Vị sư trụ trì nói: "Phật gỗ mà xá lợi ở đâu?" Đơn Hà bảo: "Thế sao ông trách tôi? Ông cho 
tôi xin luôn hai pho tượng kia để sưởi cho đỡ lạnh." Về sau này, tất cả lông mi của vị sư giữ chùa đều 
rụng hết (theo truyền thống nhà Thiên, lông mi của một người bị rụng là hậu quả của việc thuyết pháp 
giả dối hay không phải là chân pháp). Câu chuyện trên đây mặc dầu đáng ngờ về phương diện lịch sử, 
nhưng nó được truyền tụng và các thiển sư đều đồng ý về sự triệt ngộ của thiển sư Đơn Hà đốt tượng 
Phật. Về sau này, có một vị Tăng hỏi một thiển sư về ý nghĩa Đơn Hà đốt tượng Phật. Vị thiển sư trả 
lời: "Lạnh thì đến lò than bên lửa mà sưởi." Vị Tăng lại hỏi: "Như vậy thì Đơn Hà có tội không?" Vị 
thiển sư đáp: "Nóng thì ra rừng trúc cạnh khe mà ngồi." Điều này có nghĩa là khi trời lạnh thì đốt lò 
lên sưởi với bất cứ loại củi nào mà mình có. Khi trời nóng nực thì tự mình tìm bóng mát dưới bóng 
trúc. Vì vậy, hành động của Đan Hà không có gì là sai trái cả. Đến hồi Thúy Vi Vô Học, một đệ tử 
của Hòa Thượng Đơn Hà, dâng hoa cúng dường La Hán, dĩ nhiên là những bức tượng La Hán được 
làm bằng gỗ, thì có một vị Tăng đến hỏi: "Đơn Hà đốt tượng Phật, cớ sao Hòa Thượng lại cúng dường 
La Hán?" Thúy Vi trả lời: "Đốt, không thể đốt hết được, còn về chuyện tôi cúng dường hãy để mặc 
tình cho tôi cúng dường." Vị Tăng lại hỏi: "Khi Hòa Thượng cúng dường, La Hán có đến hưởng 
không?" Thúy Vi nói: "Bữa nào ông cũng ăn cơm chứ?" Vị Tăng không nói gì, Thúy Vi nói tiếp: 
"Người trí thật khó gặp!" Dâu các thiển sư đều đồng ý về sự triệt ngộ của thiền sư Đơn Hà đốt tượng 
Phật. Và dầu đạo hạnh của Đơn Hà như thế nào trên phương diện thuần túy Thiển, chắc chắn những 
hành động như vậy phải được coi là tối ư phạm thánh đối với hàng Phật tử chúng ta, và hàng Phật tử 
mộ đạo nên tránh xa. Những người chưa thâm ngộ lý Thiển có thể nhân đây làm những chuyện tác tệ 
hơn, và nhân danh Thiền để phạm đủ thứ tội ác. Vì lý do đó, quy luật Thiên rất nghiêm ngặt để phòng 
tánh cao ngạo phải mãi mãi được xả trừ tận gốc, đồng thời tín thủ hạnh nhẫn nhục——After returning 
from Shih-tou's monastery, he remained with Ma-tsu until the latters death, after which he went on a 
pilgrimage visiting Zen masters throughout China to test his, and therr, understanding of dharma. One 
day, when Tan-Hsia stopped at Hui-lin Monastery 1n the Capital; 1t was so severely cold that he finally 
took one of the Buddha-images enshrined there and made a fire with 1t in order to warm himself. The 
keeper of the shrine, seeing this, was greatly surprised, asked, "How dare you burn up my wooden 
Buddha?" Tan-Hsia, who looked as 1f searching for something with his stick in the ashes, "IÏ am 
gathering the holy relics In the burnt ashes." The keeper of the shrine said, "How could you get relics 
by burning a wooden Buddha?" Tan-hsia retorted, "If there are no relics to be found 1n 1t, may I have 
the remaining two Buddhas for my fire?” Later all eyebrows of the keeper of the shrine fell out 
(according to Zen tradition, someone's eyebrows falling out 1s the consequence of falsely preaching of 
Dharma). Though one may doubt 1ts historical occurrence, this 1s a notable story, and all the Zen 
masters agree as to the higher spiritual attainment of the Buddha-descrating Tan-hsia. Later, a monk 
asked a master about Tan-hsia's idea of burning a Buddha's statue. The master said, "When cold we sit 
around the hearth with burning fire." The monk asked, "Was he then at fault or not?” The master said, 
"When hot, we go to the bamboo grove by the stream." 'This 1s to say when 1fs cold, warm yourself by 
a fire with whatever kind of wood you have. When ifs hot, shade yourself under bamboo. So Tan 
Hsias act wasnt wrong. When T”'sui-wel, a disciple of Tan-hsia, was making offerings to the Arhats, of 
course the sfatues were carved in wood, a monk came up and asked, "Tan-hsia burned a wooden 
Buddha and how 1s 1t that you make offerings to the Arhats?” T”sui-wel said, "Even when 1t was 
burned, it could not be burned up; and as my making offerings, just leave me alone as I please." The 
monk asked, "When these offerings are made to the Arhats, would they come to receive them, or not?” 
T'sui-weli demanded, "Do you eat everyday, or not?” As the monk remained silent, T'sui-wei declared, 
"Intelligent ones are hard to meet!" Although all the Zen masters agree as to the higher spiritual 
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attainment of the Buddha-descrating Tan-hsia. An whatever the merit of Tan-hsia from the purely Zen 
point of view, there 1s no doubt that such deeds as his are to be regarded as highly sacrilegious and to 
be avoided by all pious Buddhists. Those who have not yet gained a thourough understanding of Zen 
may go all lengths to commit every manner of crime and excess, even 1n the manner of Zen. For this 
reason the regulations of the monastery are very rigid that the pride of heart may forever depart, and 
the cup of humility be drunk to the dregs. 


7)_ Đan Hà Vấn Tăng— Questioned A Monk 

Trong Truyền Đăng Lục chép ngữ cú của Thiền Sư Đan Hà thực là vách đứng ngàn nhẫn, mỗi câu đều 
có thủ đoạn vì người nhổ đinh tháo chốt. Giống như hỏi vị Tăng này: "Ở đâu đến?" Tăng thưa: "Ở dưới 
núi đến." Vị Tăng này lại chẳng thông chỗ đi, giống như người có mắt khám phá ngược lại chủ nhà. 
Đương thời, nếu chẳng phải Thiển Sư Đơn Hà Thiên Nhiên (739-824) cũng khó nắm được y. Đơn Hà 
lại hỏi: "Ăn cơm chưa?" Ban đầu thẩy chưa thấy được, lần thứ hai này khám phá được y. Vị Tăng thưa: 
"Ăn cơm tôi." Kẻ mù mịt vốn là chẳng hiểu. Đơn Hà hỏi: "Người đem cơm cho ông ăn có đử mắt 
chăng?" Vị Tăng không đáp được. Ý Đơn Hà nói, kẻ vì ông đem cơm kham làm việc gì? Vị Tăng này 
nếu là kẻ khác thử cho Sư một tát xem Sư làm gì? Tuy nhiên, Đơn Hà cũng chưa buông ông. Vị Tăng 
kia con mắt chớp lia không có lời để đáp. Bảo Phước, Trường Khánh đồng ở trong hội Tuyết Phong, 
thường cử công án của cổ nhân để thương lượng. Trường Khánh hỏi Bảo Phước: "Đem cơm cho người 
ăn là có phần đền ơn, tại sao không đủ mắt?" Không hẳn hỏi hết việc trong công án nà y, đại cương 
mượn lời này làm thoại đầu, cần nghiệm chỗ chơn thật của kia. Bảo Phước nói: "Người thí kẻ thọ cả 
hai đều mù." Thích thay! Đến trong đây chỉ luận việc đương cơ, trong nhà có con đường xuất thân. 
Trường Khánh nói: "Người tột cơ kia đến, lại thành mù chăng?" Bảo Phước nói: "Bảo ta mù được 
sao?" Ý Bảo Phước nói ta đủ mắt thế ấy, vì ông nói rồi, laj nói ta mù được chăng? Tuy nhiên, là nửa 
nhắm nửa mở. Khi ấy nếu là sơn Tăng đợi y nói "Người tột cơ kia đến, lại thành mù chăng?", chỉ nói 
với y "Mù"—Zen Master Tan-Hsia's sayings are recorded In the "Records of the Transmission of the 
Lamp." His words tower up like a thousand-fathom wall. Each and every line has the ability to pull out 
nails and extract pegs for people, like when he asked this monk, "“Where have you come from?” The 
monk said, "From down the mountain," yet he didnt communicate where he had come from. It seemed 
that he had eyes and was going to reverse things and examine the host. If it hadnt been Tan Hsia, 1t 
would have been Iimpossible to gather him 1n. But Tan Hsia said, "Have you eaten yet or not?” At first 
he hadnt been able to see this monk at all, so this 1s the second attempt to examine him. The monk 
said, "I have eaten." From the beginning this confused and 1gnorant fellow hadnt understood. Tan Hsia 
said, "Did the person who brought you the food to eat to have eyes or not?” and the monk was 
speechless. Tan Hsia's meaning was, "Whafts the use of giving food to such a fellow as you?” TỶ this 
monk had been a fellow with eyes he would have given Tan Hsia a poke to see what he would do. 
Nevertheless, Tan Hsia still didnt let him go, so the monk was left standing there blinking stupidly and 
speechless. When Pao Fu and Ch'ang Chng were together in Hsueh Feng's congregation, they would 
often bring up the public cases of the Anclents to discuss. Chang Ching asked Pao Eu, "To give 
someone food 1s ample requital of kindness: why wouldnt he have eyes?" He didnt have to Inquire 
exhausfively Into the facts of the case; he could take 1t all in using these words to pose his question. He 
wanted to test Pao Fu's truth. Pao FEu said, "Giver and receiver are both blind." How direct! Here he 
Just discusses the immediate circumstances, Iinside his house Pao-Eu has a way to assert himself. When 
Chang Chỉng said, "TỶ they had exhausted the1r activity, would they still turn out blind?" Pao Eu said, 
"Can you say that Im blind?" Pao Eu meant, "I have such eyes to have said it all to you; are you still 
saying m blind?” nevertheless, 1s half closed and half open. At that time 1f it had been me, when he 
said, "If they had exhausted the1r activity, would they still turn out blind?” I would have Just said to 
him, "Youre blind.” 


339 


CLXXIV.Đào Thủy: Tosui 
1) Chớ Để Tâm Vẩn Đục Vướng Mắc Xa Hoa Phù Phiếm Của Những Người Quí Tộc!—Don 't Let 
Yourselƒ Become Intoxicated by Association With Nobles 

Đào Thủy là tên của một vị Thiền Tăng nổi tiếng của Nhật Bản. Tại Nhật, thuở xưa có một vị sư 
trưởng của một nhánh Thiền dưới sự bảo trợ của một lãnh chúa trong tỉnh. Trong một lần đi lên tỉnh 
thành, sư quyết định đưa số lớn Tăng chúng trong nhánh Thiền của mình ghé thăm vị lãnh chúa này tại 
đinh thự của ông ta đúng theo nghỉ lễ. Khi Tăng đoàn dừng chân ở một trạm bên đường, viên mã phu 
tỏ ý muốn mua một vài đôi giày cỏ mới. Nghe vậy một người phu khuân vác liền cho gọi ngay người 
thợ già khéo tay nhất trong vùng mang giày đến bán. Qua bức rèm kiệu, vị sư trưởng thoáng giật mình 
khi nhìn thấy người thợ già đang thử giày cho viên mã phu. Người thợ già này không ai khác hơn là 
thiển sư danh tiếng Đào Thủy, người đã khai pháp cho mình nhiều năm trước đó, người đã bí mật biến 
mất khỏi chùa và tuyệt tích từ nhiều năm qua. Bối rối và mừng rỡ, vị sư trưởng nhào ra khỏi kiệu và 
cung kính lễ bái dưới chân người thợ già. Thiển sư Đào Thủy vui vẻ nói chuyện cùng vị sư trưởng, 
nhưng đến khi chia tay ngài đã bảo vị sư trưởng: "Chớ để tâm con vẩn đục vì vướng mắc bởi sự xa hoa 
phù phiếm của những người quí tộc!"——Tosui, name of a famous Japanese Zen monk. In Japan, once 
upon a time there was a certain high monk of a Zen sect whose patron was none other than the baron 
of a province. When he went to the capifal city to visit the baron at his official residence, therefore, the 
high monk would travel with a large number of staff his congregation. It happened on one such Journey 
that the horsemen wanted to purchase some new footwear af a cerfain way station where the entourage 
had stopped to rest. An old man was called In at the recommendation of the local porters, who said that 
he made very good straw sandals. Now then this old man came over with some new sandals for the 
horsemen, the high monk saw him through the window of his palanquin and nearly fainted. The old 
sandal maker was none other than Tosul, the i1lluminated Zen master who had been his own teacher 
many years earlier, before a mysterious disappearance from his temple. Tumbling out of h1s carrlage 1n 
shock and embarrassmernt, the high monk prostrated himself before the old man and paid his respect 
with utmost courtesy. Tosui was kind to hìm and spoke of old times; but when they parted, the master 
said to the monk, "Dontt let yourself become 1ntoxicated by association with nobles. " 


2) Đào Thủy: Không Cầu Sanh Về Tây Phương Cực Lạc!— Not to Ask to Be Reborn in the Western 
Paradise! 

Thiên sư Đào Thủy đã từ bỏ hình thức chùa viện để sống dưới gầm cầu với những người ăn mày. Khi 
sư đã quá già yếu, một người bạn giúp cho sư cách kiếm sống mà không phải đi xin ăn. Ông ta chỉ cho 
Đào Thủy cách ủ gạo làm giấm, và Đào Thủy đã làm công việc này cho đến khi sư thị tịch. Khi Đào 
Thủy làm giấm, một người trong số những người ăn mày đã tặng cho sư một bức ảnh Phật. Đào Thủy 
treo bức ảnh Phật lên vách lều của mình và đặt một tấm bảng bên cạnh. Tấm bảng viết: “Ông A Di 
Đà Phật, căn phòng này nhỏ và chật hẹp. Nhất thời tôi chỉ có thể đặt ông ở đây. Nhưng đừng nghĩ 
rằng tôi đang cầu khẩn ông giúp tôi tái sanh ở cõi Cực Lạc của ông!”—Zen master Tosui left the 
†ormalism of temples to live under a bridge with beggars. When he was getting very old and weak, a 
friend helped him to earn a living without begging. He showed Tosui how to collect rice and make 
vinegar from 1t, and Tosuli did this until he passed away. While Tosui was making vinegar, one of the 
beggars gave him a picture of the Buddha. Tosui hung 1t on the wall of his hut and put a sign beside 1t. 
The sign read: “Mr. Amida Buddha: This little room 1s quite narrow. I can let you remain as a transIent. 
But dont think I am asking you to help me to be reborn 1n your Western Paradise!” 


CLXXV.Đào Tiềm: Bế Quan— T'ao-ch'ien: To Shut In 

Bế Quan là đóng cửa tinh thần để tu tập thiển định. Trong Thiền, từ nầy có nghĩa là muốn tu tập thiển 
thì phải đóng cửa tâm lại để tránh khỏi những xao lãng và phải rèn luyện sự tập trung bên trong để đạt 
được tâm giác ngộ. Nhưng 'Bế quan' không có nghĩa là phải đừng nhìn thấy những sự kiện bên ngoài 
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nữa, hay đừng quan tâm tới những lợi ích hoặc những nghĩa vụ ngoài đời của mình nữa. 'bế quan' chỉ 
có nghĩa là đừng để tiếp tục bị những lo âu, đau khổ và đam mê của trần tục cầm tù nữa, cũng như 
đừng phế bỏ sự tập luyện tinh thần. Nghĩa căn bản của 'Bế quan' được nói lên rất rõ trong một bài thơ 
nổi tiếng của một thi sĩ Trung Hoa mang nặng màu sắc Đạo giáo (Đào Tiểm hay Đào Minh Nguyên). 
Thường được trích dẫn trong thiên, bài thơ bất đầu như thế nây: 
"Ta xây ngôi nhà của ta giữa thành phố mọi người 

Thế nhưng ta chẳng nghe thấy tiếng vó ngựa 

hay tiếng xe chở hàng 

Người ta hỏi: Lầm sao lại có thể như thế được?" 

Nếu tâm người tách khỏi mọi thứ, 

Thì ngôi nhà cũng có thể như thế..." 
To 'shut in; or to 1solate oneself for meditation. In Zen, the term means in Zen practice, one should 
close the gate of distraction, cultivate Inner concentration and obtain an enlightened mind. However, 
to shut in' does not mean that a practitioner no longer perceives external circumstances and thus 1s no 
longer able to tend to worldly needs and duties. lt only means that one no longer permits oneself to be 
captivated by worldly cares, pains, and passions and thus to be distracted from spiritual practice. The 
basic sense of 'to shut in is conveyed by a poem by the Taoist-influenced Chinese poet Trao Yuan 
Ming (T'ao-ch1en 365-427) that 1s often quoted in Zen. It begins with these lines: 

"My house I built in the midst of people's dwellings 

But I do not hear the noise of horse and wagon. 

You ask, how could that be possible? 

Once your heart 1s resolved, then the place 

where you live 1s also peaceful.” 


CLXXYVI.Đạo An: Tao-an 

1) Hội Duyên Nhị Đế Luận— Treatise on the Two Truths as the Confluence oƒ Conditions 

Theo Thiển Sư Đạo An (312-385) trong Sơn Môn Huyền Nghĩa: "Sự hiện hữu có từ sự hội tụ của các 
duyên thì gọi là tục đế. Vô vì sự phân tích của các pháp thì gọi là chân đế. Giống như đất và cây làm 
thành căn nhà. Căn nhà không có thể tánh trước đó. Nó có tên nhưng không có thực thể. Vì vậy đức 
Phật nói với Radha: 'Khi tướng của sắc pháp diệt, không có gì để tiếp nhận'." Nói cách khác, hiện 
tượng đến từ nhân và duyên và không có một chủ tế thường hằng. Thoáng nghe như có vẻ là chính 
thống, nhưng Sư Cát Tạng đã phê bình: "Trong Kinh Duy Thức Bát Nhã có nói giáo lý về thực tướng 
mà không làm hư hoại giáo lý giả danh. Vậy thì tại sao người ta có thể vì phỏng đoán sự tan biến của 
các duyên mà xác định chân lý thực sự là Không? Nếu vì phỏng đoán sự tan tác của các duyên mà xác 
định Không thì cái Không này là cái Không của hiện tượng thế gian."—According to Zen Master Tao 
An n the Shan Men Hsuan I: "Existence due to the confluence of conditions 1s called the worldly truth. 
Non-Neing due to analysis of dharmas 1s the real truth. It 1s like and wood being assembled to make a 
house. The house had no prior substance. It had a name but no reality. Therefore the Buddha said to 
Radha, 'When the marks of visible form are extinguished, there 1s nothing to perceive.'” In other words, 
phenomena consist of the coming together of various causes and conditions and have no underlying 
eternal Being. This sounds rather orthodox, but Chi-tsang criticizes this position: "In Pancavimsati 
Sahasrika Prajnaparamita Sutra there ¡is the teaching of true reality without destroying that of 
convenfional names. How then can one, by conJecturing the scattering of conditions, determined that 
reality 1s truly non-Being (wu)? If by conJecturing the scattering of conditions one determines non- 
Being, this refers to the non-Being of mundane phenomena." 
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2) Đạo An: Vạn Hữu Bản Lai Không—All Thỉngs Are Originally By Nature (Inherently) Empty 
Thiển sư Đạo An (312-385), một học giả Phật giáo quan trọng nhất của Trung quốc vào thế kỷ thứ IV 
sau Tây lịch. Đạo An sanh ra tại đất Phù Liễu, thuộc xứ Thường Sơn, ở miễn bắc Trung Hoa, trong gia 
đình theo Khổng giáo, nhưng ông xuất gia tu Phật năm 12 tuổi. Vì tướng mạo xấu nên ông không được 
người trong chùa nể trọng cho mấy. Về sau ông du phương học đạo, gặp Ngài Phật Đồ Trừng ông liền 
xin theo làm đệ tử nương học. Mỗi khi Phật Đồ Trừng giảng kinh thì ông trùng thuật lại, lời giảng và ý 
nghĩa đều diễn đạt đến mức siêu quân, làm cho thính chúng thảy đều kinh hãi. Ông đã nghiên cứu 
nhiều văn bản khác nhau của Kinh Bát Nhã và thực hành thiển định. Ông đã bình giải những kinh văn 
nầy ngay trong những năm đầu trong đời tu tập của ông, và ông cũng chính là học giả Phật giáo đầu 
tiên phối hợp giữa Bát Nhã và Thiển Na, là người khai sáng một trong những trường phái Phật giáo 
Trung Quốc đầu tiên, trường phái nầy được triển khai từ Kinh Bát Nhã Ba La Mật mà ông đã dày 
công nghiên cứu. Học thuyết về “Không tổn tại căn bản,” trường phái nây tin rằng cách duy nhất để 
giải thoát khỏi những ràng buộc của mình là bằng cách giữ cho tinh thần trong “không tổn tại.” Sư Đạo 
An chủ trương tất cả các pháp "bản tánh không". Ông cũng là người đầu tiên lập ra bản danh mục kinh 
điển bằng Hoa ngữ thời bấy giờ. Ông được coi là người đầu tiên khởi xướng việc thờ Phật Di Lặc. 
Thời bấy giờ, vì chưa có Luật Tạng đây đủ nên ông đã quy định những quy tắc chính về sinh hoạt 
chung cho các đệ tử của mình. Những sinh hoạt nầy bao gồm những nghi lễ tôn vinh Đức Phật như đi 
vòng quanh các tượng, phương pháp giải thích kinh điển, ăn uống trong tự viện, và nghỉ lễ bố tát. Vì 
bao giờ ông cũng xem trọng thiển định, nên nhiều người coi ông như một trong những cha đẻ của 
Thiển Tông Trung Hoa, trong khi nhiều người khác xem ông như là người thật sự sáng lập ra Thiển 
tông Trung Hoa. Người ta nói rằng Đạo An Pháp Sư có một tướng lạ là nơi cánh tay trái của ngài nổi 
lên một cục thịt u, giống như hình cái ấn, nên người đương thời cũng gọi ngài là “Thủ Ấn Hòa 
Thượng.”—The most important Chinese Buddhist scholar of the 4” century AD (312-385). He was born 
1n Fu-Lieu area of Tsang-Shan region 1n northern China into a Confucianist family; however, by the 
age of twelve he became a novice in the Buddhist monastic order. Because he was so physically 
unattractive, not many people at the temple respected him greatly. Later, he traveled abroad to learn 
Buddhism. He met a great venerable Fu-Tu-Tzeng. He immediately asked to follow to learn from this 
great master. Each time Fu-Tu-Tzeng explained the Sutra he repeated the teachings. The words and 
meanings were explained and clarified to the highest level, leading the listeners to feel overwhelmed 
1n astonishment at his extraordinary penetration and knowledge of the Dharma he had leanred. He 
studied various prajnaparamita texts and the sutras dealing with the practice of dhyana. He composed 
commenftaries on these texts very early on 1n his life, and he was also the first scholar who Joined the 
Prajna and Dhyana. He was considered the first founder of one of the early schools of Chinese 
Buddhism, which developed out of his engagement with the PraJnaparamita Sutra. This was the school 
of fundamental nonbeing, which believed that liberation from all spiritual fetters can only be attained 
through the mind”s dwelling 1n nonbeing. Tao-an supported the 1nterpretation of all things as "originally 
by nature (inherently) empty." He was also the first one who compiled catalogue of sutras, listing those 
already available in Chinese translation. He 1s considered the originator of the cult of Maitreya. At his 
time, due to lack of a complete Vinaya-pitaka, he established guidelines for the communal life of his 
followers. These guidelines included rites for veneration of the Buddha, such as circumabulation of 
sfatues, methods of expounding the sutras, communal meals, and the uposatha ceremonies. Because of 
his emphasis on the importance of meditation practice, many people regarded him as one of the fathers 
of Dhyana Buddhism in China, while many others considered him as the actual founder of Chinese 
Chan. It is said that Dharma Master Tao-An had a unique characteristic in that his left arm had a great 
protrusion of flesh, resembling a seal; thus, many people of the day called him “Seal-Holding Great 
Master.” 
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3) Đạo An: Vạn Pháp Như Ảo Hiện—All Dharmas Are the Same As Magical Illusions 

Ảo hiện, thế giới của các hiện tượng và hình thức bể ngoài; thế giới của bấp bênh và thường xuyên 
biến hóa, mà một người chưa giác ngộ lại cho là hiện thực. Vũ trụ hiện tượng luôn bị chi phối bởi đổi 
thay và vô thường. Maya chỉ là phương tiện để chúng ta đo lường và đánh giá thế giới hiện tượng. Nó 
là huyễn hóa khi thế giới sắc giới nầy được nhận thức không đúng, như là tĩnh và không thay đổi. Khi 
nó được thấy đúng như nó hiện hữu, nghĩa là một dòng nước chảy sinh động thì Maya lại có nghĩa là 
Bồ Đề, hay trí tuệ vốn có của chúng sanh. Theo Thiển Sư Đạo An (312-385) trong Sơn Môn Huyền 
Nghĩa: "Vạn pháp như ảo hiện. Vì chúng như ảo hiện nên được gọi là 'chân lý thế gian'. Tâm và thần 
thì chân thực, không phải là không, đây gọi là 'chân lý tối thượng'. Nếu thần là không thì giáo pháp 
này dạy cho ai, và ai là người tu tập Đạo để thoát ra khỏi vô minh mà đến Thánh quả? Vì vậy phải 
biết rằng thần không phải là không."——IIlusion, the continually changing, impermanent phenomanal 
world of appearances and forms, of 1llusion or deception, which an unenlightened mind takes as the 
only reality. The phenomenal universe 1s subJect to differentiation and impermanence. Maya 1s merely 
a medium through which we measure and appraise the phenomenal world. It 1s the cause of illusion 
when this world of form 1s incorrectly perceived as static and unchanging. When 1t 1s seen for what 1t 1s, 
namely, a living flux grounded in emptiness, maya 1s bodhi, or inherent wisdom. According to Zen 
Master Tao An (312-385) in Shan Men Hsuan I: "AlI dharmas are the same as magical 1llusions. 
Because they are the same as magical illusions they are called the 'worldly truth.' The mind and spirit 
are real and not empty; this 1s the truth of supreme meaning. If the spirit 1s empty, then to whom are 
the teachings given, and who culivates the Path to advance from an Ignorant state and attain 
Sagehood? Therefore it should be known that the spirit 1s not empty." 


CLXXVII.Đạo Bái: Tham Công Án Như Mèo Rình Chuột, Như Gà Ấp Trứng— Tao-Bai: To Practice 
Koan Exercise As a Cat Tries to Catch a Rat, or as a Hen Sitting on the Eggs 
Vi Lâm Đạo Bái (1615-1702) là tên của một vị Thiển sư Tào Động của Trung Hoa vào thế kỷ thứ 
XVII, cuối thời nhà Minh đầu thời nhà Thanh. Hiện nay chúng ta không có nhiều tài liệu chỉ tiết về Sư 
Vi Lâm Đạo Bái; tuy nhiên, có một chi tiết nhỏ về vị Thiển sư này trong Mông Sơn Tự Truyện: "Suốt 
mùa thu, tôi tham vấn với các đại danh Tăng như Thối Canh, Thạch Khanh và Hư Chu. Sư Hư Chu 
khuyên tôi tìm đến Thiền sư Vi Lâm Đạo Bái ở Cổ Sơn, còn gọi là Hoàn Sơn. Đến chỗ Hoàn Sơn, 
Hoàn Sơn hỏi: Quang minh tịch chiếu khắp cả hà sa thế giới, đây há không phải là lời của Tú Tài 
Trương Chuyết?' Tôi sắp mở miệng thì Hoàn Sơn hét một tiếng và đuổi đi chẳng chút lễ độ. Nhờ đấy 
mà tôi đổi ngược hẳn, và từ đây, tâm của tôi chuyên chú vào thái độ này của ngài Hoàn Sơn. Khi đi 
hay ngồi, ăn hay uống, tâm của tôi phó thác vào đó. Vào khoảng năm 1263, tôi lại đến tìm trưởng lão 
Hoàn Sơn, ngài dạy tôi hãy nhìn vào ý nghĩa của chữ “Vô, và nói thêm “hãy chăm chú vào chữ 'Vô' 
suốt cả ngày đêm không ngừng nghỉ, như con mèo đang rình chuột, như gà mái ấp trứng. Khi chưa thấy 
rõ, hãy như con chuột gặm nhắm cái rương gỗ và đừng bao giờ xao lãng công phu. Thực hành công 
phu như vậy, chắc chắn thời cơ bừng sáng của tâm ngươi sẽ đến. Sau đó y theo lời dạy nầy, tôi chăm 
chỉ thực hành, ngày đêm không nghỉ. Rồi trải qua 18 ngày. Bỗng nhiên khi đang uống trà tôi chợt hiểu 
cái cười nụ của Ca Diếp khi Đức Phật đưa lên một cành hoa trước đại chúng. Tôi mừng rỡ khôn xiết; 
đi cầu một vài vị trưởng lão của Thiền, nhưng các ngài không trả lời rõ rệt, có vị bảo tôi hãy dùng bảo 
ấn tam muội mà ấn chứng mười phương thế giới, chứ đừng bận lòng đến thứ gì khác."—Name of a 
Chinese Tsao-T"ung Zen master in the seventeenth century, during the end of the Ming dynasty and 
the beginning of the Ch1ng dynasty. We do not have detailed documents on this Zen Master; however, 
in Mung-Shans autobiography, there 1s a brief detail on him: "During the autumn he interviewed 
masters of high reputation such as T”ui-Kêng, Shih-Fan, and Hsu-Chou. The last-mentioned advised 
him to to go to Zen master Wei-Lin Tao-Bai at Ku-Shan, also called Wan-Shan. When I saw Wan- 
Shan, he asked: "The light, serenely 1lluminating, fills all the universe to 1ts furthest limits, are these not 
the words of the literari Chang-Chuo?' I was about to open my mouth when Wan-Shan gave a 
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“Kwatz!” and dismissed me unceremoniously. This upset me, and since then my thoughts were 
concentrated on this attitude of the master. Walking or sitting, eating or drinking, my mind was 
occupied with it. Around 1263, again I came back to the master Wan-Shan, he told me see 1nto the 
meaning of “Wu,` and added, “Be vigilant over your WU through all the periods of the day, as 
constantly vigilant as a cat 1s when she tries to catch a rat, or as a hen 1s while sifting on the eggs. As 
long as you have as yet no 1nsight, be like a rat gnawing at the coffin-wood and never vacillate in your 
exertion. Ás you go on with your task like that, the trme will surely come when your mind w1ll become 
enlightened. Later, following this Instruction, I steadily applied myself to the work, day and mpglht. 
Eighteen days thus elapsed. Suddenly, when I was taking tea, Ï cam upon the meaning of Kasyapa”s 
smile, which was elicited when the Buddha produced a flower before a congregation of his disciples. I 
was overjoyced; [ wished to find out whether my understanding was correct and called upon a few 
masters of Zen. They, however, gave me no definie answer; some told me to stamp the whole 
universe with the stamp of Sagara-mudra-samadhi, and not to pay attention to anything else. " 


CLXXVIII.Đạo Cảnh Huệ Đoan: Shoju Rojin 
1) Những Kẻ Bắt Chước Học Theo Những Tấm Bảng Chỉ Đường—Lifeless Imitators Studying 
Signposfs 

Bạch Ấn Huệ Hạc (1686-1769), một đại thiển sư có công phục hưng tông Thiển Lâm Tế Nhật Bản vào 
thế kỷ thứ 18, ông đã từng theo học thiển với nhiều bậc thây. Tuy nhiên, chính thiển sư Đạo Cảnh là 
người đã mở mắt cho ông về cả chiểu sâu lẫn chiều rộng của chân Thiển. Đạo Cảnh thường nói: 
"Thiển tông của chúng ta đã bị suy đổi từ thời nhà Tống (960-1278) và tàn lụn vào thời nhà Minh 
(1368-1644). Mặc dầu vài hiệu quả còn sót lại đã được truyền sang Nhật Bản, nhưng nó mờ như sao 
ban ngày. Trạng thái của vụ việc thật là đáng thương." Đạo Cảnh cũng nói: "Ngày nay người học thiển 
chỉ là những kẻ bắt chước học theo những tấm bảng chỉ đường mà thôi, với sự chỉ dạy của những thiển 
sư không có cái nhìn giải thoát. Những người như vậy không mơ ngay cả việc được truyền thụ bởi 
những người không giác ngộ." Về sau này, sau khi giác ngộ, Bạch Ấn Huệ Hạc dạy chúng: "Khi ta 
nghe lời chỉ trích của lão Shoju, ta tự hỏi tại sao ông ta lại phẫn nộ về những trung tâm Thiền vào thời 
đó như vậy, với sự sản sinh của nhiều tự viện và sự trối dậy của nhiều ông thầy nổi tiếng. Về sau này, 
khi ta hành cước quanh thế giới thiển và thấy một số đáng kể thiền sư, mà ta không gặp được dầu chỉ 
một vị thiển sư chân chính với trí huệ lớn. Chỉ đến lúc đó ta mới nhận thức được cái cách của lão sư 
Đạo Cảnh thật là quá cao hơn cách của nhiều trung tâm thiền khác."—Hakuin, the great Zen master 
who revived the Rinzai sect in the eighteenth century, studied with many teachers. It was ShoJu RoJin, 
however, who opened his eyes to the depth and breadth of real Zen. ShoJu Rojin used to say, "“This Zen 
school of ours declined in the Sung dynasty (960-1278) and died out in the Ming dynasty (1368-1644). 
Although some of the residual efflcacy was transmitted to Japan, but 1t 1s as faint as stars in daytime. 
Thịs state of affairs 1s truly lamenfable." ShoJu also said, "Everything nowadays there are only lifeless 
1mitators studying signposts, Zen teachers' without liberated vision. Such people haven't even dreamed 
of what 1s transmiftted by the enlightened." Later on, after his own enlightenment, Hakuin would tell 
people, "When I heard old ShoJu's criticisms, I wondered why he was so indignant about the Zen 
centers of the time, with the proliferation of monasteries and the emergence of famous teachers. Later, 
when I traveled around the Zen world and saw a number of. masters, I địd not run Into a single true 
master with great insight. Only then did I realize how the Way of old Shoju was far superior to those of 
other Zen centers." 


2)_ Đạo Cảnh Huệ Đoan: Sư Phụ, Thầy Đang Nói Cái Gì Vậy?— Master, What Are You Saying? 

Trong thời hiện đại, người ta nói đến rất nhiều điều vô nghĩa về các thiển sư và đệ tử của mình, và về 
sự kế thừa giáo pháp của các bậc thầy bởi những đệ tử tâm đắc, cho phép các vị thầy trao truyền chân 
lý cho những đệ tử nối tiếp hoằng hóa. Dĩ nhiên là thiểền nên được truyền thừa trực tiếp bằng cách này, 
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tâm truyền tâm, và trong quá khứ điều này đã được thực hiện đúng như vậy. Sự lặng lẽ và tánh khiêm 
tốn được dạy dỗ hơn là tính chuyên nghiệp và sự khẳng nhận. Người được truyền thừa giáo pháp như 
thế sẽ giữ kín sự việc thậm chí cho đến hai mươi năm sau. Chỉ cho đến khi nào có một người nào đó 
trên đường cầu đạo cho chính mình tìm thấy một vị chân sư đang ở bên cạnh mình thì người ta mới biết 
giáo pháp đã được truyền thụ, và ngay cả khi đó sự việc cũng sẽ diễn tiến một cách tự nhiên và giáo 
pháp được truyền dạy theo đúng ý nghĩa của nó. Trong bất cứ trường hợp nào, vị thiển sư chẳng bao 
giờ tuyên bố rằng “mình là người nối pháp của vị này, vị nọ.” Kỳ thật, lời tuyên bố như thế thường sẽ 
chỉ chứng tổ ngược lại! Thiển sư Vô Nan chỉ có duy nhất một người đệ tử kế thừa tên là Đạo Cảnh 
Huệ Đoan (1603-1676). Sau khi Đạo Cảnh hoàn tất việc học thiền, ngài Vô Nan gọi ông vào phòng và 
nói: “Thầy đã già rồi, và theo nhận xét của thầy thì con là người duy nhất sẽ tiếp tục truyền nối giáo 
pháp. Đây là tập sách đã được truyền lại qua bảy thế hệ các bậc tiên sư. Thầy cũng đã thêm vào trong 
đó nhiều điều dựa theo sự hiểu biết của mình. Tập sách này hết sức giá trị, và thầy sẽ trao nó lại cho 
con để chứng tỏ sự kế thừa của con.” Đạo Cảnh đáp: “Nếu tập sách này quan trọng đến thế, tốt hơn 
hết là thầy nên giữ lấy nó. Con đã nhận được pháp thiển của thầy không cần văn tự và con hài lòng 
với pháp thiển như thế.” Thiển sư Vô Nan nói: “Thây vẫn biết thế, nhưng dầu sao thì tác phẩm này 
cũng đã được truyền nối qua bảy đời tiên sư, nên con có thể giữ lấy nó như một biểu tượng của sự 
truyền thừa giáo pháp. Đây, con hãy cầm lấy.” Hai thầy trò tình cờ đang nói chuyện phía trước một lò 
than hồng. Ngay khi Đạo Cảnh vừa cầm lấy quyển sách vào tay thì ông ta ném ngay vào ngọn lửa 
đang cháy. Ông chẳng có chút ham muốn nào sở hữu lấy nó. Thiền sư Vô Nan, người chưa từng lộ vẻ 
giận trước đây, giờ lại thét lên: “Con đang làm cái gì vậy?” Đạo Cảnh cũng hét lại: “Sự phụ, thầy 
đang nói cái gì vậy?”——In modern times a great dea]l of nonsense 1s talked about masters and disciples, 
and about the inheritance of a masters' teaching by favorite pupils, entitling them to pass the truth on to 
their adherents. Of course Zen should be Iimparted in this way, from heart to heart, and in the past 1t 
was really accomplished. Silence and humility were taught rather than profession and assertion. The 
one who received such a teaching kept the matter hidden even after twenty years. Not until another 
điscovered throuegh his own need that a real master was at hand was 1t learned that the teaching had 
been Iimparted, and even then the occasion arose quite naturally and the teaching made 1ts way 1n 1(s 
own right. Under no circumstance did the teacher even claim “I am the successor of So-and-so.” As a 
matter of fact, such a claim would prove quite the contrary. The Zen master Mu-Nan had only one 
successor. His name was ShoJu. After ShoJu had completed his study of Zen, Mu-Nan called him into 
his room and told him: “[ am getting old, and as far as I know, Shoju, you are the only one who will 
carry on this teaching. Here 1s a book. It has been passed down from masfer to master for seven 
øenerations. I also have added many points according to my understanding. The book 1s very valuable, 
and I am giving 1t to you fo represent your successorship.” ShoJu replied: “If the book 1s such an 
1mportant thing, you had better keep 1t. Í received your Zen without writing and am satisfied with 1t as 
1t 1s.” Mu-Nan said: “I know that. Even so, this work has been carried from master to master for seven 
øenerations, so you may keep 1t as a symbol of having received the teaching. Here.” The two 
happened to be talking before a brazIer. The 1nstant ShoJu felt the book 1n his hands he thrust 1t into the 
flaming coals. He had no lust for possessions. Zen master Mu-Nan, who never had been angry before, 
yelled: “What are you doing?” ShoJu shouted back: “Master, what are you saying?” 


CLXXIX. Đạo Dật và Hòa Thượng Kùn— Tao-Yỉ¡ and Reverend Kun 

Tên của một vị Thiển sư Trung Hoa vào thế kỷ thứ VI, một trong những đệ tử của Hòa Thượng Kim 
và truyền dạy Thiền pháp ở miền Đông Tây Tạng. Hiện nay chúng ta không có nhiều tài liệu chỉ tiết 
về Thiển sư Đạo Dật. Tuy nhiên, sau những cuộc khai quật những hang động chung quanh vùng Đôn 
Hoàng vào năm 1939, người ta tìm thấy rất nhiều bản văn được khắc trên những bức tường đá. Theo 
thủ bản Pelliot Tây Tạng 116, sau khi Vô Trụ thọ giới với Hòa Thượng Kim, mỗi ngày Hòa Thượng 
Kim đều ở giữa chúng nói với Vô Trụ: "Sao ông không đi vào núi đi? Lợi ích gì mà lưu lại nơi này cho 
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lâu?" Sau đó Hòa Thượng Vô Trụ lặng lẽ đi vào trong núi. Sư Đạo Dật ở cùng với ngài, tu hành tụng 
kinh, lễ bái và chánh niệm. Hòa Thượng Vô Trụ cố ý cắt đứt hết vọng tưởng và nhập vào cảnh giới tự 
chứng (nhất hướng tuyệt tư đoạn lự nhập tự chứng cảnh giới). Đạo Dật cùng với các vị sư trẻ nói với 
Hòa Thượng Vô Trụ rằng: "Tôi và các đạo hữu muốn thỉnh cầu một khóa lễ lạy Phật sám hối trong hai 
mươi bốn giờ, mong Hòa Thượng cho phép." Hòa Thượng Vô Trụ nói với Đạo Dật và các vị khác 
rằng: "Ở đây lương thực đã bị cắt đứt hết rồi. Mỗi người đều đã tiến sâu vào núi rồi... Vô niệm là 
đang thấy Phật. Hữu niệm là sanh tử luân hồi. Nếu mấy ông muốn có thể được lễ bái và chánh niệm, 
vậy thì hãy ra khỏi núi đi. Nếu mấy ông muốn được cùng nhau trụ ở đây trong núi, hãy chăm chú hành 
trì vô niệm (nhất hướng vô niệm)." Quan điểm của Đạo Dật không hợp với ý tưởng này, và thế là Đạo 
Dật từ giã Hòa Thượng Vô Trụ và ra khỏi Thiên Thưởng Sơn hay Bạch Nhai Sơn, nằm về phía bắc Ích 
Châu. Đạo Dật đến chùa Tịnh Chúng ở Ích Châu, Thành Đô. Đầu tiên Đạo Dật gặp Thượng Tọa Hà 
Không và nói với ông ấy rằng: "Trong núi Thiển Sư Vô Trụ không cho lễ bái, sám hối, chánh niệm và 
tụng kinh, mà chỉ cho phép ngồi không và yên lặng (chỉ không nhàn tọa)." Thượng Tọa Hà Không và 
mọi người đều kinh ngạc khi nghe điều này và nói: "Làm sao Phật pháp lại có thể như vậy được chứ?" 
Họ đưa Đạo Dật đến gặp Hòa Thượng Kim. Trước khi Đạo Dật xá chào xong thì Hà Không và mọi 
người đã trình báo với Hòa Thượng Kim rằng: "Thiển sư Vô Trụ ở Thiên Thưởng Sơn chỉ ngồi không 
yên lặng. Ông ấy không chịu tu hành lễ bái và chánh niệm (bất khẳng lễ niệm) và không dạy những 
người ở chung với mình tu lễ bái và chánh niệm. Lầm sao việc làm như vậy có thể là Phật pháp chứ?" 
Hòa Thượng Kim trách Hà Không, Đạo Dật cùng những người khác rằng: "Mấy ông hãy lui ra, khi còn 
ở địa vị học nhân, ta không ăn ngủ mà chỉ ngồi không yên lặng. Ngay cả lúc vào nhà xí ta cũng không 
gắng sức. Mấy ông không hiểu được đâu. Những năm tháng khi ta ngồi trên núi Thiên Cốc, phía đông 
Ích Châu, ta cũng đã không tu lễ bái và chánh niệm."—Name of a Chinese Zen master in the eighth 
century, one of Revenrend Kims disciples who spread Reverend Kim's Zen teachinss in Eastern Tibet. 
We do not have detailed documents on this Zen Master; however, after several excavations of the 
caves around Tun-huang areas, people found a lot of texts that were carved on stone walls. According 
to Pelliot Tibetan 116, after Wu-chu received precepts from Reverend Kim, each day Reverend Kim, 
1n the midst of the great assembly, said: "Why dont you go enter the mountains? On what benefit 1s 1t 
to stay for a long time?” Later Reverend Wu-chu silently entered the mountains... Master Tao-y1, who 
was dwelling with hìm, practiced chanting, obeisance, and mindfulness. The Ho-shang Wu-chu Intently 
cut off thoughts and entered the realm of self-realization. Tao-1, together with other young masfters In 
the commumrity, said to the Ho-shang: "I and the others wish to request a twenty-four hour obeisance 
and confession. We would like the Ho-shang s permission." The Ho-shang said to Tao-1 and the others: 
"Here food will be cut off. Each of you has advanced into the deep mountains...No-thought 1s viewing 
the Buddha. Having thoughfs 1s samsara. If you desire to be able to do obeisance and mindfulness, then 
go out from the mountains... IÝ you desire to be able to dwell together in the mountains here, intently 
practice no-thought (nhất hướng vô niệm)." Master Tao-ï's view đid not accord with this idea and he sai 
goodbye to the Ho-shang and emerged from Tien-tsang Shan, Po-yai Shan, north of I-chou. He came 
to Ching-chung Monastery in I-chou, 1n repsent-day Cheng-tu. He first saw the elder Kung and said to 
him: "In the mountains Ch'an master Wu-chu does not allow obeisance, confession, mindfulness, and 
chanting, but merely sit in voidness and quietude (chỉ không bế tọa)." When Ho-kung (Hà Không) and 
the others heard this they were stardled and said: "How can this be the Buddha-dharma?" They led 
Master Tao-I to see Reverend Kim. Before Tao-i had finshed bowing Ho-kung and the others 
reported to Reverend Kim: "Ch'an master Wu-chu of T'ien-tsang Shan merely sits in voidness and 
quietude. He ¡s unwilling to practice obeisance and mindfulness (bất chỉ lễ niệm) and does not teach 
those who dwell with him to practice obeisance and mindfulness. How could such a thing be the 
Buddha-dharma?” Reverend Kim scolded Ho-k'ung, Tao-1, and the others: "You should retreat! When I 
was 1n the stage of study, I dịd not eat but merely sat in voidness and quietude. Even in goïng to the 
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bathroom I made no effort. You don know. In the days when I was on T'ien-ku Shan (Thiên Cốc Sơn), 
northwest of I-chou, I also địd not practice obeisance and mindfulness..." 


CLXXX.Đạo Hạnh: Dao Hanh 
1) Chân Tâimm— True Mind 
Thiền Sư Đạo Hạnh (2-1115) dạo khắp tòng lâm tham vấn ấn chứng. Nghe tin Kiểu Trí Huyền giáo 
hóa ở Thái Bình, Sư tìm đến tham yết, trình hỏi chân tâm bằng bài kệ: 
“Lâu lẫn bụi đời chửa biết vàng, 
Chẳng hay đâu chốn, ấy lòng chân. 
Nguyện xin chỉ rõ bày phương tiện, 
Thấy trọn như như khỏi nhọc tìm.” 
(Cửu Hỗn Phàm Trần Vị Thức Kim 
Bất Tri Hà Xứ Thị Chân Tâm 
Nguyện Thùy Chỉ Đích Khai Phương Tiện 
Liễu Kiến Như Như Đoạn Khổ Tầm). 
Thiên sư Trí Huyền cũng đáp lại bằng bài kệ: 
“Trong ngọc ẩn thanh diễn diệu âm, 
Nơi kia đầy mắt bày Thiền tâm. 
Hà sa cảnh là Bồ Đề cảnh, 
Nghĩ đến Bồ Đề cách vạn tầm.” 
(Ngọc lý bí thanh diễn diệu âm. Cá trung mãn mục lộ thiển tâm. Hà sa cảnh thị Bồ Đề cảnh. Nghĩ 
hướng Bồ Đề cách vạn tâm). Sư mù mịt không hiểu, vì vậy Sư mới đi đến giảng hội của Sùng Phạm ở 
chùa Pháp Vân để hỏi: “Thế nào là chân tâm?” Thiền sư Sùng Phạm hỏi lại: “Cái gì chẳng phải là 
chân tâm?” Ngay những lời này, Sư bỗng nhiên tỉnh ngộ nói: “Làm thế nào bảo đảm?” Sùng Phạm 
đáp: “Đói ăn, khát uống.” Sư lễ tạ rồi từ giả ra đi. Từ đó pháp lực có thêm, duyên thiển càng thục. Sư 
có thể thuần thục rắn núi và thú rừng. người ta nói Sư đốt ngón tay cầu mưa, đọc chú dùng nước chữa 
bệnh. Mọi việc Sư làm không øì là không tức khắc ứng nghiệm—He wandered to all Buddhist 
monasteries to search for “Seal of approval.” When he heard that master Kieu Tri Huyen was teaching 
at Thai Binh, he came for 1nstruction and presented a verse to inquire about the true mind: 
“J have long been mixing with the dusts of secular world, 
Im still unable to recognize pure gold. 
I do not know where the true mind 1s, 
Please use your skilful means to show 1t to me, 
So that I can see Thusness and stop my hard search.” 
Zen master Tri Huyen also responded with a verse: 
“The hidden sounds in the pearl silently reveal 
The wonderful volce of awakening, 
In it the mind of Zen appears filling the eyes. 
A vast number of realms are realms of enlightenment, 
'Yet 1Ý you try to seek for enlightenment, 
IUs a thousand miles far away.” 
Dao Hanh was confused and could not understand, so he went Zen master Sung Pham at Phap Van 
Temple and asked, “What 1s true mind?” Zen master Sung Pham said, “What 1s not true mind?” At 
these words, Dao Hanh was suddenly awakened and asked, “How can I preserve 1t?” Zen master Sung 
Pham said, “Eat when hungry, drink when thirsty.” Dao Hanh bowed down to prostrate the master and 
then left. From then on, his Dharma power increased and his Zen conditions matured. He could tame 
mounftain snakes and wild beasts. Ifs said that he burned his finger to pray for rain; and invoked water 
with mantras to cure diseases. Everything he dịd was Immediately effective. 
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2) Đạo Hạnh: Hữu Vô Nhị Tà Kiến— Existence and Non-existence Are Wrong Views 
Lúc sinh thời, Thiền Sư Đạo Hạnh (2-1115) thường nhấn mạnh đến 'Hữu Vô Nhị Kiến' đều là tà kiến 
đối với hành giả tu thiển. Hiện hữu và không hiện hữu, chúng sanh và không chúng sanh, hai ý kiến 
đối lập nhau là căn bản của mọi tà kiến. Một hôm, có một vị Tăng hỏi: “Đi, đứng, nằm, ngồi đều là 
tâm Phật, thế naò là tâm Phật?” Sư đáp lại bằng một bài kệ: 
“Có thì muôn sự có, 
Không thì tất cả không. 
Có, không trăng đáy nước. 
Đừng mắc có cùng không.” 
(Tác hữu trần sa hữu. Vi không nhất thiết không. Hữu không như thủy nguyệt. Vật trước hữu không 
không). Sư lại bảo: 
“Trời trăng đỉnh núi cao, 
Người người mất hết châu. 
Kẻ giàu có ngựa tốt, 
Đi bộ chẳng cưỡi câu.” 
(Nhật nguyệt tại nham đầu. Nhân nhân tận thất châu. Phú nhân hữu câu tử. Bộ hành bất ky câu) — 
While still alive, he always emphasized that both “Existence and non-existence” are wrong views for 
Zen practitioners. Existence or non-existence, Being or non-being; these fwo OppOSit© VieWs, OpIHOnS 
or theories are the basis of all erroneous views. One day, a monk came and asked, “Walking, standing, 
lying, and sitting are all Buddha s mind. What 1s Buddha's mind?” The master replied with a verse: 
“ExIstence, there you see all things existing. 
Emptiness, there you see all things empty. 
ExiIstence and emptiness are Just like the moon underwater. 
Do not cling to existence nor emptiness.” 
Zen Master Dao Hanh also said, 
“The sun and the moon are on the high peak, 
Everyone loses the pearl. 
Like a rich person has a good horse, 
'Yet he walks and does not ride 1t.” 


CLXXXI.Đạo Huệ: Địa Thủy Hỏa Phong Thức, Nguyên Lai Nhất Thiết Không—Dao Huc: Earth 
Water Fire Wind Consciousness Are Originally Emp(y 
Đạo Huệ (2-1172), tên của một vị Thiển sư Việt Nam. Ngài thường dạy chúng đệ tử rằng: “Vạn sự 
vạn vật không ngừng thay đổi, chứ không bao giờ chịu ở yên một chỗ. Cuộc đời nay còn mai mất, 
biến chuyển không ngừng nghỉ. Thân con người cũng vậy, nó cũng là vô thường, nó cũng nằm trong 
định luật “Thành Trụ Hoại Không. Hành giả tu thiển nên luôn nhớ rằng thân tâm nầy được thành hình 
từ đất, nước, lửa, gió và thức. Chúng vốn đều là không. Vì chúng vốn không nên chúng có luôn thể 
biến đổi và luôn chuyển hóa. Thân ta phút trước không phải là thân ta phút sau. Sự thay đối làm cho 
chúng ta mau lớn, mau già và mau chết. Càng muốn sống bao nhiêu chúng ta lại càng sợ chết bấy 
nhiêu. Từ tóc xanh đến tóc bạc, đời người như một giấc mơ. Thế nhưng có nhiều người không chịu 
nhận biết ra điều nầy, nên họ cứ lao đầu vào cái thòng lọng tham ái; để rồi khổ vì tham dục, còn khổ 
hơn nữa vì tham lam ôm ấp bám víu mãi vào sự vật, đôi khi đến chết mà vẫn chưa chịu buông bỏ. 
Đến khi biết sắp trút hơi thở cuối cùng mà vẫn còn luyến tiếc ầm cách nắm lại một cách tuyệt vọng. 
Thân ta vô thường, tâm ta cũng vô thường. Tâm vô thường còn mau lẹ hơn cả thân. Tâm chúng ta thay 
đổi từng giây, từng phút theo với ngoại cảnh, vui đó rồi buồn đó, cười đó rồi khóc đó, hạnh phúc đó 
rồi khổ đau đó. Ngài đã tóm gọn ngữ lục của ngài trong những vần kệ sau đây: 
“Địa thủy hỏa phong thức, 
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Nguyên lai nhất thiết không. 

Như vân hoài tụ tán, 

Phật nhật chiếu vô cùng. 

Sắc thân dữ diệu thể, 

Bất hiệp bất phân ly. 

Nhược nhân yếu chân biệt, 

Lộ trung hoa nhất chi.” 

(Đất nước lửa gió thức, 

nguyên lai thẩy đều không. 

Như mây tan lại hợp, 

Phật nhật chiếu không cùng. 

Sắc thân cùng diệu thể, 

chẳng hợp chẳng chia la. 

Nếu người cần phân biệt, 

trong lò một cành hoa). 
A_ Vietnamese Zen master from Như Nguyệt, North Vietnam. He always reminded his disciples: “All 
things have changed and wilÏ never cease to change. The human body 1s changeable, thus governed by 
the law of impermanence. Zen practitioners should always remember that our body and mind are made 
from earth, water, fire, air, and consciousness. They are originally empty. Because they are empty, 
they can always change and transform. Our body 1s different from the minute before to that of the 
minute after. These changes help us quickly grow up, age and die. The longer we want to live, the 
more we fear death. From childhood to aging, human life 1s exactly like a dream, but there are many 
people who do not realize; therefore, they continue to launch 1nfo the noose of desire; as a result, they 
suffer from greed and will suffer more 1f they become attached to their possessions. Sometimes af time 
of death they suill donˆt want to let go anything. There are some who know that they wIll die soon, but 
they stHill strive desperately to keep what they cherish most. Not only our body 1s changeable, but also 
our mind. It changes more rapidly than the body, it changes every second, every minute according to 
the environment. We are cheerful a few minutes before and sad a few minutes later, laughing then 
crying, happiness then sorrow.”” He summarized his teachinss 1n the followIing verses: 

“Earth, water, fire, wind, conscIousness, 

those are originally empty. 

The clouds form and dissolve, 

but the Buddha Light shines endlessly. 

The worldly body and the wonderful nature 

can be said neither forming nor dissolving. 

lf you need to distinguish, 

Just see the flower 1n the firing censer.” 


CLXXXII.Đạo Ngộ Thiên Hoàng: Tao-WWu T?ien-Huang 

1)_ Cái Huyền Diệu Lớn— The Great Mystery 

Có vị Tăng hỏi Thiển Sư Thiên Hoàng Đạo Ngô (748-807): "Thế nào là nói về cái huyền diệu lớn?" 
Thiên Hoàng đáp: "Chớ bảo mình hiểu Phật pháp." Vị Tăng nói: "Thầy nỡ để cho học nhơn kẹt mãi 
như vây sao?" Thiên Hoàng nói: "Sao ông không hỏi ta?" Vị Tăng nói: "Con mới vừa hỏi rồi đó." 
Thiên Hoàng nói: "Ông đi đi! Nơi này không phải là chỗ cho ông."—A monk asked, "How does one 
speak of the great mystery?" T”ien-Huang said, "Dont say 'I have realized the Buddhadharma!'" The 
monk asked, "How do you deal with students who are stuck?”" Tien-Huang said, "Why don you ask 
me?” The monk said, "I Just asked you." T”ien-Huang said, "Go! Thịs 1snt the place where you]l find 
relief." 
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2) Đạo Ngộ Thiên Hoàng: Chớ Bảo Mình Hiểu Phật Pháp! —Don't Say 'I Have Realized the 
Buddhadharma!' 

Có vị Tăng hỏi Thiển Sư Thiên Hoàng Đạo Ngộ (748-807): "Thế nào là nói về cái huyền diệu lớn?" 
Thiên Hoàng đáp: "Chớ bảo mình hiểu Phật pháp." Vị Tăng nói: "Thầy nỡ để cho học nhơn kẹt mãi 
như vầy sao?" Thiên Hoàng nói: "Sao ông không hỏi ta?" Vị Tăng nói: "Con mới vừa hỏi rồi đó." 
Thiên Hoàng nói: "Ông đi đi! Nơi này không phải là chỗ cho ông."——A monk asked, "How does one 
speak of the great mystery?" T”ien-Huang said, "Dont say 'I have realized the Buddhadharma!"" The 
monk asked, "How do you deal with students who are stuck?”" T”ien-Huang said, "Why don you ask 
me?” The monk said, "I Just asked you." T”ien-Huang said, "Go! Thịs 1snt the place where you]l find 
relief." 


3) Đạo Ngộ Thiên Hoàng: Con Chẳng Phải Người Bên Đó!—I Haven 't Come From That Place! 
Khi gặp gỡ Thạch Đầu, Thiên Hoàng Đạo Ngô (748-807) hỏi: "Lầa định huệ lấy pháp gì dạy người?" 
Thạch Đầu đáp: "Ta trong ấy không có nô tỳ thì la cái gì đây?" Thiên Hoàng nói: "Làm sao hiểu rõ 
được?" Thạch Đầu nói: "Vậy ông vẫn còn cố gắng nắm được hư không?" Thiên Hoàng nói: "Kể từ 
hôm nay trở đi con không làm vậy nữa." Thạch Đầu nói: "Ta muốn biết ông từ bên đó đến đây khi 
nào?" Thiên Hoàng nói: "Con chẳng phải người bên đó." Thạch Đầu nói: "Ta đã biết trước chỗ ông 
đến." Thiên Hoàng nói: "Thây ơi, sao thầy lại vu khống người như vậy?" Thạch Đầu nói: "Thân ông 
hiện tại." Thiên Hoàng nói: "Dầu thế nào đi nữa, xin thầy cho biết làm sao diễn đạt giáo pháp của 
thầy cho người đời sau?" Thạch Đầu nói: "Ông làm ơn nói cho ta biết ai là người đời sau?" Thiên 
Hoàng nhân đây đại ngộ, đối với trước tâm sở đắc về lời dạy của hai vị thầy trước đây cũng sạch hết 
dấu vết—Upon meeting Shih-tou, T'ien-Huang asked, "By what method do you reveal liberating 
wisdom to people?” Shih-tou said, "“There are no slaves here. From what do you seek liberation?” 
Tien-Huang said, "How can 1t be understood?" Shih-tou said, "Šo youre still trying to grasp 
emptiness?" 'T”1en-Huang said, "Erom today I wont do so again." Shih-fou then said, "Ed like to know 
when you came forth from that place."" T”ien-Huang said, "I havent come from 'that place.'"" Shih-tou 
said, "I already know where youve come from." T”ien-Huang said, "Master, how can you slander 
people in this way?" Shih-fou said, "Your body 1s revealed here now." T”ien-Huang then said, 
"Although it is thus, how will your teaching be demonsfrated to those who come later?" Shih-fou said, 
"Please tell me, who are those who come later?” Upon hearing these words T”ien-Huang Instantly 
experienced great enlightenment, dissolving the mind he had attained from the words of his previous 
two teachers. 


4) Đạo Ngộ Thiên Hoàng: Đầu Cơ— To Avail Oneselƒ 0ƒ an Opportunify 

Đầu cơ là những điều cảm nghĩ trong giây phút mở con mắt huệ của các Thiên sinh. Trong câu hỏi 
nầy, người hỏi cho thấy y vẫn còn có chỗ nghi ngờ về sự thành đạt của mình và y diễn tả ước muốn 
được xác chứng của mình. Một nhà sư hỏi Thiên Hoàng Đạo Ngộ: “Tôi phải làm øì khi bóng mờ của 
nghi tình chưa dứt?” Đạo Ngộ đáp: “Giữ lấy một cái cũng còn cách xa chỗ trúng.”——This is what a Zen 
practitioners perceive or feel at the time when their menfal eye opened. The question in which the 
quesfioner shows that he still has a doubt as to his attainment and expresses his desire for confirmation. 
A monk asked Tao-Wu of T”ien-Huang, “What shall [ do when there 1s still a shadow of doubt?” Tao- 
Wu replied, “Even oneness when held on to 1s wide of the mark” 


3) Đạo Ngộ Thiên Hoàng: Nhậm Mia— Like TÌis 

Theo Cảnh Đức Truyền Đăng Lục, quyển XVI, một hôm, Khâm Sơn hỏi Thiển sư Đức Sơn: "Thiên 
Hoàng Đạo Ngô nói thế ấy. Long Đàm Sùng Tín nói thế ấy. Xin hỏi Đức Sơn nói thế nào?" Đức Sơn 
nói: "Ông thử nói lại xem Thiên Hoàng và Long Đàm nói thế nào?" Khâm Sơn vừa định nói liền bị 
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Đức Sơn đánh đến nỗi Khâm Sơn phải đi vào Diên Thọ Đường. Trên đường đi đến Diên Thọ Đường 
Khâm Sơn nói: "Đúng thì đúng, nhưng đánh con như vậy là đã đi quá xa rồi đấy." Nham Đầu bèn nói: 
"Nếu ông nói kiểu này thì ông chẳng bao giờ gặp được Đức Sơn."——According to the Records of the 
Transmission of the Lamp (Ch°uan-Teng-Lu), Volume XVII, one day, Ch'in-Shan asked Zen master 
Te-shan, “Tianhuang spoke thus, and Lung-tan spoke thus. How does the master speak?” Te-shan said, 
"Why dont you check out Tianhuang and Lung-tan and see?” Ch'in-Shan started to speak when 
suddenly Te-shan hit him. Ch'in-Shan had to go to the Long Life HalL. On the way to the Infirmary, 
Chìn Shan said, "Right 1s right, but hitting me 1s goïng too far." Yantou said, "Hf you speak like thịs, 
you ]l never see Te-shan." 


6)_ Đạo Ngộ Thiên Hoàng: Nhất Gia Điếu Ủy— Offering Ritual Objects to a Deceased Person 

Nhất Gia Điếu Ủy hay Đạo Ngô Bất Đạo Bất Đạo là công án Đạo Ngô Phúng Điếu. Công án này nói 
về cơ duyên vấn đáp giữa Thiền Sư Viên Trí Đạo Ngô (769-835) và đệ tử của mình là Tiệm Nguyên 
Trọng Hưng. Theo thí dụ 55 trong Bích Nham Lục, một hôm Đạo Ngô cùng Tiệm Nguyên đến nhà 
Phật tử để cúng điếu. Tiệm Nguyên vỗ quan tài nói: "Sanh ư? Tử ư?" Đạo Ngô nói: "Sanh cũng chẳng 
nói, tử cũng chẳng nói." Tiệm Nguyên hỏi: "Vì sao chẳng nói?" Đạo Ngô đáp: "Chẳng nói chẳng nói." 
Hai thầy trò về đến giữa đường, Tiệm Nguyên thưa: "Hòa Thượng vì con nói, nếu chẳng nói đánh Hòa 
Thượng." Đạo Ngô nói: "Đánh thì mặc đánh, nói thì chẳng nói." Tiệm Nguyên liễn đánh. Sau khi Đạo 
Ngô thị tịch, Tiệm Nguyên đến Thạch Sương thuật lại lời trước. Thạch Sương nói: "Sanh cũng chẳng 
nói, tử cũng chẳng nói." Tiệm Nguyên hỏi: "Vì sao chẳng nói?" Thạch Sương nói: "Chẳng nói chẳng 
nói." Tiệm Nguyên ngay lúc đó liền tỉnh ngộ—The koan of T'ao-Wu's offering ritual objects to a 
deceased person, the koan about the potentiality and conditions of questions and answers between Zen 
master T”ao-Wu and his disciple, Chien Yuan, while offering ritual objJects to a deceased person. 
According to example 55 of the Pi-Yen-Lu, he first came to a glympse of enlightenment after the death 
of Tao-wu under Master Shih-shuang Ching-chu. Tao Wu and Chien Yuan went to a house to make a 
condolence call. Chien Yuan hit the coffin and said, "Alive or dead?” Tao Wu said, "I wont say alive, 
and I wont say dead." Chien Yuan said, "Why wont you say?" Tao Wu said, "I wont say." Half way 
back, as they were returninsg, Chien Yuan said, “Tell me right away, Teacher; 1f you dont tell me, II 
hít you." Tao Wu said, "You may hit me, but [ wont say." Chien Yuan then hit Tao Wu. Later Tao Wu 
passed on. Chien Yuan went to Shih Shuang and brought up the foregoing story. Shih Shuang said, "I 
wortt say alive, and I wont say dead." Chien Yuan said, "Why wont you say?" Shih Shuang said, "] 
wortt say, [ wont say." At these words Chien Yuan had an insight. 


7) Đạo Ngộ Thiên Hoàng: Nhiều Cọng Cỏ Ngắn Dễ Dàng Trở Thành Một Đám Lau Sậy Um 
Tùm!— Short Grasses Eastly Become Tall Reeds! 

Theo Cảnh Đức Truyền Đăng Lục, quyển XIV, một hôm, Long Đàm gặp Đạo Ngộ, Long Đàm hỏi: 
"Truyền thừa từ thế hệ này sang thế hệ khác để làm cái gì?" Đạo Ngộ nói: "Không gì khác hơn là 
chuyện biết được mình từ đâu tới." Long Đàm nói: "Có bao nhiêu người có được cái pháp nhãn này?" 
Đạo Ngộ nói: "Nhiều cọng cổ ngắn dễ dàng trở thành những đám lau sậy cao lớn um tùm."— 
According to the Records of the Transmission of the Lamp (Chˆ°uan-Teng-Lu), Volume XIV, one day, 
Lung-tan met Tao-Wu, Lung-tan asked, "What 1s the affair that has been passed down through 
generations?" Tao-Wu said, "None other than knowing from where you come.” Lung-tan said, "How 
many are there who can gain this kind of wisdom eye?" Tao-Wu said, "Short grasses easily become tall 
reeds." 


8) Đạo Ngộ Thiên Hoàng: Vấn Thạch Đầu— Questioned Shỉíh-T"ou 
Khi gặp gỡ Thạch Đầu, Thiên Hoàng (748-807) hỏi: "Lầa định huệ lấy pháp gì dạy người?" Thạch Đầu 
đáp: "Ta trong ấy không có nô tỳ thì la cái gì đây?" Thiên Hoàng nói: "Làm sao hiểu rõ được?" Thạch 
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Đầu nói: "Vậy ông vẫn còn cố gắng nắm được hư không?" Thiên Hoàng nói: "Kể từ hôm nay trở đi 
con không làm vậy nữa." Thạch Đầu nói: "Ta muốn biết ông từ bên đó đến đây khi nào?" Thiên 
Hoàng nói: "Con chẳng phải người bên đó." Thạch Đầu nói: "Ta đã biết trước chỗ ông đến." Thiên 
Hoàng nói: "Thầy ơi, sao thầy lại vu khống người như vậy?" Thạch Đầu nói: "Thân ông hiện tại." 
Thiên Hoàng nói: "Dâu thế nào đi nữa, xin thầy cho biết làm sao diễn đạt giáo pháp của thầy cho 
người đời sau?" Thạch Đầu nói: "Ông làm ơn nói cho ta biết ai là người đời sau?" Thiên Hoàng nhân 
đây đại ngộ, đối với trước tâm sở đắc về lời dạy của hai vị thầy trước đây cũng sạch hết dấu vết— 
Upon meeting Shih-fou, T”ien-Huang asked, "By what method do you reveal liberating wisdom to 
people?" Shih-fou said, “There are no slaves here. From what do you seek liberation?" Tien-Huang 
said, "How can 1t be understood?" Shih-tfou said, "So youTe still trying to grasp emptiness?" Tlen- 
Huang said, "From today I wont do so again." Shih-fou then said, "Ứd like to know when you came 
forth from that place.” T”ien-Huang said, "I havent come from that place.'” Shih-fou said, "I already 
know where you ve come from." T”1en-Huang said, "Master, how can you slander people 1n this way?” 
Sh¡h-tou said, "Your body 1s revealed here now." T”ien-Huang then said, "Although 1t is thus, how wIll 
your teaching be demonsfrated to those who come later?” Shih-fou said, "Please tell me, who are those 
who come later?" Upon hearing these words T”1en-Huang 1nstantly experienced great enlightenment, 
dissolving the mind he had attained from the words of his previous two teachers. 


CLXXXIII.Đạo Nguyên: Cảnh Đúc Truyền Đăng Lục— Tao-Yuan: The Records oƒ the Transmission 
0ƒ the Lamp 
Thiển Sư Đạo Nguyên là tên của một vị Thiển sư Trung Hoa, thuộc phái Dương Kỳ, tông Lâm Tế 
sống vào cuối thời nhà Đường đầu đời Tống ở Trung Hoa. Sư xuất gia từ lúc trẻ và sau đó trở thành 
một trong những đệ tử xuất sắc của Thiển sư Thiên Thai Đức Thiểu. Sư soạn bộ Cảnh Đức Truyền 
Đăng Lục tại Vĩnh An Viện trong thành phố Tô Châu. Tác phẩm xưa nhất trong lịch sử văn học thiển, 
được Thiển Sư Đạo Nguyên soạn năm 1004. Đây là những quyển sách ghi lại lược truyện về cuộc đời 
và hành trạng của các Thiền sư Trung Hoa và dòng truyền thừa của họ. Chủ ý của Sư trong việc gom 
góp những câu truyện này là để chỉ rõ về những giáo pháp của những dòng truyền thừa không gián 
đoạn truyền xuống từ thời Sơ Tổ Bồ Đề Đạt Ma cho đến ngày nay. Bộ sưu tập này đã trở thành nguồn 
tài liệu chính cho những người viết lách về Thiển về sau này, bao gồm cả những nhà biên soạn của 
những bộ sưu tập công án lớn lao. Cảnh Đức Truyền Đăng Lục có nghĩa là Biên Niên Sử được truyền 
dưới ánh đèn, soạn dưới thời Cảnh Đức. Tác phẩm gồm những tiểu sử ngắn và những giai thoại về 
cuộc đời của các thiển sư từ trước thời sơ tổ phái Pháp Nhãn là Thiển Sư Pháp Nhãn Văn Ích, bao 
gồm những chỉ tiết về tiểu sử cũng như những lời giáo huấn, và nó cũng tường thuật lại một số công 
án có ảnh hưởng trong truyền thống. Cảnh Đức Truyền Đăng Lục gồm ba tập, ghi lại ý kiến của hơn 
600 thiền sư và nói đến hàng ngàn thiển sư khác. Nhiều công án được tìm thấy trong tác phẩm nầy. 
“Truyền Đăng Lục,” kể lại chỉ tiết về sự truyền công án và những giải đáp của 52 vị tổ trong truyền 
thống Kasyapa (dòng đệ tử của Đức Phật Thích Ca Mâu Ni) truyền tới Đạo Nguyên, sơ tổ tông Tào 
Động tại Nhật Bản. Những kinh văn này giữ vai trò chủ yếu trong truyền thống nhà Thiển, mà giáo 
thuyết và thực hành đều khác với kinh văn Phật giáo tại Ấn Độ. Truyền thống Thiền thì lại cho rằng 
giáo thuyết và thực hành của họ mới đích thực là cốt lõi giáo pháp của Đức Phật, được truyền trực tiếp 
từ tâm qua tâm từ dòng truyền thừa Kasyapa tới Đạo Nguyên, qua một dãy các vị thây. Kỳ thật, không 
có sự thật về chuyện truyền thừa nầy; tuy nhiên, một vị thầy có thể ấn chứng về sự thành tựu giác ngộ 
bằng chứng nghiệm khả năng của đệ tử mình. Tâm truyễển tâm từ một vị Thầy Thiển qua sự tiếp xúc 
cá nhân, chứ không qua văn tự, như cách truyền Phật Tâm trong nhà Thiển—Tao Yuan, name of a 
Chinese Zen master, of the Lin-chi Sect, who lived during the end ofthe Tang and the beginning of the 
Sung dynasties in China. He left home at young age and soon thereafter became one of the most 
oufstanding disciples of Zen master T'ien-fai Tê-shao (891-972). He composed the Records of the 
Transmission of the Lamp (Chˆuan-Teng-Lu) at Yung An Institute in Ssu Chou City. This 1s the earliest 


352 


historical work of Ch'an literature, compiled by Zen Master T'ao-Hsuan In the year 1004. These books 
recorded stories of lives and acts of Zen masters in China and therr lines of transmissions. His intention 
in compiling these sforiles was to demonstrate uninterrupted teaching lineages of transmission 
proceeding from Bodhidharma down to the present. This collection would become a majJor source of 
material for later Zen writers, including the compilers of the great koan collections. Record Concerning 
the Passing On the Lamp, composed in the Ching-Te period (Ching-Te-Chˆuan-Teng-Lu). Ít consists of 
short biographies and numerous anecdotes from the lives of the early masters of Ch"an up to Fa-Yen- 
Wen-[, the founder of the Fa-Yen school, including biographical details and teachings, and 1t reports a 
number of kung an (koan) that have been I1nfluential in the tradition. This thirty-volume work, in which 
the deeds and sayings of over 600 masters are recorded and more than 1000 masters are menfioned, 1s 
one of the most important source works of Ch'an literature; many of the koans that are found In later 
Zen literature were fixed in writing here for the first trme. The Zen Records of the Transmission of the 
Lamp,” which recounts the transmission of the Koan and solutions of the fifty-two patriarchs of the 
tradition from Kasyapa (a disciple of Sakyamumi Buddha) to Dogen Zenji (1200-1253), the founder of 
the Japanese Soto order. Such texts play a key role in the Zen tradition, which has teachings and 
practices that are at variance with what 1s described in Indian Buddhist texts. The tradition claims that 
1fs doctrines and practices are the true core teachings of the Buddha, which were passed directly by 
mind-to-mind transmission to Kasyapa and from him through a succession of masters. In reality, there 
1s no truth to transmit (transmission of the Heart-Seal of the Buddha Seal of mind); however, a master 
can seal his pupil”s achievement of enlightenment by testing and approving 1t as true. Mind-to-mind 
transmission, mental transmission, or to pass from mind to mind, from a Zen master to his disciples by 
personal contact without using the words. To transmit the mind of Buddha as in the Intuitional school. 


CLXXXIV.Đạo Nguyên Hy Huyền: Dogen Eithei 

1) Ba Mươi Bảy Phẩm Trợ Đạo— Thirty Seven Aids to Enlightenment 

Ba mươi bảy phẩm trợ đạo theo quan điểm Thiền Tông. Ba mươi bảy phẩm trợ đạo là ba mươi bẩy 
phẩm dẫn tới giác ngộ và quả vị Phật. Theo Thiển sư Đạo Nguyên trong bộ "Chánh Pháp Nhãn Tạng", 
ba mươi bảy phẩm trợ đạo là mắt, tai, mũi, da, thịt, xương, tủy, tay, chân, mặt mà chư Phật chư Tổ đã 
khai ngộ. Khai ngộ tức là thể chứng 1.369 phẩm. Tọa thiền liên tục, thân tâm giải thoát. Điều này ý 
nói rằng mỗi tình huống đều bao hàm mọi tình huống khác. Nó cũng biểu thị rằng có vô số các loại 
tình huống. Đời sống của chúng ta cũng vậy. Mỗi thời mỗi khắc đều như vậy. Vì vô thường cho nên vô 
ngã, đời sống mới có thể diễn ra như vậy, mỗi phút mỗi giây đều tiếp tục như thế, một ngày biến đổi 
sáu tỉ năm trăm triệu lần, đây mới là tình huống thực tế. Thiển sư Đạo nguyên nói: "Thể chứng điều 
này thì bạn lập tức giải thoát. Bạn sẽ thể chứng được Đạo vô thượng, sinh mệnh Phật, trí huệ chân 
thật." Giáo pháp này từ lâu đã thể hiện trong đời sống tinh tấn dũng mãnh của chư Phật chư Tổ, hiện 
tại nó cũng đang thể chứng trên thân thể của mỗi chúng ta—Thirty Seven Aids to Enlightenment mean 
thrty seven conditions leading to bodhi or Buddhahood. According to Zen master Dogen in the 
"Shobogenzo”", the thirty-seven conditions favorable to enlightenmernt are the enlightened eyes, ears, 
the nostrils, the skin, flesh, bones, marrow, hands, feet, and face of the Buddhas and patrlarchs. 
Moreover, enlightenmert 1s the actualization of 1,369 (37x37) conditions. Practice zazen continually, 
and drop off body and mind. This 1s to say, each condition contains all other conditions. This means that 
there are innumerable conditions. Again, this 1s the life of each of us, moment after moment. Being 
1mpermanert, being devoid of self, life goes 1n this way, moment after moment, six-and-a-half billion 
times a day; this 1s what 1s happening. Zen master Dogen says, "Realize this and you wIll be liberated, 
you will realize the unsurpassable Way, the life of the Buddha, the real wisdom.” The very ancient 
teaching 1s this vivid dynamic life of the Buddhas and ancestors, which 1s no other than the life of each 
of us. 
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2)_ Đạo Nguyên Hy Huyền: Bây Giờ Ta Nhảy Qua!—Now I Leap Through! 
Theo quyển Thi Kệ Thiển Trung Hoa và Nhật Bản, Thiền sư Đạo Nguyên Hy Huyễn nói: 
"Bốn và năm mươi năm 
Ta đã treo sao lên bầu trời 
Bây giờ ta nhảy qua, 
Thật choáng người!" 
According to In Zen Poems of China and Japan: The Crane's BIIT, Zen Master Dogen said, 
"Four and fIfty years, 
Ive hung the sky with stars. 
Now I leap through, 
What shattering!" 


3) Đạo Nguyên Hy Huyền: Bất Khả Tư Nghì —Inexpressible 

Bất khả tư nghì là cái không thể hiểu được hay cái vượt ra ngoài mọi tư duy, mọi quan niệm duy lý, 
làm cho cái duy lý tự vượt lên; cái tuyệt vời, cái sâu thẳm. Học thuyết thiển xem hiện thực chơn thật 
hay Phật tính là cái không thể nghĩ bàn, vì nó nằm ở ngoài tư duy. Nhưng nếu hiện thực ấy là không 
thể hiểu được, thì nó vẫn có thể được cảm nhận trực tiếp. Sự thể nghiệm về cái không thể hiểu được 
ấy hoàn toàn phù hợp với cái được gọi là đại giác. “Bất khả tư nghị” hay “phi suy tưởng” (không có 
suy tưởng). Thuật ngữ quan trọng đặc biệt trong tư tưởng của Thiền sư Đạo Nguyên, nhằm chỉ trạng 
thái tâm không còn luyến chấp vào tư tưởng nữa, mà để cho dòng tư tưởng trôi chẩy một cách tự do. 
Người ta nói đây là phương pháp của thức không có khái niệm trong giai đoạn “tiền phản chiếu,” trong 
đó hành giả mở ra một dãy chứng nghiệm đầy đủ, chứ không lựa chọn những tư tưởng nhất định nào 
đó để tập trung vào—The unthinkable, that which eludes every thought-conditioned, conceptual 
comprehension, 1.e., which transcends thinking; the wondrous, the essentially inscrutable. According to 
the teachings of Zen, ulũmate reality, true nature, or Buddha-nature 1s beyond  thought, 1.e., 
'unthinkable' (fukashigi). But thought 1t 1s inconceivable and beyond nntellection, 1t 1s nevertheless 
'experienceable'. The experience of the unthinkable 1s what 1s referred to as 'enlightenmenf. “Without 
thinking,” a term that 1s particularly Important in the thought of Dogen Zenji, which refers to a state of 
mind in which one no longer clings to thoughts, but rather allows them to flow freely. It 1s said to be a 
pre-refletive (tiền phản chiếu) and non-conceptual mode of consciousness, in which one is open to the 
full range of experience, without selecting out certain thoughts and focusing on them. 


4)_ Đạo Nguyên Hy Huyền: Bất Tư Duy—Not Thinking 

Không suy nghĩ gì cả. Thiền sư Đạo Nguyên Hy Huyền (1200-1253) dạy trong quyển Tu Tâm: "Hãy 
nghĩ những gì không suy nghĩ. Nhưng làm thế nào nghĩ được đến những gì không suy nghĩ? Không suy 
nghĩ gì cả. Đó là yếu chỉ của Thiển."—Zen Master Dogen taught in Minding Mind: "Think of what 
does not think. How do you think of what does not think? It is not thinking. Thịs 1s the essential art of 
siting meditation." 


5) Đạo Nguyên Hy Huyền: Bố Thí —Giving 

Theo Thiển sư Đạo Nguyên Hy Huyền (1200-1253) trong quyển Ánh Trăng Trong Giọt Sương, "Đức 
Phật đã nói: 'Nếu bạn tu tập để mưu cầu cho mình một điều gì, bạn sẽ đồng thời mang lại bao nhiêu 
điều khác nữa cho cha mẹ, vợ con của bạn.' Vì thế, bạn cũng nên biết rằng mưu cầu cho mình một 
điều gì đó cũng là một cách bố thí. Mưu cầu cho gia đình cũng là bố thí. nếu bạn chỉ bố thí một hạt 
bụi, bạn vẫn nên vui sướng với hành động của bạn bởi vì bạn đã truyền lại công đức của chư Phật một 
cách đúng đắn và đó cũng chính là lần đầu tiên bạn thực hiện một hành vi của Bổ Tát. Tâm thức của 
chúng sanh khó mà biến cải được. Cần phải cố công để thay đối tâm thức của chúng sinh ngay từ lúc 
đầu tiên, khi họ mới chỉ là một hạt nhỏ nhất cho đến khi họ đạt được Đạo. Điều đó nên bắt đầu từ bố 
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thí. Vì lẽ đó, bố thí đứng đầu trong Lục Độ Ba La Mật. Tâm thức không đo được. Điều ta bố thí cũng 
không đo được. Hơn nữa, trong lúc bố thí, tâm thức làm biến đổi tặng vật và tặng vật làm biến đổi tâm 
thức. "—According to Zen Master Dogen in Moon In A Dewdrop, the Buddha said, "If you are to 
practice giving to yourself, how mụuch more so to your parents, wife, and children." Therefore you 
should know that to øg1ve to yourself 1s part of giving. To g1ve to your family 1s also giving. Even when 
you gIve a partficle of dust, you should reJoice 1n your own act, because you correctly transmit the merIt 
of all Buddhas, and for the first time practice an act of a Bodhisattva. The mind of a sentient being 1s 
đifficult to change. You should keep on changing the minds of sentient beings, from the first moment 
that they have one particle, to the moment that they attain the way. This should be started by giving. 
For this reason giving 1s the first of the six perfections (paramitas). Mind 1s beyond measure. Things 
øIiven are beyond measure. Moreover, in øiving, mind transforms the gift and the gIft transforms mind. 


6)_ Đạo Nguyên Hy Huyền: Bồ Đề Tâm— Bodhi-Mind 

Trong Học Đạo Dụng Tâm Tập, Thiền sư Đạo Nguyên nhấn mạnh đến tầm quan trọng của việc phát 
Bồ Đề Tâm. Thiển sư Đạo Nguyên đã diễn tả một cách tuyệt đẹp: "Chúng ta phát Bồ Đề tâm không 
chỉ một lần, là trăm lần, ngàn lần, vạn lần. Nhất định phải phát Bồ Đề Tâm!" Mỗi người đều đang 
phát Bồ Đề Tâm! Thế nào là Bồ Đề Tâm? Bồ Đề Tâm nghĩa đen là tâm khai ngộ, tâm tỉnh ngộ. Lần 
đầu tiên phát Bồ Đề Tâm bạn phải tìm ra cách tốt nhất để sống, đó là tâm ban đầu, tâm tươi mới, tâm 
sớm nhất, và tâm hoàn toàn mới! Và mỗi lần bạn tìm cách sống tốt hơn, chính là lúc bạn đang phát Bồ 
Đề Tâm. Khi phát Bồ Để Tâm chính là đang đánh thức chính mình. Giây phút lần đầu tiên bạn phát 
Bồ Để Tâm ấy, là ngay giây phút mà bạn cảm nhận được Đạo. Tâm tìm cầu giác ngộ cũng chính là 
Bồ Để Tâm. Phát tâm thấy được vô thường của cuộc sống cũng là phát Bồ Đề Tâm-—In the 
Precautions on Practicing the Way, Zen master Dogen emphasizes the importance of raising the Bodhi- 
mind. Zen master Dogen expresses 1t beautifully: ”We raise the Bodhi-mind not Just one time but a 
hundred times, a thousand times, ten thousand times. Raise that Bodhi-mind!” All of you are raising the 
Bodhi-mind. What 1s Bodhi-mind? IỊt literally means enlightened mind, awakened mind. The very first 
time that you decide to seek the best way to live 1s beginners mind, very fresh, first mind. Brand-new 
mind! And each time that you seek the very best way to live, you raise the Bodhi-mind. When you 
raise the Bodhi-mind, at that time you are awakening yourself. When you raise the Bodhi-mind the 
Íirst time, at that very moment the Way 1s perceived. The mind with which you seek enlightenment 1s 
also the Bodhi-mind, the mind of enlightenment. Seeing the Impermanence of life 1s also raising the 
Bodhi-mind. 


7)_ Đạo Nguyên Hy Huyền: Bộ Sưu Tập 300 Công Án—Collection oƒ Three Hundred Cases 

Ba Trăm Công Án, bộ sưu tập 300 tắc, được biên soạn bởi Thiển sư Tào Động, Đạo Nguyên Hy 
Huyễn, bộ sưu tập được biết rộng rãi hơn dưới nhan để "Sanbyakusoku Shôbôgenzô." Nó được biên 
soạn bằng tiếng Hoa và có lẽ đã được để tên đơn giản là "Shôbôgenzô." Trong bộ sưu tập 
"Sanbyakusoku Shôbôgenzô," Đạo Nguyên gom góp lại những tài liệu về công án truyền thống đã 
được Sư sưu tập ở Trung Hoa khi đang tu tập dưới sự chỉ dẫn của Thiền sư Như Tịnh. Rất có thể Thiền 
sư Đạo Nguyên đã biên soạn bộ "Shôbôgenzô" nổi tiếng hơn bằng tiếng Nhật như là bộ luận trên văn 
bản bằng tiếng Trung Hoa. Thất lạc vài thế kỷ, mãi đến triều đại Đức Xuyên Thiền sư Chỉ Nguyệt 
Huệ Ấn mới phát hiện. Đệ tử của ngài Chỉ Nguyệt Huệ Ấn, Thiền sư Bổn Hưng, xuất bản bộ sách với 
lời bình ngắn gọn trên mỗi trường hợp của thầy mình. Văn bản được xuất bản dưới tên "Nempyô 
Sanbyakusoku Funô Go," gây ra một số bàn cãi ở Nhật. Các học giả Tào Động từ lâu vẫn luôn cho 
rằng Thiền sư Đạo Nguyên hoàn toàn chối bỏ công án, vì vậy ngay từ đầu họ đã bài bác văn bẩn 
"Sanbyakusoku" là giả tạo. Thế nên, văn bản không thường xuất hiện trong những lần xuất bản về sau 
này các tác phẩm của Đạo Nguyên. Các học giả ngày nay chấp nhận thuyết cho rằng Đạo Nguyên đã 
biên soạn văn bản bằng tiếng Trung Hoa, và họ nghiên cứu nó như một phần của các tác phẩm của 
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Đạo Nguyên. Để làm giảm bớt sự bối rối và phân biệt giữa hai văn bản Sanbyakusoku bằng tiếng Hoa 
và Sanbyakusoku bằng tiếng Nhật, bản bằng tiếng Hoa thì được gọi là Shinji Shôbôgenzô, trong khi 
văn bản bằng tiếng Nhật thì được gọi là Keji Shôbôgenzo—Sanbyakusoku or Three Hundred Cases, a 
collection of three hundred kôan, compiled by the Sôtô master Dôgen Kigen (1200-1253). The text 1s 
more widely known as the Sanbyakusoku Shôbôgenzô. It 1s composed in Chinese and may have 
originally been entitled simply Shôbôgenzô. In the Sanbyakusoku, Dôgen brings together traditional 
kôan materials that he collected in China while practicing under the Chinese master Ju-ching (1163- 
1228). It 1s possible that Dôgen composed the more famous Shôbôgenzô In Japanese as a commenfary 
on the Chinese text. Lost for several centuries, the Sanbyakusoku was discovered during the 
Tokugawa period (1600-1867) by Ein Shigetsu (2-1764). Shigetsu s disciple, Honkô Katsudô, published 
the work, with a brief commenftary on each case by his master. The text published under the name 
Nempyô Sanbyakusoku Funô Go, caused some confroversy in Japan. Sôtô scholars had long 
mamtained that Dôgen completely reJected the use of kôan, so they Iniially denounced the 
Sanbyakusoku text as a forgery. Thus, the text does not usually appear in modern editions of the 
collected works of Dôgen. Scholars now accept the theory that Dôgen compiled the Chinese text, and 
they study 1t as a part of Dôgen's works. In order to reduce confusion and distinguish between the 
Chinese Sanbyakusoku Shôbôgenzô and the Japanese language text, the former 1s sometimes called 
the Shinji Shôbôgenzô, the Shôbôgenzô In Proper Characters, while the latter 1s known as the KeJi 
Shôbôgenzô, the Shôbôgenzô 1n Temporary Characters. 


8) Đạo Nguyên Hy Huyền: Cách Đơn Giản Để Thành Phật—A Simple Way to Become a Become 
Buddha 

Một vị Bồ Tát ở ngôi nhân vị, tu hành vạn hạnh, cuối cùng chứng đắc A Nậu Đa La Ta Miệu Tam Bồ 
Đề (Vô Thượng Chánh Đẳng Chánh Giác) hay Phật giải thoát khỏi vòng luân hồi sanh tử. Trong thiền, 
thành Phật có nghĩa là hành giả hiểu được bản tính Phật của mình. Theo quan điểm thiển, một người 
có thể thành Phật vì bao giờ người đó cũng là thế, do bản tính thật của người đó đồng nhất với bản tính 
Phật. Tuy nhiên, con người bị ý thức thông thường cầm tù nên không biết tới trạng thái nây, do đó 
người ấy thấy dường như là mình thành Phật khi chứng ngộ được Phật tính lần đầu tiên. Theo Thiển sư 
Đạo Nguyên Hy Huyễn (1200-1253) trong quyển Ánh Trăng Trong Giọt Sương: "Có một cách đơn 
giản để trở thành Phật. Nếu bạn tránh làm bất cứ việc gì bất thiện, nếu bạn không quá chấp vào sanh 
tử, nếu bạn từ bi với chúng sanh mọi loài, cung kính người già, tử tế với người trẻ, không gạt bỏ cũng 
như không ham muốn bất cứ điều gì, không sắp đặt suy nghĩ hay lo âu, người ta sẽ gọi bạn là Phật. 
Đừng tìm bất cứ thứ gì khác."—To become Buddha and obtain deliverance from the round of 
mortality. To become Buddha, as a Bodhisattva does on reaching supreme perfect bodhi. In Zen, 
"becoming a Buddha” means a practitioner realizes his own Buddha-nature. According to the 
understanding of Zen, a man cannot become a Buddha because he always already a Buddha, that 1s, 
his true nature 1s identical with Buddha-nature. However, a man caught in "everyman's consciousness” 
1s not aware of this fact and thus 1t seems to him as though he becomes a Buddha when he realizes his 
Buddha-nature for the first time. According to Zen Master Dogen in Moon In A Dewdrop: "There 1s a 
simple way to become a Buddha: When you refrain from unwholesome action, are not attached to birth 
and death, and are compassionate toward all sentient beings, respectfful to seniors and kind to Juniors, 
not excluding or desiring anything, with no designing thoughts or worries, you will be called a Buddha. 
Do not seek anything else." 


9) Đạo Nguyên Hy Huyền: Càng Chứng Ngộ Càng Cần Phải Thực Hành— More Deeply You 
Experience awakening, the More You Perceive the Need for Practice 

Theo Thiển sư Đạo Nguyên, Thiển Đại Thừa hay là thiền được chuyên chở bằng cổ xe lớn. Đây chính 

là một loại thiển Phật giáo vì mục đích của nó là kiến tánh ngộ đạo trong cuộc sống hằng ngày của 
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mình. Trong thực hành thiển Đại thừa, khởi đầu là ý thức về chân tánh, nhưng khi đã ngộ thì chúng ta 
mới nhận ra rằng tọa thiển còn hơn là một phương tiện để ngộ, vì tọa thiển là sự thực hiện thật sự của 
chân tánh. Trong Thiền Đại Thừa thì đối tượng là giác ngộ, nên người ta dễ nhận lầm tọa thiền chỉ là 
một phương tiện mà thôi. Kỳ thật tất cả những vị Thầy đã ngộ đạo đều cho rằng tọa thiển chính là sự 
thực hiện của Phật tánh vốn có chứ không phải chỉ là một kỹ thuật để đạt được sự ngộ đạo. Nếu tọa 
thiển không khác hơn một kỹ thuật như thế, người ta sẽ thấy rằng sau khi ngộ đạo thì tọa thiển sẽ 
không còn cần thiết nữa. Nhưng chính Đạo Nguyên đã chỉ rõ rằng ngược lại mới đúng, CÀNG 
CHỨNG NGỘ SÂU CÀNG THẦY CẦN THỰC HÀNH. Đây là phương pháp tu thiển định dựa trên 
kinh điển Đại Thừa. Thiền Đại Thừa là loại thiển đốn ngộ hay thượng thừa thiền. Thiển Đại Thừa 
nhấn mạnh: “Ai cũng có thể thiển định, đi đến đại ngộ và đạt thành Phật Quả.”——According to Zen 
master Dogen, Mahayana Meditaton or Great Vehicle Zen 1s a truly Buddhist Zen, for 1t has 1s 
cenfral purpose, seeing Inío your essential nature and realizing the way 1n your daily life. In the 
practice of Mahayana Zen your aim In the beginning 1s to awaken to your true-nature, but upon 
enlightenment you realize that meditaion 1s more than a means to enlightenmemt. It is the 
actualization of your true-nature. The object of the Mahayana Zen 1s Awakening, 1t 1s easy tO 
mistakenly regard meditation as but a means. However, any enlightened masters point out from the 
beginning that meditation 1s in fact the actualization of the innate Buddha-nature and not merely a 
techmique for achieving enlightenment. If meditation were no more than such a technique, 1t would 
follow that after awakening meditation would be unnecessary. But Tao-Yuan himself pointed out, 
precisely the reverse 1s true; THE MORE DEEPLY YOU EXPERIENCE AWAKENING, THE MORE 
YOU PERCEIVE THE NEED FOR PRACTICE. Thịs 1s the method of practicing meditation which 1s 
based on the Mahayana Sutras Mahayana Mediaton ¡1s considered as “Tnstant Awakening 
Meditation,” or “Supreme Meditation.” Mahayana Meditation emphasizes: “Everyone 1s able to 
medHtate, 1s able to be awakened 1nstantly and attain the Buddhahood.” 


10) Đạo Nguyên Hy Huyền: Chánh Pháp Nhãn Tạng— The Right Dharma Eye Treasury 

Thiển sư Đạo Nguyên nổi tiếng không phải chỉ vì đạo hạnh nghiêm túc của ông là một trong những 
triết gia xuất chúng của Nhật Bản. Người ta coi ông như một trong những nhân vật tôn giáo chính của 
Nhật Bản, và ông được trọng vọng như một vị Thánh hay một vị Bồ Tát trong tất cả các trường phái 
Phật giáo. Tuy nhiên, Đạo Nguyên không phải là một triết gia chuyên thuyết về sự tổn tại của con 
người. Những gì Đạo Nguyên viết ra không phải là kết quả của một thứ tư biện triết học, cũng không 
phải là kết quả của những lập luận, mà là sự thể nghiệm trực giác của ông về chân lý sống động của 
Thiển. Ông đặt ra các qui định về giới luật của các tu viện Thiền tông và đã được tất cả các tín đỗ của 
Phật giáo Thiền tông Nhật Bản chấp nhận. Trong số các bài thuyết pháp của ông thì bài “Chánh Pháp 
Nhãn Tạng” được xem là một trong những cuốn sách triết lý xuất sắc của Nhật Bản. Chánh Pháp 
Nhãn Tạng hay 'Con mắt của kho báu Chánh Pháp'. Bộ sưu tập những châm ngôn và những lời thuyết 
giảng của đại thiển sư Đạo Nguyên, được đệ tử của ông là thiển sư Hoài Trang ghi lại. Chánh Pháp 
Nhãn Tạng là một tác phẩm chính của thiển sư Đạo Nguyên, được coi như là một trong những văn bản 
sâu sắc nhất của toàn bộ văn học thiển và tác phẩm xuất sắc nhất của tôn giáo nói chung. Một tác 
phẩm của Thiền sư Đạo Nguyên (1200-1253), đây là một bộ luận nhiều tập bàn luận về mọi khía cạnh 
trong đời sống Phật giáo và sự tu tập, từ thiển tập đến chỉ tiết về vệ sinh cá nhân. Trong quyển Chánh 
Pháp Nhãn Tạng, Thiển sư Đạo Nguyên Hy Huyền (1200-1253) dạy: "Khi tất cả mọi sự việc đều là 
Phật pháp, rồi thì có mê hoặc và giác ngộ, có trau dồi tu tập, có sanh, có tử, có chư Phật, có chúng 
sanh muôn loài. Khi muôn sự không là cái ngã, không có mê hoặc và giác ngộ, không có trau dồi tu 
tập, không có sanh, không có tử, không có chư Phật, và không có chúng sanh muôn loài. Bởi vì Phật 
Đạo từ nguyên thủy khởi sanh từ sự phong phú và sự thiếu thốn, như thế mới có mê hoặc và giác ngộ, 
có trau dồi tu tập, có sanh, có tử, có chư Phật, có chúng sanh muôn loài. Hơn nữa, dầu là như thế, hoa 
vẫn rơi rụng khi chúng ta luyến chấp vào chúng, và các loài cỏ dại vẫn sanh sôi nẩy nở cho dầu chúng 
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ta có ghét bỏ chúng. Người đã đạt đến giác ngộ có thể sánh được với ánh trăng chiếu xuống nước. 
Vâng trăng không ướt, mặt nước không vỡ. Sức sáng của trăng mãnh liệt, nhưng trăng vẫn nằm yên 
trong vũng nước nhỏ, trọn vẹn một vầng trăng, trọn vẹn bầu trời nằm yên trong một giọt sương trên 
ngọn cỏ, nằm yên trong một giọt nước li ti. Sự chứng đạo mà không gây tổn thương cũng giống như 
ánh trăng không xuyên thủng nước. Người không ngăn trở giác ngộ cũng giống như giọt sương không 
ngăn trở ánh trăng giữa bầu trời."—He ¡s known not only for his religious character but also as one of 
the most prominent philosophers of Japan. He 1s also considered Japan's greatest religIous personality 
and 1s venerated there by all Buddhist schools as a saint or a Bodhisattva. However, Dogen 1s not a 
philosopher of life. What Dogen writes does not originate 1n philosophical speculation and 1s not the 
result of a thought process but rather the expression of immediate Iinner experience of the living truth 
of Zen. He laid down rules of conduct in Zen monasteries which were accepted by all followers of Zen 
Buddhism ¡in Japan. Among his discourses, the most Important 1s called “The Essence of the True 
Doctrine,” which 1s considered to be one of the most eminent philosophical works 1n Japan. The right 
Dharma eye treasury or "Treasure Chamber of the Eye of True Dharma'. Something that confains and 
preserves the right experience of reality, the principal work of the great lapanese Zen master Dogen 
Zenji; 1t 1s considered the most profound work in all of Zen literature and the most outstanding work of 
religious literature of Japan. A collection of sayings and Instructions of the great Japanese Zen master 
Dogen Zenji as recorded by his student EJo (1198-1280). "Shobo-genzo” 1s a maJor work of Dogen 
Master (1200-1253), a voluminous treatise that điscusses all aspects of Buddhist life and practice, from 
meditation to details concerning personal hygiene. In Shobogenzo, Zen Master Dogen taugpht: "When 
all things are Buddha-teachings, then there 1s delusion and enlightenment, there is cultivation of 
practice, there 1s birth, there 1s death, there are Buddhas, there are sentient beings. When myriad things 
are all not self, there 1s no delusion, no enlightenment, no Buddhas, no senfient beings, no birth, no 
death. Because the Buddha Way originally sprang forth from abundance and paucrty, there 1s birth and 
death, delusion and enlightenmernt, sentient beings and Buddhas. Moreover, though this 1s so, flowers 
fall when we cling to them, and weeds only grow when we dislike them. People's attainng 
enlightenment 1s like the moonreflected in water. The moon does not get wet, the water 1snt broken. 
Thouph 1t 1s a vast expansive light, 1t rests in a little bit oŸ water, even the whole moon, the whole sky, 
resfs in a dewdrop on the grass, rests in even a single droplet of water. That enlightenment does not 
shatter people 1s like the moon not piercing the water. People's not obstructing enlightenment 1s like 
the drop of dew not obstructing the moon 1n the sky." 


11) Đạo Nguyên Hy Huyền: Chỉ Quán Đả Tọa— Nothing But Precisely Siting 

Chỉ quán đả tọa là loại thiển không có đối tượng, không đếm, không tập trung vào hơi thở, cũng không 
có công án thoại đầu. Hình thức thiển bỏ qua mọi điểm tựa bên ngoài khi thiển định. Theo thiển sư 
Đạo Nguyên, chỉ quán đả tọa, trạng thái chú ý bển vững, linh hoạt và thoát khỏi mọi ý nghĩ, không cố 
định vào một đối tượng nào, cũng không bám lấy một nội dung nào, là hình thức thuần khiết nhất và 
cao nhất của tọa thiền tĩnh tâm; đó là cách tọa thiển tĩnh tâm được tất cả chư Phật trong quá khứ thực 
hành. Theo đúng những thuyết giảng của Tào Động, Đạo Nguyên khẳng định rằng 'Chỉ Quán Đả Tọa' 
là hình thức cao nhất và chân chính của tọa thiển tĩnh tâm. Tuy nhiên, ông hoàn toàn không bác bỏ 
phương pháp đào tạo dựa vào công án. Hơn nữa, ông còn tự mình soạn ra một bộ sưu tập gồm 300 
công án, mỗi công án có kèm theo một lời bình giải rõ ràng và dùng chúng trong việc thuyết giảng 
thiển. Chỉ Quán Đả Tọa là một trạng thái thức nh và tập trung, có thể so sánh với trạng thái một 
người đụng phải cái chết. Hãy tưởng tượng rằng bạn đã tham gia một trận đấu kiếm, giống như những 
người luyện tập ở nước Nhật ngày xưa. Nếu sự tỉnh táo của bạn yếu đi, dù chỉ là một giây, bạn có thể 
chết. Đám đông tập trung lại để xem trận đấu. Vì không phải là mù, bạn nhìn thấy khán giả bằng khóe 
mắt, nhưng không một khoảnh khắc nào tinh thần của bạn được phép xao lãng vì những ấn tượng cảm 
giác ấy. Tóm lại, chỉ quán đả tọa là chỉ ngồi và ngồi chứ không có gì để đạt được. Tận gốc rễ của 
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thiển, khung tư tưởng về chỉ quán đả tọa nhận thức rõ ràng rằng không có sự cố gắng nào quan hệ đến 
chứng đắc đại ngộ. Nói tóm lại, chỉ quán đả tọa là hình thức tọa thiển mà không quán thoại đầu. Đây 
là loại thiển được nhấn mạnh nhiều nhất trong phái Tào Động ở Nhật Bản. Hành giả tu Thiền nên 
luôn nhớ rằng có lẽ "Chỉ quán đả tọa" là công phu khó khăn nhất trong tu tập Thiển định. Hành giả 
nhất định phải quên chính mình thì mới có thể "Chỉ quán đả tọa" được. Trong "Chỉ quán đả tọa," 
không có ý tưởng vì không có người suy tưởng. Thay vào đó, hành giả tu Thiên chính là những ý tưởng 
lởn vởn ấy. Không có tiếng chim hót vì không có khái niệm chim hót. Thay vào đó, hành giả là những 
âm thanh đó. Cũng vậy, hành giả tu Thiền là những giọt mưa, tiếng sấm và tia chớp. Chỉ cần ngôi 
xuống là cả vũ trụ liền hiển bày ra trước mắt—Meditation without any object, without counting; nor 
focusing on breathing, nor koans. A form of the practice of zazen in which there are no more 
supportive techniques. According to Dogen ZenjJI, nothing but precisely sitting (Shikan-taza (Jap), I.e., 
resfing In a sfate of brightly alert attention that 1s free of thoughts, đirected to no object, and attached to 
no particular content 1s the highest or purest form of zazen, zazen as 1t was practiced by all the 
Buddhas of the past. In accordance with the teachings of the Soto school, Dogen emphasizes that 
'Shikantaza' 1s the supreme and true form of 'zazen'. However, he by no means rejected trainng with 
the help of koans, as favored by the Rinza1 school (kanna Zen), which can be seen from the fact that he 
put together a collection of 300 koans, providing each one with his own commentary and obviousÌy 
also used them 1n Zen training. Shikantaza 1s the mind of some body facing death. Let us Imagine that 
you are engaged in a duel of swordsmanship of the kind that used to take place In ancient Japan. Às 
you face your opponent you are unceasingly watchful, set, ready. Were you to relax your vigilance 
even momentarily, you would be cut down Insfantly. A crowd gathers to see you fight. Since you are 
not blind you see them from the corner of your eye, and since you are not deaf you hear them. But not 
for an insfant 1s your mind captured by these 1mpressions. In short, nothing but precisely sitting'` means 
Intense siting, where there 1s unshakeable convicion that siting meditation (zazen) 1s the 
actualization, and there 1s nothing else to gain. At the root, this frame of thought clearly realizes that 
there 1s not a strugele involved In the attainment of satorI. In short, shikan-taza 1s a form of Zen that 
emphasizes on quieting and reflecting in sitting meditation without using a koan. Thịs 1s the form of 
Zen most emphasized in the Soto school in Japan. Zen practitioners should always remember that "Just 
siting” 1s perhaps the most đifficult thing to do 1n cultivation (Z2en practice). For in order to Just sit, Zen 
practitiloners have to forget te self. In "Just-sifting," there are no thoughts because there 1s no thinker. 
Instead, Zen practitioners are the thoughts that come up. There are no bird songs because there are no 
concepts of bird songs. Instead, Zen practitioners are those sounds. In the same way Zen pracfitioners 
are the rain-drops, are the thunder and the lightmng. In siting, the whole universe 1s revealed and 
manifested. 


12) Đạo Nguyên: Công Phu Biện Đạo— The Discourse on the Practice 0ƒ the Way 

Bài pháp về tu tập đạo, chương đầu tiên trong bộ "Chánh Pháp Nhãn Tạng" được thiển sư Đạo 
Nguyên viết vào năm 1231. Đạo Nguyên đã dùng hình thức vấn đáp cho chương sách này, trả lời 
những nghi vấn và những câu hỏi của một người sơ cơ tưởng tượng nào đó. Sư bao gồm luôn cả những 
tự truyện về việc tầm cầu giác ngộ của chính mình. Sư cũng giải thích cách thiển tọa của mình, phân 
biệt với những hình thức thiển định khác, và Sư mời gọi chư Tăng Ni cũng như cư sĩ tại gia đồng tu tập 
giống nhau. Đạo Nguyên biện luận rằng thiển tọa (Zazen) không phải là một lối thiền định khác, mà 
tự nó là giác ngộ. Sư trình bày thiển tọa như là cách tu tập nguyên thủy của đức Phật và chư tổ. Chánh 
Pháp Nhãn Tạng được hai học giả Abe và Waddell dịch sang Anh ngữ—The Discourse on the Practice 
of the Way (Bendôwa (Jap)), the first chapter of Dogen Kigen's Shobogenzo. Dogen composed his first 
major composition 1n 1231. He used a question and answer format to structure the text, answering the 
doubfs and queries of a fictitious beginner. He includes an autobiographical account of his own search 
for enlightenment. He also explains his style of zazen, distinguishing 1t from other forms of medifation, 
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and invites serious practice by lay people, monks, and nuns alike. Dogen argues that Zazen 1s not Just 
another style of meditation, but enlightenmernt 1(self. He presents Zazen as the original way of the 
Buddha and all the patriarchs. The Bendôwa has been translated into English by Abe and Waddell. 


13) Đạo Nguyên Hy Huyền: Đa Nguyên— Diyersify 

Trong Phật giáo, thuật ngữ "Đa Nguyên" thâu tóm mọi thứ sai khác của sự vật. Tâm phân biệt của bạn 
làm sao phản ứng lại với tính đa nguyên của sự vật này? Không có hai người nào phản ứng đối với sự 
vật giống nhau cả. Tâm thức phân biệt của chúng ta, tâm thức của cái ngã, nói trắng ra liên hệ tới 
hàng tỉ thứ khác biệt. Càng nhạy cảm chừng nào thì sự dị biệt càng lớn. Mỗi người chúng ta đều có 
những kinh nghiệm khác nhau tùy theo nên tảng văn hóa, tôn giáo, và chủng tộc của mình. Thật là sự 
dị biệt đáng kể! Tất cả những kinh nghiệm này đều được tàng trữ trong tàng thức. Những kinh nghiệm 
này không những chỉ xảy ra sau khi chúng ta sanh ra mà còn là những kinh nghiệm của nhiều đời sống 
trong quá khứ từ vô thỉ đến nay. Theo Thiển sư Đạo Nguyên, để sống một cách hài hòa trong xã hội 
đa nguyên, chúng ta phải quên đi chúng ta. Tuy nhiên, ngày nay người ta chẳng những không quên 
mình, mà còn cố gắng đem những cái mà mình suy nghĩ và tin tưởng ra để củng cố chính mình. Hành 
giả tu Thiển nên luôn nhớ rằng nếu chúng ta không thể quên chính mình trong xã hội đa nguyên, thì 
cái mà chúng ta đang tin vào đó không phải là Phật Đạo, mà là cái gì đó của chính chúng ta có thể tạo 
ra phiền não—In Buddhism, the word "Diversity" (Pluralism) captures all these differences. How are 
you reacting to this diversity with your discriminative mind? No two persons react in the same way. 
Every reaction 1s different. Qur discriminative consciousness, the consciousness of the ego, involves 
literally bilions of differences. The more sensitive you are, the larger the differences seem. Each of us 
has different experiences based on our varying cultural, religious, and radical backgrounds. Such a 
diversity! All these experiences are stored in the storage consciousness. These experiences are not 
only those that take place after we are born but also those from beginningless lives that we have all 
gone through. According to Zen master Dogen, to live harmoniously 1n a society of ”diversity"”, we 
must forget ourselves. However, nowadays people not only not to forget themselves; but they also try 
to reinforce themselves by the way they think and believe. Zen practitioners should always remember 
that 1ƒ we cannot really forget ourselves 1n a society of "diversity", what we are believing In 1s not the 
Buddha Way but something of ours that 1s troublesome. 


14) Đạo Nguyên Hy Huyền: Điển Tọa Giáo Huấn— Instructions for the Zen Cook 

Điển Tọa, vị Tăng vừa phụ trách về việc sắp xếp chỗ ngồi, chỗ đứng, giường chiếu, và ăn uống trong 
tự viện; mà cũng vừa phụ trách việc giáo huấn cho những người mới xuất gia. Đây cũng là tựa để một 
tập sách ghi lại những chỉ thị cho người đầu bếp của Thiền sư Đạo Nguyên Hy Huyền. Thiền sư Đạo 
Nguyên Hy Huyền dạy trong quyển Điển Tọa Giáo Huấn: "Đừng để người khác lo chuyện vo gạo hay 
lặt rau, nhưng phải tự làm lấy công việc này bằng chính đôi tay của bạn. Hãy hoàn toàn chú tâm vào 
công việc của bạn và để ý xem những gì cần cho tình huống. Đừng sao lãng trong công việc, cũng 
đừng quá chú tâm vào một mặt của vấn để mà quên đi những mặt khác của nó. Đừng bỏ qua dầu chỉ 
là một giọt nước trong đại dương đức hạnh bằng cách giao phó công việc cho người khác. Hãy tu 
dưỡng cái tinh thần nỗ lực gia tăng nguồn phước đức trên núi phước đức." Thiển sư Đạo Nguyên Hy 
Huyễn dạy trong quyển 'Điển Tọa Giáo Huấn: "Khi bạn nấu ăn, đừng nhìn các món để nấu nướng 
theo góc nhìn thông thường và cũng đừng xét chúng với cảm tính của riêng bạn. Bạn hãy giữ thái độ 
của người dựng đền bằng cọng cỏ nhỏ và rút ra được lời Phật dạy qua từng hoạt động tầm thường nhất. 
Khi bạn nấu món súp với những rau quả tầm thường, đừng bao giờ chê ghét hoặc xem thường và nếu 
người ta mang lại cho bạn những nguyên liệu có chất lượng để nấu một món đặc biệt, cũng đừng nhảy 
lên vì vui thích. Cũng vì thế, đừng háo hức thèm thuông một bữa ăn ngon, và cũng đừng chê bai một 
bữa ăn nhạt nhẽo. Đừng đi đến chỗ thờ ơ, lạnh nhạt chỉ vì các nguyên vật liệu quá kém, và cũng tránh 
không quá chăm chút những thứ khác có chất lượng cao hơn. Người bị tác động bởi phẩm chất của một 
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vật, hoặc thay đổi giọng điệu hoặc cách ứng xử của mình theo bể ngoài hoặc địa vị của kẻ khác mà 
mình gặp không phải là người đi đúng con đường Đạo." Theo Điển Tọa Giáo Huấn (những chỉ thị cho 
người đầu bếp), Thiển sư Đạo Nguyên Hy Huyền viết: "Công việc bếp núc, cũng giống như cuộc 
sống, là biến đổi. Khi làm bếp, chúng ta làm việc trực tiếp với các lực cơ bản của lửa, sức nóng, nước, 
thức ăn và đất sét. Chúng ta đậy nắp nồi và chờ cho lửa tiến hành sự biến đổi với gạo, hoặc chúng ta 
nhổi bột với men và cho vào lò để nướng. Có một điều gì đó bí ẩn, hầu như đầy ma thuật nữa. Kiểu 
biến đổi này đòi hỏi chúng ta phải có lòng tin nhất định nào đó. Chúng ta phải làm việc cực nhọc để 
chuẩn bị thực phẩm. Chúng ta vo gạo, nhồi bánh mì, đập trứng. Chúng ta cẩn thận đong đo các món. 
Chúng ta pha trộn và khuấy đều chúng. Nhưng chúng ta phải đợi, đợi lửa và nước biến đổi những thức 
ăn mà chúng ta đã chuẩn bị sẵn. Và trong suốt thời gian đó, chúng ta phải để mắt canh chừng những 
diễn biến... Một đầu bếp Thiền thành tựu phải là một nhà luyện đan, ông hay bà ấy có thể biến độc 
dược thành thần dược. Người đầu bếp Thiền không làm việc này bằng cách thêm vào một món bí mật 
nhưng bằng cách bớt đi một thứ gì đó. Người đầu bếp Thiền bớt đi cái chấp ngã."—Temple chef and 
1nstructor, the verger who I1ndicates the order of sitting, standing, bedding, mat, and food, etc. 1n a 
monastery; at the same time, he 1s also responsible for teaching the new novices. This 1s also a tifle of 
a Zen book "Dogens Instructions for the Zen Cook." Zen Master Dogen taught in 'TInstructions for the 
Zen Cook,' you must not leave the washing of rice or preparation of vegetables to others, but must 
carry out this work with your own hands. Put your whole attention 1nto the work, seeing Just what the 
situation calls for. Do not be absent-minded in your acfivities, nor so absorbed 1n one aspect of a maftter 
that you fail to see 1ts other aspects. Do not overlook one drop in the ocean of virtue by entrusting the 
work of others. Cultivate a spirit which strives to increase the source of goodness upon the mountain of 
goodness. Zen Master Dogen taught in Instructions for the Zen Cook: "When you prepare food, never 
view the Ingredients from some commonly held perspective, nor think about them only with your 
emotions. Maintain an attitude that tries to build great temples from ordinary greens, that expounds the 
Buddhadharma through the most trivial activity. When making a soup with ordinary greens, do not be 
carried away by feelings of dislike towards them nor regard them lightly; neither Jump for Joy simply 
because you have been given ingredients of superior quality to make a special dish. By the same token 
that you do not indulge in a meal because of 1ts particularly good taste, there 1s no reason to feel an 
aversion towards an ordinary one. Do not be negligent and careless Just because the materials seem 
plamn, and hesitate to work more diligently with materials of superior quality. ÀA person who 1s 
influenced by the quality of a thing, or who changes his speech or mamner according to the appearance 
or position of the people he meets, 1s not a man working in the Way." According to the Dogens 
Instructions for the Zen CooK', Zen Master Dogen wrote: "Cooking, like life, 1s about transformation. 
When we cook, we work directly with the elemental forces of fire and heat, water, meal, and clay. We 
put the lid on the pot and wait for the fire to transform the rice, or we mix the bread with yeast and put 
1t in the oven to bake. There 1s something hidden, almost magical about it. This kind of transformation 
1nvolves a certain amount of faith. We work hard to prepare the food. We wash the rice, knead the 
bread, and break the eggs. We measure the ingredients carefully. We mix, str, blend. But then we 
have to walt. We have to let fire and water transform the food we've prepared. But we also have to 
keep an eye on things. We have to be aware of what 1s going on... The accomplished Zen cook 1s 
something of an alchemnist. He or she can transform poIsons into virtues. The Zen cook doesnt do this 
by adding a secret ingredient but by leaving something out. The Zen cook leaves out our attachment to 
the self." 


15) Đạo Nguyên Hy Huyền: Điều Tức— Regulating One's Breathing 

Thở ra trong chỉ một hơi thở, thuật ngữ thở ra và hít vào để điều hòa hơi thở khi bắt đầu tọa thiền. 
Trong quyển "Nguyên Lý Tọa Thiên," Thiền sư Đạo Nguyên dùng từ ngữ này để giải thích tiến trình 
sơ khởi trong việc điều tức. Sau khi điều thân cho đúng vị thế, hành giả hơi mở miệng ra và thở ra một 


cách nhẹ nhàng, đẩy hết tất cả không khí từ dưới đan điền ra ngoài trong một hơi thở dài. Rồi ngậm 
miệng lại và thở bằng mũi —"Kanki Issoku or to exhale in a single breath;" a term for exhaling and 
inhaling to regulate one's breathing at the beginning of seated meditation. In the Fukan Zazengl, 
Dôgen Kigen (1200-1253) uses this expression to explain the initial process of regulating one's 
breathing. After adJusting one's body 1n the correct posture, one opens the mouth slightly and quietly 
and fully exhales, expelling the air from deep In the abdomen 1n a single, long breath. One then closes 
the mouth and breathes 1n through the nose. 


16) Đạo Nguyên Hy Huyền: Hành Thiền Chính Là Một Hành Động Của Phật— The practice oƒ 
meditation is nothing but the Buddha?s act ifself 

Cốt lõi của Thiển tông được tóm lược như sau: “Cứ nhìn vào trong tâm thì sẽ thấy được Phật quả.” 
Tông phái nầy nhấn mạnh vào sự thiền định hay thiển quán mà chỉ riêng một điều nầy đã có thể dẫn 
đến giác ngộ. Thiển sư Đạo Nguyên Hy Huyễn, một trong những hình ảnh tiêu biểu của Thiền tông 
Nhật Bản. Ông đã bắt đâu cuộc sống tu sĩ với sự tìm lời giải đáp cho câu hỏi: “Vì sao có nhiều vị Phật 
phải hành trì con đường giác ngộ cho mình như thế, trong khi tất cả chúng sanh đều đã sẵn có Phật quả 
nơi họ?” Không tìm được người nào ở Nhật Bản có thể giải đáp thỏa đáng cho mình, ông đã đi đến 
Trung Quốc để tìm sự soi sáng. Tại đây, ông đã được giác ngộ bởi một tu sĩ Phật giáo Thiền tông. Khi 
trở về Nhật Bản, ông truyền bá chủ thuyết: “Tất cả mọi người đều đã được giác ngộ. Về bản chất, họ 
là những vị Phật. Hành Thiển chính là một hành động của Phật.”—The essence of Zen Buddhism ¡is 
summed up as follows: “Look 1nto the mind and you will find Buddhahood,” this sect lays gøreat stress 
on medifation or contemplation which alone can lead one to enlightenment. Zen master Dogen, one of 
the most 1mportant and representative features of Zen Buddhism. Dogen started his monastic life as a 
monk seeking an answer to the question: “Why dịid so many Buddhas practise the way of self- 
enlightenmernt, although all living beings, by their very nature, already had Buddhahood in them." As 
nobody in Japan could satisfy him with a convincing answer, he went to China to seek lipht. There he 
attained enlightenment under the Instruction of a Zen Buddhist monk. Ôn his return to Japan he 
propagated the following doctrine: “All human beings have already been enlightened. They are 
Buddhas by nature. The practice of meditation 1s nothing but the Buddha's act 1tself.” 


17) Đạo Nguyên Hy Huyền: Hiểu Tự Ngã Túc Hiểu Đạo— To Understand the Selƒ Is to Understand 
the Way 
Nếu có người hỏi: "Vì sao bạn tu hành?" Trong thiên "Hiện Thành Công Án", Thiển sư Đạo Nguyên 
nóI: 
"Học Phật đạo là học chính mình. 
Học chính mình là quên đi chính mình. 
Quên chính mình là thấu hiểu vạn pháp. 
Thấu hiểu vạn pháp là Thân tâm của mình 
Và người người đều giải thoát." 
(Học Đạo Đích Thị Học Tự Kỷ, 
Học Tự Kỷ Đích Thị Vong Tự Kỷ) 
Ý nghĩa của chữ "học" này là "làm đi làm lại một việc không ngừng." Chúng ta có thể nói là "học 
tập", nhưng không nhất thiết là học tập cái mới. Có lẽ thuật ngữ tốt hơn là "luyện tập" hay "tu hành". 
Tu Phật đạo là tu chính mình, hay là chỉ sống đời sống của mình. Đây được xem là quá trình lặp đi lặp 
lại không ngừng, không có gì cả mà chỉ là đời sống của chính mình. Một giáo huấn chính yếu của Phật 
giáo Thiển là khi chúng ta bắt đầu nhập đạo, chúng ta từng bước tiến vào nội tâm của chúng ta. Chúng 
ta bước vào con đường tìm hiểu cách tìm hiểu tự ngã. Khi thắp sáng lên được những truy vấn về chính 
mình, khi chúng ta bắt đầu quán tưởng và trải nghiệm tập trung và chánh niệm, chúng ta phát hiện 
rằng Đạo không nằm ngoài chúng ta và tìm hiểu Đạo bắt đầu từ chỗ chúng ta đang có mặt, với từng 
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hơi thở của chúng ta. "Tìm hiểu Đạo, ấy là tìm hiểu tự ngã." Thiển sư Đạo Nguyên nói: "Học Phật đạo 
là học chính mình." Vậy thì phải học chính mình như thế nào? Chúng ta phải tu tập chính mình ra sao? 
Mặc dầu chúng ta nói "chúng ta", nhưng đây thực ra luôn luôn là số ít. Chính là đời sống của một 
người. Đời sống của tôi! Đời sống của bạn! Đời sống của tôi là Phật pháp, là Nhất thể; đời sống của 
bạn là Phật pháp, là Nhất thể. Đức Phật Thích Ca Mâu Ni đã thể hội điều này rồi cho nên Ngài mới 
nói: "Kỳ diệu thay! Kỳ diệu thay! Tất cả chúng sinh đều có đủ trí tuệ và đức tướng của Như Lai." 
Không chỉ Ta thôi mà là mỗi cá nhân. Thiển sư Đạo Nguyên nói: "Học chính mình là quên đi chính 
mình." Khi mà Phật pháp và đời sống của chúng ta còn tách biệt, khi mà tôi vẫn chưa thấy được đời 
sống là Nhất thể thì vẫn còn trong mê muội. Hễ khi nào tôi thấy được Phật pháp và đời sống là hợp 
nhất thì đó chính là khai ngộ. Hành giả tu Thiển nên luôn nhớ rằng đời sống của chúng ta chính là học 
Phật, chính là tọa Thiển, đời sống chính là Phật Đạo, là đang tu tập Phật pháp. Luyện tập đời sống 
quên chính mình có nghĩa là trở thành tự thân của Đạo một cách chân chánh. Đối với hành giả tu 
Thiên, Đạo ở đây không phải là con đường hay phương hướng. Tất cả sự vật đều là Đạo. Mỗi người 
chúng ta là Đạo. Trong mọi lúc, tất cả mọi sự mọi vật đều cùng nhau giải thoát, cùng nhau hiển hiện 
như một cái toàn thể. Đó không phải là hành vi của chính một cá nhân, mà là hành vi của tất cả chư 
Phật, vì trong tọa thiển cái gọi là cá nhân đã biến mất. Tất cả mọi hiện tượng trong vũ trụ đều sẽ hợp 
nhất với hành vi cá nhân. Đây là loại "Học Phật" duy nhất, đây là loại tọa thiển duy nhất mà hành giả 
tu Thiển nên luôn hiểu—How do you answer when someone asks you, "Why do you practice?" In the 
Genjo Koan, Zen master Dogen says, 
"”Ƒo study the Buddha Way 1s to study the self. 

To study the self 1s to forget the self. 

To forget the self 1s to be enlightened by 

The ten thousand dharmas. 

To be enlightened by 

The ten thousand dharmas 1s to free 

One's body and mind and those of others" 
The word ”study” 1s more like "to repeat some thing over and over and over." We could also say “to 
learn," but not necessarily to learn something new. Perhaps an even better word would be "practice”. 
To practice the Buddha Way 1s to practice oneself, or Just live life. This seemingly repetifIVe precess 1s 
nothing but one's own life. An essential teaching of Zen Buddhism 1s that when we start out the path, 
weTe stepping 1nto ourselves. WeTe stepping ¡into studying the ways to study the self. As we begin to 
shine the light of questioning upon ourselves, as we begin to meditate and experience concentration 
and mindfulness, we discover that the Way 1s not outside of us, that to study 1s to begin where we are, 
with each breath: “To study the Way 1s to study the self.” Zen master Dogen says, “To study the 
Buddha Way 1s to study the self."” How do we study ourselves? How do we practice ourselves? Even 
though we say "we”, but 1t 1s always singular. One's life! My life! Your life! The Buddha dharma, the 
One Body, is completely one's life, completely my life, completely your life. Sakyamuni himself found 
this out. That is why he said: "How wonderful! Ï and everyone in the universe are enlightened." Not 
Just I, but everyone. Zen master Dogen says, “To study the self 1s to forget the self.” When the Buddha 
dharma and my life are separate, when I do not see that my life is the One Body, that is a delusion. 
When I see that they are together, that 1s the so-called enlightened life. Zen practiioners should 
always remember that study the Buddha Way 1s our life, sitting meditation (Zazen) 1s our hife too, the 
le of the Buddha Way, the way to practice the Buddha dharma. To study this life and to forget the self 
means to truly be the Way. For Zen practitioners, the Way 1s not a path or a direction. The Way 1s 
everything. Each of us 1s the Way. At each momernt, everything 1s altogether liberated, manifesting as 
a whole. It 1s not one's own actfivity, for in siting meditation the so-called "one” has disappeared, but 
the activity of all the Buddhas. All phenomena of the entire universe are unified with ones own 
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activity. This 1s the only kind of studying the Buddha Way; this 1s the only kind of siting meditation 
which Zen practitioners should always appreciate. 


18) Đạo Nguyên Hy Huyền: Học Đạo Dụng Tâm Tập— Precautions on Practicing the Way 

Học Đạo Dụng Tâm Tập là một quyển sách về giáo lý Thiền của Thiển sư Đạo Nguyên (1200-1253). 
Trong Học Đạo Dụng Tâm Tập, Thiền sư Đạo Nguyên nhấn mạnh đến tầm quan trọng của việc phát 
Bồ Đề Tâm. Thiển sư Đạo Nguyên đã diễn tả một cách tuyệt đẹp: "Chúng ta phát Bồ Đề tâm không 
chỉ một lần, là trăm lần, ngàn lân, vạn lần. Nhất định phải phát Bồ Để Tâm!"—A book on Zen 
teachings, written by Dogen Zenji. In the Precautions on Practicing the Way (Gakudo YoJjinshu), Zen 
master Dogen emphasIzes the Importance of raising the Bodhi-mind. Zen master Dogen expresses 1t 
beautifully: "We raise the Bodhi-mind not Just one time but a hundred times, a thousand times, ten 
thousand times. Raise that Bodhi-mind!" 


19) Đạo Nguyên Hy Huyền: Hữu Thời— Being-Time 

Đạo Nguyên Hy Huyền, một vị Thiền sư Nhật Bản hồi thế kỷ thứ XIII đã nói đến “hữu thời.” Ngài 
dạy: “Đứng trên đỉnh núi cao là hữu thời. Lặn xuống đáy biển là hữu thời. Thiển trượng và phất tử là 
hữu thời. Leo lên những bậc thang để vào thiển đường là hữu thời. Điều thân an tọa trên chiếu thiển là 
hữu thời. Kích trượng cũng là hữu thời.” Chúng ta thường đương nhiên cho rằng thời gian có một điểm 
khởi đầu và thực sự sửng sốt khi bị đặt vào trạng huống có lẽ không hề có khởi điểm hay chung điểm 
nào cả. Một triết gia thời hiện đại Henri Bergson có nhận thức tương đồng về thời gian với Thiền sư 
Đạo Nguyên Hy Huyền. Ông viết như sau: “Thực tại là một dòng chảy. Điều này không có nghĩa là 
vạn vật chuyển động, biến đổi và trở thành. Khoa học và kinh nghiệm đời thường nói cho chúng ta 
biết như vậy. Điều này có nghĩa là sự chuyển động, biến đổi và trở thành là tất cả mọi thứ hiện hữu 
trong đời. Không có thứ gì khác; mọi thứ biến động và thay đổi. Cái thời gian mà chúng ta thường nghĩ 
tới không phải là thời gian thật sự, mà nó chỉ là một bức tranh của không gian thôi.”——The thirteenth- 
century Japanese Zen master Dogen Eithei spoke of “being-time.” he taught: “Standing on the peak of 
a high mountain 1s time. Diving to the bottom of the ocean 1s time. The staff and whisk are time. 
Climbing up the sfairs to come 1nfo the meditation haÏll 1s trme. Getting settled on your mat 1s time. The 
encouragemernt stick 1s time.” We so naturally assume there 1s a beginning In time that we are really 
bemused when 1t 1s put to us perhaps there 1s no beginning or end. The modern philosopher Henri 
Bergson has an understanding of time similar to Dogen's. He write as follows: “Reality 1s flowing. Thĩs 
does not mean that everything moves, changes, becomes. Sclence and common experience tell us that. 
lt means that movement, change, becoming 1s everything that there 1s. There is nothing else; 
everything 1s movement, 1s change. The time that we ordinarily think about 1s not real time, but a 
picture of space.” 


20) Đạo Nguyên Hy Huyền: Khi Vạn Sự Vô Ngã— When Myriad Things Are All Not Self 

Trong Chánh Pháp Nhãn Tạng, thiện "Biện đạo thoại," Thiền sư Đạo Nguyên nói: “Khi tất cả mọi thứ 
đều là Phật pháp, có mê hoặc, có giác ngộ, có tu tập, có sanh, có tử, có Phật, có chúng sinh. Khi vạn 
sự không là cái ngã, không có mê hoặc, không có giác ngộ, không có chư Phật, không có chúng sinh, 
không sinh, không tử. Bởi vì Phật Đạo nguyên lai phát sinh từ sự phong phú và thiếu thốn, như thế mới 
có sinh và tử, mê hoặc và giác ngộ, chúng sinh và Phật. Hơn thế nữa, dầu là như vậy, hoa vẫn rụng khi 
chúng ta bám víu vào chúng, và cỏ dại chỉ sinh sôi khi chúng ta ghét bỏ chúng.”—In "The Right 
Dharma Eye Treasury” (Shobogenzo), chapter Bendowa, Dogen Zenji says, “When all things are 
Buddha-teachings, then there 1s delusion, there 1s enlightenment, there 1s cultivation of practice, there 
1S birth, there 1s death, there are Buddhas, there are sentient beings. When myriad things are all not 
self, there 1s no delusion, no enlightenment, no Buddhas, no sentlent beings, not bírth, no death. 
Because the Buddha Way originally sprang forth from abundance and paucity, there 1s birth and death, 
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delusion and enlightenment, sentient beings and Buddhas. Moreover, though this 1s so, flowers fall 
when we cling to them, and weeds only grow when we dislike them.” 


21) Đạo Nguyên Hy Huyền: Không Sanh Không Tử— Neither to Be Born Nor Ended 

Từ này có nghĩa là “không sanh cũng không tử,” hoặc “không đi không đến.” Từ “đi” diễn tả ý niệm 
về các sự vật biến mất đi trong khi “đến” chỉ ý niệm về các sự vật xuất hiện. Toàn thể từ ngữ này có 
nghĩa là "Tất cả các sự vật có vẻ như đang thay đổi, nhưng chúng xuất hiện dễ mang vẻ như thế theo 
quan điểm hiện tượng và tương đối." Theo Thiển sư Đạo Nguyên trong quyển Chánh Pháp Nhãn 
Tạng, chương "Hiện Thành Công Án", củi cháy thành tro sẽ không trở lại thành củi lần nữa. Nhưng 
đừng cho là tro có sau và củi có trước. Chúng ta phải biết rằng củi ở trong trạng thái của củi, dầu nói 
củi có trước và tro có sau thì ranh giới của trạng thái giữa củi và tro độc lập với nhau. Tro ở trong 
trạng thái của tro và dầu nói tro có sau và củi có trước thì ranh giới của trạng thái giữa tro và củi độc 
lập với nhau. Cũng giống như củi không trở lại thành củi nữa sau khi đã cháy thành tro, con người sau 
khi chết sẽ không sống lại nữa. Mặc dâu vậy, đừng nghĩ rằng tro là tương lai và củi là quá khứ. Phải 
hiểu rằng khúc củi trụ trong biểu thị có tính hiện tượng của khúc củi bao gồm toàn bộ quá khứ và 
tương lai, và độc lập với quá khứ và tương lai. Tro tôn tại trong trong biểu thị có tính hiện tượng của 
tro, bao gồm toàn bộ tương lai và quá khứ. Giống như khúc củi không trở lại thành khúc củi một khi đã 
biến thành tro, bạn không trở lại cuộc sống sau khi đã chết. Như thế, có một cách minh định trong Phật 
pháp để phủ nhận rằng cuộc sống trở thành cái chết. Trong nhãn quan đó, sinh được hiểu như vô sinh. 
Chính đó là một lời giáo huấn không lay chuyển trong bài giảng của đức Phật khẳng định rằng cái 
chết không trở thành cuộc sống. Như thế, tử được hiểu như là vô tử. Sanh tự nó là một biểu thị đầy đủ. 
Tử tự nó cũng là một biểu thị đầy đủ. Sanh và tử cũng giống như mùa đông và mùa xuân. Bạn không 
gọi mùa đông là khởi đầu của mùa xuân, và cũng không gọi mùa hè là kết thúc của mùa xuân." Như 
vậy, Phật pháp khẳng định sống không chuyển thành chết; vì lý do này, sinh được gọi là bất sinh. Phật 
pháp cũng khẳng định chết không trở thành sống; do vậy, tử được gọi là bất tử. Sinh là giai đoạn của 
chính nó (tạm thời). Tử cũng là giai đoạn của chính nó, cũng tạm thời. Thí dụ như mùa xuân và mùa 
đông. Chúng ta không nên nghĩ rằng mùa đông chuyển thành mùa xuân, cũng không cho rằng mùa 
xuân chuyển thành mùa hạ. Vậy thì ai đang chết đây? Chúng ta đang nói về loại chết nào? Củi khô 
một khi cùng cháy thì sẽ biến thành tro. Ở đây Thiền sư Đạo Nguyên không nói là không có chết, 
cũng không nói là cái chết không tôn tại. Ngài chỉ nói sinh không thể biến thành tử. Tử có sinh mệnh 
của tử, sinh có sinh mệnh của sinh, có trước có sau. Chúng ta sinh ra, sống còn thì hiển nhiên là có 
trước có sau; tuy nhiên sinh thì không thể biến thành tử, tử cũng không thể biến thành sinh, giống như 
tro không thể biến thành củi. Bạn có thể tự hỏi về thuyết tái sinh. Chúng ta không chối bỏ thuyết tái 
sinh. Theo luật nhân quả nghiệp báo, bất cứ thứ gì sẽ xảy ra, đang xảy ra đều theo qui luật này. Thế 
nhưng, dầu sinh thế nào cũng không trở thành tử, tử không trở thành sinh. Không sinh không tử. Chúng 
ta phải hiểu như thế nào về sinh tử như vậy? Cũng theo Thiển sư Đạo Nguyên trong quyển Chánh 
Pháp Nhãn Tạng, chương Sanh Tử, có ba loại hiểu biết khác nhau về sinh tử: một là sinh tử phân chia, 
hai là sinh tử biến đổi, và ba là sinh tử trong từng sát na. Thông thường chúng đều cho rằng sinh và tử 
tách rời nhau. Chúng ta có mười, hai mươi, bốn mươi, năm mươi, hoặc sáu mươi năm, có người sống 
thọ, có người chết non, nhưng cuối cùng đều chết. Có người cho rằng sinh tử là một loại biến đổi, vì có 
thực chứng một sự giác ngộ nào đó, cho nên sinh mệnh sống lại. Nhưng cuộc sống thực tế nhất là loại 
sinh tử trong từng sát na. Chúng ta sinh ra và chết đi đến sáu tỷ năm trăm triệu lần trong hai mươi bốn 
giờ. Càng sáng tỏ điều này chừng nào thì cuộc sống của chúng ta càng trở nên chân thật chừng ấy. 
Chúng ta rất hạnh phúc để có được cuộc sống mới trong từng sát na! Cái sinh tử mà chúng ta đang đối 
mặt mọi lúc là sinh mệnh Phật. Sinh tử mà chúng ta đang đối mặt mọi lúc không chỉ là sinh tử của 
chúng ta, mà còn là sinh tử của những người thân, bằng hữu, và ngay cả người lạ. Hành giả tu Thiển 
chúng ta nên tu tập cái sinh mệnh từng sát na cho thật giống với sinh mệnh mà đức Phật đã từng tu 
tập! —The term "Neither arising nor ceasing or no appearance nor disappearance” (neither birth nor 
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death or neither born nor dead) means not changing in “going away or coming forth.` The phrase 
“øeoing away” expresses the idea of things disappearing, while the phrase “coming forthˆ indicates that 
things appearing. The whole phrase “Neither birth nor death” means all things seem to be changing, 
but they appear to be doïng so from a phenomenal and relative point of view. According to Zen master 
Dogen in "Shobogenzo", Chapter "Genjo Koan" (Manifesting Absolute Reality), firewood turns Into 
ash, and does not turn into firewood again. But do not suppose that the ash 1s after and the firewood 1s 
before. We must realize that firewood 1s in the state of being firewood and has 1ts before and after. Yet 
having this before and after, 1t 1s indenpendent of them. Ash 1s In the state of being ash and has 1s 
before and after. Just as firewood does not become firewood again after 1t 1s ash, so after one's death 
one does not return to life again. Yet, do not suppose that the ash 1s future and the firewood 1s past. 
You should understand that firewood abides 1n the phenomenal expression of firewood, which fully 
includes past and future and 1ts independent of past and future. Ash abides in the phenomenal 
expression of ash, which fully includes future and past. Just as firewood does not become firewood 
again after 1t 1s ash, you do not return to birth after death. This being so, 1t 1s an established way 1n 
buddha-dharma to deny that birth turns into death. Accordingly, birth 1s understood as no-birth. Ït 1s an 
unshakable teaching in Buddha's discourse that death does not turn Into bírth. Accordinply, death 1s 
understood as no-death. Birth 1s an expression complete this moment. Death 1s an expression complete 
this moment. They are like winter and spring. You do not call winter the beginning of spring, nor 
summer the end of spring." Thus, that le does not become death 1s a confirmed teaching of the 
Buddha-dharma; for this reason, life is called the non-born. The death does not become lIfe 1s a 
confirmed teaching of the Buddha-dharma; therefore, death 1s called the non-extinguished. Life 1s a 
period of 1tself. Death 1s a period of 1tself. For example, they are like winter and spring. We do not 
think that winter becomes spring, nor do we say that spring becomes summer. So who 1s dying? What 
kind of death are we talking about? When firewood burns, 1t becomes what we know as ash. Here Zen 
master Dogen 1s not saying that there 1s no death, nor that death does not exIst. He 1s saying that life 
does not become death. Death has 1ts own life. Life has 1ts own life, and 1t has a before and after. We 
are born and living, there 1s a before and after, but life does not become death. Death does not become 
life, Just as ash does not become firewood. You may wonder about teachings of rebirth. We do not 
deny rebirth. According to karmic causations, whatever will happen, happens. But life still does not 
become death, death does not become life. It is unborn and undying. How do we understand this kind 
of life? Also According to Zen master Dogen in "Shobogenzo”, Chapter "Shoji" (Biírth and Death), 
there are at least three different ways to understand life and death: in terms of division, 1n terms of 
change, and 1n terms of instnaces. Life and death In division 1s our usual understanding of being born. 
We live for ten, twenty, forty, fifty, sixty years, some of us for a short time, others longer, and then die. 
Life and death In terms of change 1s the life during which we realize some kind of enlightenment and 
are hence revitalized and born anew. But the most realistic lfe and death 1s the life and death of each 
1nstant. We are being born and dying six billion five hundred million times every twenty-four hours. 
The more we appreciate this the more we become so real. We are very happy that we are having a 
new life every momernt! This life and death that we are encountering all the time 1s no other than the 
life of the Buddha. It 1s not only our life and death; all around us our relatives, close friends, and 
Strangers are dying. Zen practiioners, we should practice a life that changes so mụuch as the life of the 
Buddha. 


22) Đạo Nguyên Hy Huyền: Mắt Ngang Mũi Dọc— My Nose Is Vertical, My Eyes Are Horizontal 

Khi Thiển sư Đạo nguyên Hy Huyễn từ Trung Hoa trở về Nhật Bản sau khi giác ngộ, ngài được hỏi: 
“Ngài đã mang gì về từ Trung Hoa?” Sư đáp: “Mắt ngang, mũi dọc.” Mà thật vậy, mọi vật đều tôn tại 
đúng với bản chất của chúng. Tương tự, một thiển giả cũng nói về sự giác ngộ của mình: “Tôi đi trên 
đôi chân và nhìn bằng đôi mắt của chính mình.” 
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“Giống như nước với băng, 
Ngoài nước không có băng, 
Ngoài chúng ta không có Phật.” 
Hình ảnh nước-băng cũng giống như thí dụ về cái bình đất sét nung: chiếc bình cho hình thức bên 
ngoài và đất sét cho cái bản chất của nó. Ở đây chúng ta nói Phật tánh là bản thể. Mọi thứ từ tri giác 
và nhận thức, cũng như ý thức của chúng ta, tất cả những thứ chúng ta thấy, nghe, nếm, chạm, và cảm 
xúc... đều là những hình thái mang cái bản thể Phật tánh ấy——When Zen master Dogen Eithei returned 
to Japan after his awakening in China, he was asked, “What did you bring back from China?” Dogen 
asnwered, “My nose 1s vertical, my eyes are horizonfal.” In fact, everything 1s Just as 1t 1s. Similarly, a 
Zen practitioner has said about awakening, “I walk on my own feet, Ï see with my own eyes.” 
“Like water and Ice, 
Without water no Ice, 
Outside us no Buddhas.” 
This water-Ice image 1s similar to the analogy of the clay Jug: the Jug gives the form, and the clay ø1ves 
the substance. Here we can say that Buddha 1s the substance. All our perceptions and conceptons, our 
consciousness 1fself, all the things that we see, hear, taste, touch, or feel... those are the forms this 
subsfance takes. 


23) Đạo Nguyên Hy Huyền: Ngã— Selƒf 

Ngoại đạo cho rằng ngã là thân ta, còn đạo Phật thì cho rằng Giả Ngã là sự hòa hợp của ngũ uẩn, chứ 
không có thực thể (vô thường, và vô ngã). Phật giáo phủ định một thực thể hay một linh hồn vĩnh 
hằng. Với Phật giáo, cá nhân chỉ là một danh từ ước lệ, là sự phối hợp giữa thể chất và tâm thức, có 
thể thay đổi từng lúc khác nhau. Chúng ta, những hành giả tu Thiễn, có thể tháo gỡ sợi dây trói buộc 
được gọi là "Ngã". Theo Thiển sư Đạo Nguyên trong quyển Chánh Pháp Nhãn Tạng, chúng ta làm nô 
lệ cho cái hiểu biết của chúng ta về cái Ngã: cái Ngã của ngạ quỷ, cái Ngã thế này thế kia, hay theo 
nghĩa tốt nhất là cái Ngã làm người. Nhưng liên hệ giữa Phật Đạo và con người như thế nào? Có cái gì 
quan trọng hơn là chính sinh mạng của mình? Không phải sinh mạng làm ngạ quỷ, cũng không phải 
sinh mạng làm con người, mà là sinh mạng của cái Ngã làm Phật Đạo, sinh mạng của cái Ngã làm 
Đạo Vô Thượng. Khi một người đang tu tập Đạo thì người ấy được gọi là Phật—The erroneous ideas 
of a permanent self continued 1n reincarnation 1s the sources of all 1lusion. But the Nirvana sutra 
defimtely asserts a permanent ego 1n the transcendental world, above the range of reincarnation; and 
the trend of Mahayana supports such permanence. Ego composed of the five skandhas and hence not a 
permanent entity. It 1s used for Atman, the self, personality. Buddhism take as a fundamental dogma, 
1.e. lImpermanence, no permanent ego, only a temporal or functional ego. The erroneous Idea of a 
permanent self continued In reincarnation 1s the souce of all illusion. Buddhism denies the existence of 
an eternal person or soul. Buddhism sees the person only a conventional name or a combination of 
physical and psychological factors that change from moment to moment. We, Zen practitioners, can be 
released from the confinement of the so-call "I”". According to Zen master Dogen in the "Shobogenzo", 
we are enslaved by our understanding of "I”: [ as a hungry ghost, I as this or that, or 1n 1ts best sense, I 
as a human being. But what 1s the relationship between a human being and the Buddha Way? Is there 
anything more 1mportant than our life? Not our life as a hungry ghost, not even our life as a human 
being, but our life as the Buddha Way, as the very best unsurpassable Way. When a person 1s 
practicing that Way, he or she 1s called a Buddha. 


24) Đạo Nguyên Hy Huyền: Nguyên Lý Tọa Thiền— General Presentation oƒ the Principles 0ƒ Zazen 

Tác phẩm "Trình bày chung những nguyên lý của tọa thiển'. Trước tác do đại thiển sư Đạo Nguyên 
soạn khi trở về Nhật từ Trung Hoa nhằm giới thiệu chung về phương pháp tọa thiển. Ông nhấn mạnh 
rằng tọa thiển' không phải là 'một phương tiện đạt tới đại giác, vì không bao giờ được ngừng thực 
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hành tọa thiển là môn căn bản của tất cả chư Phật, ngay cả sau khi đại giác. Tọa thiền là sự phát triển 
không bao giờ đình chỉ—A work on the 'General Presentation of the Principles of Zazen' (Fukan- 
Zazeng1); a written work of the great Zen Japanese master Dogen Zenji, which he composed after his 
return to Japan from China as a general introduction to the practice of 'zazen'. In it he stresses that 
'zazen' 1s no mmeans to enlightenment,' since even after experiencing enlightenment, one continues to 
practice 'zazen, which 1s the fundamental practice of all the Buddhas. This development continues 
without end. 


25) Đạo Nguyên Hy Huyền: Nhân Sinh— Human Life 

"Nhân Sinh" theo quan điểm của Thiền sư Đạo Nguyên. Theo Thiển sư Đạo Nguyên Hy Huyền (1200- 
1253) trong quyển Ánh Trăng Trong Giọt Sương: “Đời sống cũng giống như đang đi du thuyển. Bạn 
dương buồm lên và chèo thuyền với mái chèo. Cho dầu bạn là người chèo thuyền, chính chiếc thuyền 
đưa bạn đi và không có thuyền, không ai đi được. Tuy nhiên, bạn đi thuyển và cuộc du thuyền của bạn 
làm cho chiếc thuyển là chiếc thuyền. Bạn hãy thử xem xét vấn để này xem sao. Ngay trong lúc như 
vậy, chả có gì khác ngoài thế giới của chiếc thuyển. Bầu trời, nước và bờ đều là thế giới của chiếc 
thuyển, và nó không giống như thế giới không thuyển. Khi bạn đi thuyền, thân, tâm và những gì quanh 
bạn là hành trạng không thể phân cách với chiếc thuyền. Toàn bộ mặt đất và toàn bộ bầu trời lại cũng 
như thế, cũng là hành trạng không thể phân cách với chiếc thuyển. Như thế cuộc sống là không gì 
khác ngoài chính bạn; và bạn cũng không là gì khác ngoài chính cuộc đời của mình.”—Zen master 
Dogens point of view on "Human Life." According to Zen Master Dogen in Moon In A Dewdrop: 
“Life 1s just like riding a boat. You raise the sails and row the boat with the oar. Althoupgh you row, the 
boat gives you a ride and without the boat no one could ride. However, you ride 1n the boat and your 
riding makes the boat what 1t 1s. Investigate a moment such as this. At just such a moment, there 1s 
nothing but the world of the boat. The sky, the water, and the shore all are the boat's world, which 1s 
not the same as a world that 1s not the boats. When you ride 1n a boat, your body and mind and the 
environs together are the undivided activity of the boat. The entire earth and the entire sky are both the 
undivided activity of the boat. Thus life 1s nothing but you; and you are nothing but life.” 


26) Đạo Nguyên Hy Huyền: Phật Tánh— Buddha-Nature 

Khái niệm Phật Tánh trở thành một trong những giáo thuyết căn bản trong Thiển tông. Các Thiển sư 
và sách vở Thiển thường viện dẫn tới chuyện thấy Phật tánh sẵn có của mình để diễn tả kinh nghiệm 
giác ngộ. Phật tánh trong những đoạn văn Thiền, là thấy chẳng những một hạt giống có tiểm năng, mà 
còn là một hiện thực đang hiện hữu. Thấy tự tánh hay giác ngộ không phải là thành một vị Phật, mà là 
chứng nghiệm được một vị Phật đã có sẵn. Nên ghi nhớ rằng Phật tánh không phải như một cái tự ngã 
thường hằng, thường trụ, không thay đổi, giống như sự hiểu biết của Ấn giáo về linh hồn hay cái ngã. 
Thiển sư Đạo Nguyên Hy Huyền đã cảnh báo chống lại sự nguy hiểm của việc giải thích sai lạc về 
Phật tánh như là một thứ cốt lõi thiết yếu nằm dưới mọi thứ. Để tránh mắc bẫy này, Đạo Nguyên đã 
nhấn mạnh rằng Phật tánh giống với sự vô thường, đặc tính của không tánh, biểu hiệu cho mọi hiện 
tượng——The concept of dharma nature (the nature or essence of all things, true mind, original nature, 
true nature, or true mark) became one of the most basic teachings within the Zen school. Zen masters 
and texts commonly refer to seeing one's innate Buddha Nature, to describe the experlence of 
enlightenment. Buddha Natưure, in Zen context, 1s seen not so much as a seed that holds potential, but 
an existing reality. Seeing one's nature or enlightenment 1s not so much becoming a buddha, but the 
realization that one already 1s a buddha. It should be noted that Buddha Natưre 1s not the same as an 
eternal, abiding, and unchanging self, like the Hindu understanding of the soul or atman. Zen Master 
Dogen warned against the dangers of misinterpreting Buddha Nature as an essenfial core that underlies 
all things. To avoid this trap, Dogen stressed that Buddha Nature be identified with impermanence, the 
characteristic of emptiness that typifies all phenomena. 
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27) Đạo Nguyên Hy Huyền: Phổ Khuyến Tọa Thiền Nghi— Universal Promotion oƒ the Principles 0ƒ 
Za:en 

Phổ Khuyến Tọa Thiển Nghi là nhan để của một quyển sách về giáo lý Thiển của Thiển sư Đạo 
Nguyên. Trong đó Thiền sư Đạo Nguyên viết: "Tâm suy nghĩ đến cái không suy nghĩ. Không suy nghĩ 
là phải suy nghĩ như thế nào? Tức là chẳng suy nghĩ. Đây là yếu tố cơ bản của Tọa Thiển. Nói cách 
khác, đó là phải tập trung vào một điểm, tập trung vào trạng thái bất nhị. Khi chúng ta ngồi, chúng ta 
có thể quán; tuy nhiên, quán bao gồm người quán và vật được quán, đó là nhị nguyên. Chừng nào còn 
nhị nguyên đối đãi thì chúng ta không thể thể nghiệm được sự tổn tại, thấy, nghe, ngửi, và xúc chạm. 
Chừng nào còn sự phân chia giữa bạn và vật gì khác, là có sự tách rời. Muốn thể chứng sự nhất như thì 
bạn phải đi vào Định (tam ma địa), tức là trạng thái không suy nghĩ. Chỉ cần có tâm suy nghĩ thì sẽ 
không có cách nào thể chứng được trạng thái không suy nghĩ. Nếu không thể chứng được trạng thái 
không suy nghĩ sẽ không hiểu chính xác sinh mệnh là việc như thế nào. Vì thế, các bạn nhất định phải 
thể chứng điều này. Chỉ quán đả tọa! —Fukanzazenji, a book on Zen teachings, written by Dogen 
ZenjJi. In the Universal Promotion of the Principles of Zazen, Zen master Dogen writes, "“Think oŸ not- 
thinking. How do you think oŸ not-thinking? Non-thinking. Thiĩs 1n 1fself 1s the essential art of zazen. In 
other words, penetrate Into one point, into the nondual state. When we sit, we may have the 
experience of observing or contemplating; however, observing includes the observer and the obJect 
that 1s being observed. This 1s dualistic. As long as we are dualistic, we cant experience being, seeing, 
hearing, smelling, and touching. As long as there 1s a division between you and something else, there 1s 
a separation. IÝ we want to realize ourselves, we must penetrate 1nto samadhi, the state of nonthinking. 
As long as we remain within the confines of the thinking mind, we cant experience nonthinking, we 
will not understand what our life truly 1s. Please realize this for yourself. Just sit! 


28) Đạo Nguyên Hy Huyền: Quyền Năng Phật — Buddha 's Juridical Capacity 

Theo quyển Trù Phòng Chỉ Nam, Thiền sư Đạo Nguyên Hy Huyền (1200-1253) viết: "Bạn hãy vẫy, 
dầu chỉ một chiếc lá xanh, sao cho kim thân của đức Phật hiển hiện qua chiếc lá nầy. Đó là một quyển 
năng mà bạn không thể nào hiểu được bằng cái tâm duy lý của mình. Nó hoạt động tự do, phù hợp 
theo tình huống, theo cách tự nhiên nhất. Đồng thời, quyền năng ấy tác động đến các kiếp sống của 
chúng ta để thanh tịnh hóa và tịnh chỉ chư hành, giúp ích cho tất cả chúng sanh."——According to the 
Instructions for the Zen Cook, Zen Master Dogen wrote: "Handle even a single leaf of a green in such 
a way that 1t manifests the body of the Buddha. This in turn allows the Buddha to manifest through the 
leaf. This 1s a power which you cannot grasp with your rational mind. 1t operates freely, according to 
the situation, in a most natural way. At the same time, this power functions 1n our lives to clarify and 
setfle activities and 1s beneficial to all living things."” 


29) Đạo Nguyên Hy Huyền: Sanh Tử— Birth and Death 

Sống chết (do hoặc nghiệp của hết thẩy chúng sanh gây ra, hễ có sanh là có tử). Hành giả tu Thiền 
nên luôn nhớ rằng "sanh tử" là việc lớn, nhất định phải làm cho rõ, nhất định phải thực hiểu rằng sinh 
tử là sinh tử trong từng sát na. Theo Thiển sư Đạo Nguyên, vị sáng lập ra tông Tào Động của Nhật 
Bản, đức Phật Thích Ca Mâu Ni từng nói rằng trong một ngày đêm, sinh mệnh chúng ta có tổng cộng 
sáu tỷ bốn trăm triệu chín mươi chín ngàn chín trăm tám mươi lần sinh tử, cho nên mỗi giây sinh mệnh 
chúng ta có khoảng bảy chục ngàn lần sinh tử. Điều nà y e rằng tâm trí chúng ta không cách nào tưởng 
tượng nổi. Sinh mệnh như vậy rốt cuộc là sinh mệnh như thế nào? Thông thường chúng ta cho rằng 
sinh mệnh con người khoảng năm mươi năm, sáu mươi năm, có lẽ cao nhất là khoảng trăm năm. 
Nhưng những người sống lâu đang làm gì với cuộc sống của họ? Thiển sư Đạo Nguyên đã từng nói 
rằng sống lâu nhưng lại không tỉnh thức quả là điều tội lỗi. Ngược lại, ngài nhấn mạnh rằng chỉ cần 
sống một ngày mà hiểu rõ cuộc sống thì giá trị của một ngày sống đó tương đương với giá trị của 
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người sống nhiều nhiều năm mà không tỉnh thức. Mỗi chúng ta đều quan tâm đến việc mình sống được 
bao lâu. Chúng ta cẩm thấy sống tám mươi, chín mươi hay một trăm năm là cuộc sống kỳ diệu, nhưng 
kỳ diệu so với cái gì? So với người chết trẻ chăng? Vì thế, hành giả tu Thiển phải thấy rõ ràng sinh 
mệnh của mình. Sinh mệnh đang tổn tại ngay trong lúc này đây, là cái gì? Trong mỗi sát na có tới bẩy 
chục ngàn lần sanh tử, cuối cùng là cái gì? Có phải đó là sinh mệnh khác nhau giữa đàn ông, đàn bà, 
người trẻ, người già, giữa chúng sanh con người hay chúng sanh khác hay không? Nó tương đối hay 
tuyệt đối? Hành giả tu Thiền nên luôn nhớ rằng tất cả những xem xét và hiểu biết thông thường của 
chúng ta về cái sinh mệnh chẳng có nghĩa lý gì nếu chúng ta phải sinh tử đến bảy chục ngàn lần trong 
mỗi sát na. Chúng ta phải bằng mọi cách, với tất cả sức lực của mình, tu tập để vượt thoát khỏi vòng 
sinh tử này —Rebirth and redeath or life and death (Samsara or Janma-marana (skt). Zen practitioners 
should always remember that "life and death” 1s a primary theme that we must clarify, and that we 
must really understand that life and death 1s the life and death of the instant. According to Zen master 
Dogen, the founder of Japanese Soto Zen, Sakyamumi Buddha said that in twenty-four hours our lIfe 1s 
born and dying, rising and falling, 6,400,099,980 times. So in one second, our life 1s born and dying 
around seventy thousand times. Qur conscious mind cannot even 1magine such an occurence. What 
kind of life 1s this? We usually think of our life as fifty years, sixty years, maybe the most around one 
hundred years. But what are people doïng with such long lives? Zen master Dogen said that living a 
long life without awareness 1s almost a crime. On the contrary, he emphasized that even 1f you live one 
day with a clear understanding of what life 1s, the value of that one day 1s equal to many, many years 
of living without awareness. We are all so concerned with how long we wIll live. We feel that living 
eiphty, ninety, or a hundred years 1s a wonderful life. Maybe so, but wonderful compared with what? 
Compared with those who die young? So, Zen practitioners must see our life clearly. The existence of 
this lfe at this very moment, what 1s 1? Being born and dying seventy thousand times at this very 
moment, what 1s 1? Is such a life different for a man, a woman, a young person, and old person, a 
human being, or other beings? Is 1t relative or absolute? Zen practitioners should always remember that 
all our usual considerations and understanding about what our life 1s make no sense 1Ÿ we a born and 
dying seventy thousand times in an instant. We must, by all means, with our best effort to practice to 
get beyond this cycle of birth and death. 


30) Đạo Nguyên Hy Huyền: Sự Buông Bỏ Trong Giác Ngộ—Dropping oƒfƒ Body and Mind 

Buông bỏ thân tâm, một thuật ngữ được sử dụng bởi tông Tào Động chỉ kinh nghiệm giác ngộ, mà 
Thiên sư Đạo Nguyên Hy Huyễn đã nhận ra trong tu tập tọa thiển. Từ ngữ được lấy ra từ chuyện kinh 
nghiệm giác ngộ của Đạo Nguyên trong một mùa an cư kiết hạ ở một Thiền viện trên đất Trung Hoa, 
nơi mà Sư đã từng lưu lại một thời gian. Đạo Nguyên và những người bạn đồng tu đang tọa thiển khi 
một người đàn ông ngủ gục. Bất thình lình Đạo Nguyên đạt ngộ khi Sư nghe tiếng Thầy Như Tịnh hét 
lên một tiếng vào cái gã ngủ gục bên cạnh ấy, "Khi bạn tu học với một vị thây, bạn phải buông bỏ 
thân tâm. Vậy thì công dụng của sự nhất tâm là gì, là ngủ dữ dội?" Học giả ngày nay tin rằng từ ngữ 
nguyên thủy được thầy Như Tịnh dùng có lẽ thật sự là "Rũ bỏ bụi trần trong tâm." Dầu không đồng 
âm với từ ngữ nguyên thủy Trung Hoa, trong tiếng Nhật, hai từ ngữ này phát âm giống nhau. Người ta 
lý luận rằng Đạo Nguyên hoặc giả giải thích lại câu kệ một cách khôn khéo hoặc giả ngẫu nhiên nghe 
lầm câu kệ—Dropping off body and mind, an expression used ¡n Sôtô Zen for the experience of 
enlightenment, whích Dôgen Kigen identified with the practice of seated meditation. The expression 
derived from traditional accounts of Dôgen's enlightenment experlence during an intensive summer 
retreat at a Chinese Zen monastery where he resided for a time. Dôgen and his fellow monks were 
sifing in meditation when the man beside him fell asleep. Dôgen suddenly attained enlightenment 
when he heard his master Ju-ching (1163-1228) shout at his sleepy neighbor, "When you study unđer a 
master, you must drop off your body and mind. What 1s the use of single-minded, intense sleeping?” 
Scholars now believe that the original expression employed by Ju-ching may have actually been 
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"Dropping off dust from the mind." Although they are not homonyms ¡in the original Chinese, in 
Japanese, the two expressions are pronounced identically. It is theorized that Dôgen either cleverly 
reinterpreted the verse or fortuitously misheard 1t. 


31) Đạo Nguyên Hy Huyền: Sự Hiện Diện Như Thị— Presence 0ƒ Things As They Are 

Genjo-koan, từ ngữ Nhật Bản dùng để chỉ “Sự hiện diện như thị của sự vật,” một tác phẩm của Thiển 
Sư Đạo Nguyên, một phần của tác phẩm vĩ đại của ông “Shobo-Genzo” tập trung về sự liên hệ giữa 
thiển tập và giác ngộ. Kỹ thuật được ngài Đạo Nguyên biện hộ cho phép vạn hữu tự chúng hiển hiện 
mà không có liên hệ gì đến sự định giá hay phân loại—Genjo-koan, a lapanese term for “Presence of 
Things as They Are,” a work by Dogen Zenji (1200-1253), a portion of his monumental Shobo-Genzo 
which focuses on the relation between formal meditaton practice (Zazen) and awakening. The 
techmque advocated by Dogen involves allowing phenomena to manifest themselves without 
becoming 1nvolved evaluation or categorization. 


32) Đạo Nguyên Hy Huyền: Tâm Phải An Trên Bước Đường Tu Tập— The Mind Must Be At Ease 
On the Path oƒ Cultivafion 

Thiển sư Đạo Nguyên Hy Huyền (1200-1253) viết trong quyển Ánh Trăng Trong Giọt Sương: “Tu theo 
giáo pháp của Phật là luôn tiếp nhận những lời giáo huấn trọng yếu từ một vị thây, chứ không phải 
dựa vào ý tưởng riêng của mình. Thật ra, có ý tưởng hay không có ý tưởng đều không giúp chúng ta 
học được giáo pháp của Phật. Chỉ khi nào tâm tu tập thanh tịnh hòa hợp với đạo thì thân tâm mới có 
thể đạt đến chỗ yên bình. Nếu thân tâm còn chưa yên ổn, thì thân tâm chưa yên để tu tập. Khi thân 
tâm chưa được yên ổn để tu tập thì hãy còn nhiều chông gai trên bước đường chứng đạo.”—Zen 
Master Dogen wrote in Moon In A Dewdrop: “The practice of Buddha's teaching 1s always done by 
receiving the essenfial Instructions of a master; nọ by following your own ideas. In fact, Buddha's 
teaching cannot be attained by having ideas or not having ideas. Only when the mind of pure practice 
coincides with the way wIll body and mind be calm. If body and mind are not yet calm, they w1ll not be 
at ease. When body and mind are not at ease, thorns grow on the path of realization.” 


33) Đạo Nguyên Hy Huyền: Tâm và Phật— Mind and Buddha 

Đạo Nguyên Hy Huyền Thiển Sư (1200-1253), tên của một thiền sư nổi tiếng Nhật Bản vào thế kỷ thứ 
XIH. Ông sang Trung Hoa năm 1223, ở đó ông đạt được đại giác sâu sắc dưới sự hướng dẫn của thiển 
sư Thiên Đồng Như Tịnh, cũng là người đã trao ấn xác nhận cho ông trong dòng Thiền Tào Động. 
Năm 1227 Thiền Sư Đạo nguyên từ Trung Hoa trở về Nhật và sống khoảng mười năm ở Kyoto. Để 
bảo vệ dòng truyền thừa của mình khỏi sức mạnh của thế quyền, ông đã lui về ở ẩn trên vùng núi non 
thuộc tỉnh Echizen, ngày nay là tỉnh Fukui. Thế rồi túp lều ở ẩn của ông từ từ biến thành một tu viện 
lớn và ông đã trở thành người sáng lập ra Thiển Tào Động của Nhật Bản. Ông là người du nhập 
truyển thống của phái Tào Động vào nước mình. Ông là vị thiển sư quan trọng nhất trong các thiển sư 
Nhật Bản. Thiển sư Đạo Nguyên Hy Huyễn dạy trong quyển Ánh Trăng Trong Giọt Sương: "Tâm là 
Phật. Tu tập khó. Giải thích không khó. Vô tâm vô Phật. Giải thích khó. Tu tập không khó"—Eithei 
Dogen, name of a famous Japanese Zen master in the thirteenth century. In 1223 he traveled to China, 
where he experienced profound enlightenment under Master Tien-tung Ju-ching and received from 
him the seal of confirmation of the lineage of Soto Zen. In 1227 he returned to Japan from China and 
lived for ten years in Kyoto. In order to protect his lineage from the Influence of worldly power, he 
withdrew to a hermitage 1n Echizen province (today Eukui province). From the hut in which he then 
lived gradually developed a large monastery and he became the founder of the Soto Zen sect in Japan. 
He was the one who brought the tradition of Soto school to Japan; without any question the most 
1mportant Zen master of Japan. Zen Master Dogen taught in Moon In A Dewdrop, "Mind 1tself 1s 
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Buddha. Practice 1s difficult. Explanation 1s not difficult. Not-mind. Not-Buddha. Explanation 1s 
difficult. Practice 1s not difficult.” 


34) Đạo Nguyên Hy Huyền: Thành Phật— To Become Buddha 

Bồ Tát ở ngôi nhân vị, tu hành vạn hạnh, cuối cùng chứng đắc A Nậu Đa La Tam Miệu Tam Bồ Đề 
(Vô Thượng Chánh Đẳng Chánh Giác) hay Phật giải thoát khỏi vòng luân hồi sanh tử. Trong thiển, 
thành Phật có nghĩa là hành giả hiểu được bản tính Phật của mình. Theo quan điển thiển, một người có 
thể thành Phật vì bao giờ người đó cũng là thế, do bản tính thật của người đó đồng nhất với bản tính 
Phật. Tuy nhiên, con người bị ý thức thông thường cầm tù nên không biết tới trạng thái nây, do đó 
người ấy thấy dường như là mình thành Phật khi chứng ngộ được Phật tính lần đầu tiên. Theo Thiền sư 
Đạo Nguyên Hy Huyễn (1200-1253) trong quyển Ánh Trăng Trong Giọt Sương: "Có một cách đơn 
giản để trở thành Phật. Nếu bạn tránh làm bất cứ việc gì bất thiện, nếu bạn không quá chấp vào sanh 
tử, nếu bạn từ bi với chúng sanh mọi loài, cung kính người già, tử tế với người trẻ, không gạt bỏ cũng 
như không ham muốn bất cứ điều gì, không sắp đặt suy nghĩ hay lo âu, người ta sẽ gọi bạn là Phật. 
Đừng tìm bất cứ thứ gì khác."—To become Buddha and obtain deliverance from the round of 
mortality. To become Buddha, as a Bodhisattva does on reaching supreme perfect bodhi. In Zen, 
"becoming a Buddha” means a practitloner realizes his own Buddha-nature. According to the 
understanding of Zen, a man cannot become a Buddha because he always already a Buddha, that 1s, 
his true nature 1s identical with Buddha-nature. However, a man caught in "everyman's consciousness” 
1s not aware of this fact and thus 1t seems to him as though he becomes a Buddha when he realizes his 
Buddha-nature for the first time. According to Zen Master Dogen in Moon In A Dewdrop: "There 1s a 
simple way to become a Buddha: When you refrain from unwholesome action, are not attached to birth 
and death, and are compassionate toward all sentient beings, respectfful to seniors and kind to Juniors, 
not excluding or desiring anything, with no designing thoughts or worries, you wIÏll be called a Buddha. 
Do not seek anything else." 


35) Đạo Nguyên Hy Huyền: Thể Chứng Sẵn Có— Realization Is Already Here 

Trong Thiên, tu hành chẳng phải để đạt đến tri thức nào đó; thay vào đó, tu hành ám chỉ sự thực tập đi 
thực tập lại không ngừng. Tọa Thiển là như vậy đó. Dĩ nhiên là tọa Thiển không phải là chỉ học đi học 
lại một cái gì đó; thế nên, Thiển sư Đạo Nguyên nói: "Tọa Thiển tự nó là một sự thể chứng”. Nói cách 
khác, đừng tách rời tu hành ra khỏi thể chứng. Chúng ta không vì thể chứng mà tu hành; thể chứng là 
thiên thành, tức là đã sẵn có trong chính mình. Mỗi người chúng ta đều thể chứng ở mức độ nào đó, có 
người nhiều, có người ít. Mỗi ngày, mỗi lúc, mỗi khoảnh khắc khi bạn tọa Thiền chính là bạn đang 
biểu hiện sự thể chứng. Bạn phải thể hội chính mình, dung nhập cái mình biết hay điều mình học được 
vào đời sống, và phải lặp đi lặp lại mãi như vậy——In Zen, our practice is much more than acquiring 
some kind of knowledge; Instead, the Iimplication of practice 1s doïng over and over and over and over. 
In a way that is what we do In sitting meditation. Of course, our sitting medifation 1s not Just learning 
something over and over; rather, as Zen master Dogen says, 1t 1s realization 1tself. In other words, do 
not separate practice and relizaton. We do not practice for the sake of realization; realization 1s 
already here. Each of us has some real1zation, one person more, one person less. When you do sitting 
meditation day after day, time after time, moment after moment, you are manifesting yourself as that 
realizaton. Repeate what you know by merging your life Iinto what you know, or what you have 
studied, and do this over and over again. 


36) Đạo Nguyên Hy Huyền: Thiền Đường— Buddhist Meditation Hall 

Thiển đường là một căn phòng căn nhà lớn trong tự viện hay thiển viện. Tại các chùa lớn, thường 
Thiền Đường là một kiến trúc biệt lập chỉ để thực hành tọa thiển, chứ không có các nghi lễ khác. Kích 
cỡ của thiển đường thay đổi nhằm đáp ứng số lượng Tăng sĩ trong thiển viện. Tuy nhiên, thường thì số 
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Tăng sĩ trong các thiển viện ít hơn một trăm vị nên kích thước của thiển đường cũng giới hạn. Mặc dầu 
thiển đường được xây dựng theo phong cách truyền thống chắc chắn thuận lợi cho việc tu tập tọa 
thiển, nhưng các thiển sư không ngớt nhắc đi nhắc lại rằng không cần phải có một không gian riêng 
biệt và yên tỉnh để tu tập thiền, dầu những hoàn cảnh này là rất có ích và không thể thiếu được đối 
với người mới tu tập thiển. Trong Thiển đường, các Thiền Tăng ngồi đối diện nhau dọc theo đàn. Tuy 
nhiên, phép tu tập của phái Tào Động thì ngược lại: thay vì ngồi đối diện nhau, các Thiền Tăng ngồi 
theo hai dãy đàn song song, mắt nhìn vào vách và hướng lưng vào nhau. Khi họ không làm việc ngoài 
trời, hay khi họ được phép chăm nom việc riêng của mình, chúng ta luôn thấy họ ngồi trong Thiền 
Đường. Hành giả tu Thiển nên luôn nhớ rằng Thiển đường không phải là nơi cực lạc hay là nơi thư 
giản mà là lò nung cháy các mê hoặc ái kỷ của chúng ta. Chúng ta cần dùng đến công cụ nào? Chỉ 
một thôi: chúng ta thường nghe nói đến nó nhưng hiếm khi dùng đến nó; nó có tên gọi là "Chú Tâm." 
Thiên sư Đạo Nguyên đã dạy: "Trái tim của bạn chính là phòng tập thiển của bạn." Theo Thiển sư Hư 
Vân trong Hư Vân Pháp Ngữ, Thiên của Thiên tông là Vô Thượng Thiền. Thiển đường mà trong đó 
hành giả tu Thiển của tông môn tu tập được gọi là Bát Nhã Đường hay cũng gọi là Tuyển Phật 
Trường. Cái pháp mà hành giả học trong đó thấy đều là vô vi pháp, hay là không có tác vi, bởi vì 
không có một pháp nào để đắc, và cũng không một pháp nào để làm——Buddhist temple or Zen hall 
(room) or meditation hall of the Ch'an sect. In large temples, meditation hall 1s a separate sfructure, 
where only meditation 1s practiced without any other ceremonies. The size of the Zendo changes to 
accommodate the Zen monks in the monastery. However, as this number does not usually exceed one 
hundred, so the size of the Zendo 1s to that extent limited. Even though a meditation hall built in the 
tradition style 1s very conducive to the practice of sitting meditation, Zen masters stress repeatedly that 
the practice of Zen fundamentally does not require a special room 1n a private and quiet environment, 
though such circumstances are naturally helpful and even Indispensible for beginners in siting 
meditation. In the Zendo all the monks sit facing one another along the "tan”. The practice of the Soto 
School, however, 1s Just the opposife: instead of facing one another the monks of one "tan" sit with 
therr backs turned against those of the opposite "tan". When they are not actually engaged In outdoor 
work, or when they are permitted to look after the1r personal affairs, they are Inevitably found sitting in 
meditation in their Zendo. Zen practitioners should always remember that a zendo 1s not a place for 
bliss and relaxation, but a furnace room for the combustion of our egoistic delusions. What tools do we 
need to use? Only one. We've all heard of it, yet we use 1t very seldom. Its called "attention." Zen 
master Dogen once said: "Your own heart, that 1s the practice hall.” According to Zen Master Hsu-Yun 
1n the Discourses of Zen Master Hsu-Yun, the Chan of the Chan School 1s the highest, the supreme 
Chian, different from all the others. The Meditation Hall in which Zen practitioners are practicing 1s 
called the Hall of PraJna, or the Area of Enlightenmett. In this hall only the teaching of Nothingness or 
the Dharma of Not-doing 1s studied. Because 1n reality there 1s nothing to be done and nothing to be 
gained. 


37) Đạo Nguyên Hy Huyền: Thiền Tọa Thị Đạo— Zazen ¡s the Way 

Theo Thiển Sư Đạo Nguyên, Thiển Tọa có nghĩa là ngồi tu thiển. Thiển là chữ tắt của “Thiển Na” có 
nghĩa là tư duy tĩnh lự. Như vậy, tọa Thiển có nghĩa là ngồi tư duy tĩnh lự. Đây là một trong những 
nghệ thuật dập tắt dòng suy tưởng của tâm, để làm sáng tỏ tâm tính. Trong quyển Chánh Pháp Nhãn 
Tạng, Thiển sư nói: "Thiển tọa là sự hiện thực hóa của Đạo. Tọa Thiển không đơn giản là một kỹ 
thuật để học nhằm trở nên giác ngộ hoặc học để an tâm hay làm tăng sức mạnh cho thân thể. Tọa 
Thiên là Đạo." Thật vậy, hình thức đơn giản nhất của Thiền Tọa là ngồi Thiển. Nhưng nó vượt xa khỏi 
điều đó. Như Đức Phật Thích Ca Mâu Ni đã dạy: "Mọi thứ như nó đang là, chính là Đạo!" Do vậy 
Thiển Tọa là tiếng sấm, là ánh chớp, là cơn mưa, hay là bất bất cứ hiện tượng nào đang tổn tại trên 
trái đất này. Thiền Tọa là loại bỏ khoảng cách giữa chủ thể và đối tượng. Và vì vậy, Thiền Tọa sẽ dần 
dần phá vỡ sự phân chia giữa ta và người. Thiển Tọa là nguồn gốc của một năng lượng mạnh mẽ, di 


573 


chuyển tự nhiên và mở rộng không giới hạn ra toàn bộ vũ trụ. Và kết luận là Thiển Tọa đồng nghĩa 
với toàn bộ cuộc sống này—According to Zen Master Dogen, Zazen ¡s the Way. Thus, Sitting 
meditation means sifting 1n fixed abstraction or contemplation. In the Shobo-genzo (the right Dharma 
eye ftreasury), Zen master Dogen taught: "Zazen 1s actualization of the Enlightened Way. Zazen 1s not 
simply a technique to learn to become enlightened or to learn to calm the mind or to strengthen the 
body. Zazen 1s the Enlightened Way." As a matter of fact, the simplest form of zazen 1s sitting 
meditation. But 1t goes far beyond that. As Sakyamuni Buddha said, "Everything as 1t 1s, 1s the 
Enlightened Way!" Thus zazen 1s the thunder, the lightning, the rain, or any existing phenomena on 
this earth. Zazen 1s 1s the elimination of distance between subJject and obJect. And therefore, Zazen 
progressively breaks down the distinction between self and others. It is the source of a powerful energy 
that naturally flows out and boundlessly extends to the whole universe. And in conclusion, ZaZen 1s a 
synonym for all of this hife. 


38) Đạo Nguyên Hy Huyền: Thực Tại Của Đời Sống— Reality 0ƒ LỰc 

Theo Thiền sư Đạo Nguyên (Nhật), chúng ta phải có thái độ tu tập tinh chuyên trong mọi hoàn cảnh 
mà ta gặp. Nếu ta rơi vào địa ngục, ta cứ đi qua địa ngục; đây là thái độ quan trọng cần phải có trong 
cuộc sống hằng ngày. Khi ta gặp bất hạnh ta cứ vượt qua nó một cách thành thực. Cứ ngôi trong thực 
tại của cuộc sống, nhìn thiên đàng địa ngục, khổ vui, sống chết với con mắt giống nhau——According to 
Zen Master Dogen, our attitude should be one diligent practice in every situation that we encounter. lf 
we fall into hell, we Just go through hell; this 1s the most Important attitude to have in daily life. When 
we encounter unhappiness, we work through it with sincerity. Just sit in the reality of life, seeing 
heaven and hell, misery and Jjoy, life and death all with the same eye. 


39) Đạo Nguyên Hy Huyền: Tọa Thiền— Sitting Meditation 

Theo Thiển sư Đạo Nguyên Hy Huyễn (1200-1253) trong quyển Ánh Trăng Trong Giọt Sương, "Hãy 
lánh xa các việc thế gian và hãy quên muôn vàn các thứ ấy đi. Tọa thiển không phải là nghĩ đến cái 
thiện hay cái ác. Đó không phải là một nổ lực có ý thức. Đó không phải là phép nội quan. Đừng mong 
muốn thành Phật. Bỏ chuyện nằm và ngôi đi. Hãy ăn uống có điều độ. Hãy ý thức chuyện thời gian 
trôi qua và hãy tích cực tọa thiển như ôm đầu chạy xa đám cháy vậy." Cũng theo Thiển sư Đạo 
Nguyên Hy Huyền (1200-1253) trong quyển Vở Lòng Thiển Tào Động, "Điểm quan trọng nhất trong 
học Đạo là tọa Thiền. Ở Trung Hoa rất nhiều người đạt đến giác ngộ chỉ nhờ sức mạnh của tọa thiển. 
Một số người ngu dốt đến nỗi họ không trả lời được một câu, chỉ nhờ hết lòng tọa thiển, đã vượt qua 
những người có học đã dày công tu tập nhiều năm. Vì vậy, các Thiển sinhđừng bận tâm về bất cứ 
chuyện gì khác, chỉ nên tập trung vào việc tọa thiển."——Aeccording to Zen Master Dogen in Moon In A 
Dewdrop, “Set aside all involvements and let the myriad things rest. Zazen 1s not thinking oŸ good, not 
thinking of bad. 1t 1s not conscious endeavor. Ït 1s not introspection. Do not desire to become a Buddha; 
let siting or lying down drop away. Be moderate in eating and drinking. Be mindful of the passing of 
time, and engage yourself in zazen as though saving your head from fire." Also according to Zen 
Master Dogen in A Primer of Soto Zen, the most imporftant point 1n the study of the Way 1s zazZen. 
Many people in China gained enlightenment solely through the strength of zazen. Some who were so 
1gnorant that they could not answer a single quesfion exceeded the learned who had studied devotion 
to zazen. Therefore, students must concenfrate on zazen alone and not bother about other things. The 
Way of the Buddhas and Ancestors 1s zazen. Follow nothing else. 


40) Đạo Nguyên Hy Huyền: Tối Thượng Thừa Thiền— Zen oƒ the Highest Vehicle 

Tối thượng thừa là giáo pháp cao nhất hay giáo pháp rốt ráo nhất (các tông phái đều cho tông nghĩa 
của phái mình là tối thượng thừa). Một hình thức thiền nhấn mạnh đến sự chứng đắc không cần sự hỗ 
trợ từ bên ngoài qua phương cách chỉ quán đả tọa. Đây là loại thiền được nhấn mạnh nhiều nhất trong 
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Thiển phái Tào Động ở Nhật Bản. Tối thượng thừa thiển là đỉnh cao cùng tột của thiển trong Phật 
giáo. Thiền nầy được thực hành bởi chư Phật trong quá khứ như Phật Thích Ca Mâu Ni và Phật A Di 
Đà. Đây là sự biểu lộ của sự sống tuyệt đối, sự sống trong hình thức tinh khiết nhất. Đây là cách tọa 
thiển mà thiển sư Đạo Nguyên bênh vực, nó không dính dáng øì đến việc phấn đấu để ngộ hay đạt 
được bất cứ một đối tượng nào khác. Trong phương pháp thực hành cao nhất nây, phương tiện và cứu 
cánh là một. Thiển Đại Thừa và Thiển Tối Thượng Thừa kỳ thật bổ sung cho nhau. Khi được thực 
hành đúng bạn ngồi trong niềm tin kiên định rằng tọa thiền chính là thể hiện Chân tánh không ô 
nhiễm của mình, và đồng thời bạn ngồi trong niềm tin trọn vẹn rằng cái ngày ấy sẽ đến, khi bạn kêu 
lên: “Ô, nó đây rồi!” Bạn sẽ nhận ra chân tánh nầy không lầm lẫn. Vì thế, về mặt tự thức, bạn không 
cần cố gắng để ngộ—Zen of the highest vehicle, another name for Mahayana Zen. The form of Zen 
that emphasizes realization without support, through Quieting and reflecting 1n siting meditation. This 
1s the form of Zen most emphasized In the Soto school in Japan. This 1s the culmination and crown of 
Buddhist Zen. This Zen was practiced by all Buddhas of the past, namely Sakyamumi and Amitabha. It 
1s the expression of the Absolute Life, life 1n 1ts purest form. lt 1s the meditation that T”ao-Yuan chiefly 
advocated and it involves no strugsle for awakening or any other objJects. In this highest practice, 
means and end are Just one, Mahayana Zen and Zen of the highest vehicle are 1n fact complementary 
for one another. When rightly practiced, you sit in the firm conviction that meditaton 1s the 
actualization of your undefiled True-nature, and at the same time you sit in complete faith that the day 
will come when, exclaiming “Oh, this 1s it!” You will unmistakably realize this True-nature. Therefore 
you need not self-consciously strive for enlightenmert. 


41) Đạo Nguyên Hy Huyền: Tu Tâm— Cultivate the Mind 

Thường thì tâm có nghĩa là tim óc. Tuy nhiên, trong Phật giáo, tâm không chỉ có nghĩa là bộ óc và trí 
tuệ; mà nó còn có nghĩa là “Thức” hay quan năng của tri giác, giúp ta nhận biết một đối tượng cùng 
với mọi cảm thọ của nó liên hệ đến cái biết này. Như vậy tu tâm chính là pháp môn “Tứ Chánh Cần” 
mà Đức Phật đã dạy: Tu tâm là cố làm sao diệt trừ những bất thiện đã sanh; những bất thiện chưa sanh 
thì giữ cho chúng đừng sanh. Đồng thời cố gắng nuôi dưỡng và củng cố những thiện tâm nào chưa 
sanh. Phật dạy những vị mới tiến tu rằng: “Một tu sĩ, nhứt là vị mới tiến tu, đừng hành đạo như kiểu 
trâu kéo cối xay, tuy thân hành đạo mà tâm chẳng hành. Nếu tâm đã hành thì cần nói chi đến thân?” 
Theo Thiển sư Đạo Nguyên thì tu Phật là học lấy chính mình, học lấy chính mình là tự quên chính 
mình, tự quên chính mình là kinh qua vạn pháp, kinh qua vạn pháp là buông bỏ thân tâm mình và thân 
tâm của ngoại trần. Cũng theo Thiển sư Đạo Nguyên Hy Huyền (1200-1253) trong quyển Tu Tâm: 
Nếu muốn đạt đến một điều gì đó, bạn hãy chuyên chú làm việc vào việc đó. Để tập trung quán tưởng 
cao độ, một căn phòng yên tĩnh là thích hợp. Hãy ăn uống chừng mực. Hãy loại bỏ tất cả những đối 
tượng tinh thần, dành thời giờ nghỉ ngơi, xả bỏ hết mọi lo âu, không nghĩ đến điều thiện, điều ác, đừng 
bận tâm đến mọi thị phi, ngưng hết mọi hoạt động tinh thần, trí năng và ý thức, ngừng mọi nhận thức 
của tư tưởng, của trí tưởng tượng và thị giác. Đừng đặt mục tiêu trở thành một vị Phật; và như thế nếu 
chỉ ngôi hay nằm dài ra đó thì có đủ chăng?——Usually the word “mind” is understood for both heart 
and brain. However, in Buddhism, mind does not mean Just the brain or the intellect; mind also means 
consciousness or the knowing faculty, that which knows an object, along with all of the mental and 
emotional feeling states associated with that knowing. Thus, cultivating the mind means practicing the 
“four great efforts” in the Buddhaˆs teachings: We try to điminish the unwholesome menftal states that 
have already arisen and to prevent those that have not yet arisen from arising. At the same time, we 
make effort to strengthen those wholesome mental states that are already developed, and to cultivate 
and develop the wholesome states that have not yet arisen. The Buddha taught all novices: “A monk, 
especially a novice, who practices the way should not like a buffalo pulling a rotating grain mill; he 
should practice with all his mind. If the way of the mind 1s cultivated, where 1d the need to cultivate the 
body?” According to Zen Master Dogen, to learn the Buddha”s truth 1s to learn ourselves, to learn 
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ourselves 1s to forget ourselves, to forget ourselves 1s to be experienced by the myriad dharmas, to be 
experienced by the myriad dharmas 1s to let our body-and-mind, and the body-and-mind of external 
world fall away (Shobogenzo—Book [ p. 34). Also according to Zen Master Dogen in Minding Mind, 
1F you want to attain something, you should set right about working on 1t. For intensive Zen meditation, 
a quief room 1s appropriate. Food and drink are to be moderate. Letting go of all mental obJects, taking 
a respite from all concerns, not thinking of good or evil, not being concerned with right or wrong, halt 
the operatons of mind, ¡ntellect, and consciousness, stop assessment by thought, imagination, and 
view. Do not aim to become a Buddha; and how could 1t be limited to sitting or reclining? 


42) Đạo Nguyên Hy Huyền: Tứ Chủng Mã— Four Kinds oƒ Horses 

Theo Kinh A Hàm, quyển 33, đức Phật dạy hội chúng: "Có bốn loại ngựa để ví với bốn loại Tỳ Kheo. 
Loại ngựa hay nhất là loại cứ theo bóng soi mà dong ruối, nhanh chậm tả hữu tùy theo ý chủ. Loại 
ngựa thứ nhì là loại roi chạm lông đuôi, xét ý người cưỡi mà theo ý đó. Loại ngựa thứ ba là loại ro1 vọt 
chạm vừa phải là làm theo ý chủ. Loại ngựa thứ tư là loại phải lấy vùi sắt đâm vào thân thấu đến tận 
xương mới chịu làm theo ý chủ. Cũng như vậy, đức Phật dùng bốn phương pháp hướng dẫn chúng sinh 
ngộ Đạo. Thứ nhất là giảng về qui luật của "sinh". Điều này cũng giống như người điều khiển sau khi 
quất roi vào lông đuôi con ngựa thì nó sẽ tìm được hướng chính xác. Thứ nhì là giảng về qui luật của 
"tuổi già". Điều này cũng giống như người điều khiển sau khi quất roi vào da của con ngựa thì nó sẽ 
tìm được hướng chính xác. Thứ ba là giảng về qui luật của "bệnh tật". Điều này cũng giống như người 
điều khiển sau khi quất roi vào tận thịt của con ngựa thì nó mới tìm được hướng chính xác. Thứ tư là 
giảng về qui luật của "chết". Điều này cũng giống như người điều khiển sau khi quất roi vào đến tận 
xương của con ngựa thì nó mới tìm được hướng chính xác. Tuy nhiên, không phải luôn luôn nài ngựa 
có thể điều khiển con ngựa đi đúng đường, nhưng trái lại, từ trước đến nay đức Phật chưa từng hướng 
dẫn sai trật chúng sanh. Theo Thiển sư Đạo Nguyên trong bộ "Chánh Pháp Nhãn Tạng", loại ngựa thứ 
nhất cũng giống như một người chỉ thực chứng vô thường khi nghe có người chết bên làng kế cận. Loại 
ngựa thứ nhì cũng giống như một người chỉ thực chứng vô thường khi nghe có người chết trong làng 
của mình. Loại ngựa thứ ba cũng giống như một người không thực chứng vô thường cho đến khi nghe 
có người chết trong gia đình của chính mình. Và loại ngựa thứ tư cũng giống như một người chỉ bừng 
tỉnh tâm này khi cái chết của chính mình sắp xảy ra. Còn chúng ta, những hành giả tu Thiền, chúng ta 
đã hiểu cái gì? Mức độ nhạy cảm của con ngựa đối với cây roi quất vào da nó sẽ quyết định nó chạy 
nhanh khi nào và hướng về chỗ nào. Vậy thì, chúng ta nhạy cảm được bao nhiêu đối với sự thật sanh, 
lão, bệnh, tử? Cuộc đời chúng ta đang sống là vô thường, tất cả chúng ta đều đang thể nghiệm vô 
thường trong mọi lúc. Chúng ta nhạy cảm được bao nhiêu nếu không thấu đạt tận xương tủy đối với 
cảm thọ vô thường, thì chúng ta không phải là con ngựa giỏi chỉ nhìn thấy bóng roi là lập tức phóng đi. 
Vô thường là sự biến đổi thật sự, là sống chết, lên xuống, sinh diệt. Chúng ta lãnh hội thế nào với việc 
chúng ta chỉ sống được một khoảnh khắc ngay bây giờ đây? Nếu chúng ta không sáng tỏ được điều 
này là chúng ta không hiểu được vô thường. Hành giả tu Thiển nên luôn nhớ rằng chính đức Phật 
Thích Ca Mâu Ni là người đầu tiên tuyên dương qui luật "Sanh, Lão, Bệnh, Tử". Ngài tuyên dương nó 
không phải để cho con người thoát khỏi chúng, cũng không phải đặt ra tiêu chuẩn của Đạo. Mà Ngài 
muốn dùng chúng như một phương tiện hướng dẫn chúng sanh đi vào Đạo, công việc mà từ trước đến 
nay Ngài chưa từng thất bại. Lại nữa, hành giả tu Thiền nên luôn nhớ rằng cuộc đời của mỗi người 
chúng ta đều khác, nhưng cuộc đời ấy lại giống nhau ở qui luật "Sanh, Lão, Bệnh, và Tử". Vậy thì 
hành giả chúng ta phải làm mọi cách để sống đời sống "Đạo" cao tột như thế—According to the 
Agama Sutra, Volume 33, the Buddha said to the assembled people, “There are four kinds of horses, 
likened to four classes of monks. The first 1s a horse that out of fear will obey his riders will at the 
mere sight of the whips shadow. The second will act accordingly when the whip touches 1ts hair. The 
third, when the whip has struck 1ts flesh. And the fourth will yield only when the whip has reached 1ts 
very bones. Similarly, the Buddha used four ways to lead sentient beings to the Way. The first 1s to 
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expound the law of birth. Thịs 1s similar to a horse that finds the correct path as a result of having his 
harr struck by his rider. The second 1s to also expound the law of old age. Thịs 1s like a horse that does 
the same after being struck on the skin. The thírd 1s to further expound the law of sickness. This 
equates with striking the horse's flesh. And the fourth 1s to include death in the explanation. This 1s like 
striking the horse's bones. A rider, however, 1s not always successful in leading a horse 1nto the right 
path. Sakyamumi Buddha, on the other hand, never fails to lead sentient beings to the Way. According 
to Zen master Dogen in "Shobogenzo”, the first horse 1s like a man who realizes Impermanence when 
he learns of a death in the neighboring village. The second horse 1s like a man who realizes 
1mpermanence when he learns of a death in the his own village. The third horse 1s like a man who does 
not awaken his mind until death occurs among his own family. And the fourth horse 1s like a man who 
awakens this mind only when his own death 1s Iimminent. And for us, Zen practitioners, what do we 
see? The horses run according to the1r sensitivity to the whip. How sensitive are we to birth, old age, 
1llness, and death as the very fact of reality? We are living this life of Iimpermanence, all experiencing 
1t this very moment. How sharply are we sensing 1? And 1ƒ we do not feel it deep within our own 
bones, we are not the horse who runs at the shadow of the whip. Impermanence 1s the reality of 
change, the reality that 1s birth and death, rise and fall, creation and extinction. How are we truÌy 
appreciating this very moment, which may be the only moment we are living? If we do not see this, we 
do not understand impermanence. Zen practitioners should always remember that 1t was Sakyamunmi 
Buddha himself who 1mtially proclaimed the law of "bírth, old age, sickness, and death." He điịd so not 
to break man unity with these, nor to establish them as a standard of the Way. Rather, he used them 
as a means to lead sentient beings to the Way, a task in which he never falls. And again, Zen 
practitioners should always remember that each of us has a different life and yet the same life, the life 
of "birth, illness, old age, and death”. So we have to do our best to live this life of the supreme Way. 


43) Đạo Nguyên Hy Huyền: Tự Thọ Dụng Tam Muội— Selƒ-Fulfilling Samadhi 

“Tự thọ dụng tam muội” là trạng thái chúng ta kinh qua khi nỗ lực tu tập không với một mục tiêu định 
trước. Trong Chánh Pháp Nhãn Tạng, thiện "Biện đạo thoại," Thiển sư Đạo Nguyên nói: "Hãy an trụ 
trong tự thọ dụng tam muội của chư Phật." Ngài thúc dục chúng ta hãy tọa thiển một cách đúng đắn và 
thể chứng tự thọ dụng tam muội mà chư Phật đều đầy đủ. Theo tiếng Nhật, thuật ngữ "tự thọ dụng tam 
muội" là "Jijuyu zamai." Ji có nghĩa là "tự mình," ju có nghĩa là "nhận," và yu có nghĩa là "thọ dụng." 
Vậy thì "tự thọ dụng tam muội" là loại tam muội tiếp nhận chính mình và vận dụng chính mình một 
cách tự do tự tại. Tiếp nhận chính mình và vận dụng chính mình là ý nghĩa gì? Thể chứng "tự thọ dụng 
tam muội" là thể chứng trí tuệ vô thượng mà đức Phật đã trực tiếp truyền cho chư Phật và chư Tổ. 
Thiển sư Đạo Nguyên nhắc nhở rằng hành giả tu Thiền nhất định phải chứng nghiệm trí tuệ vô thượng 
này! Tự mình thể nghiệm "tự thọ dụng tam muội," trí tuệ vô thượng, trí tuệ tự nhiên này! Đó là trí tuệ 
từ Phật truyền cho Phật, không chút sai sót. Nếu hiện nay hành giả nào chưa đầy đủ thì hãy làm cho 
chính mình đây đủ đi! Nếu nỗ lực tọa Thiền để bù đắp khoảng cách giữa sinh mệnh của mình và sinh 
mệnh Phật; với tâm không phân biệt, hành giả ắt sẽ có được "tự thọ dụng tam muội." "Tự thọ dụng 
tam muội" có khi còn được gọi là "tự hỷ tam muội," nhưng tam muội này là vui hay buồn thật ra đều 
không quan trọng. Tam muội này chính là đại ngộ, là sự độc lập tự chủ hoàn toàn. Cho dầu chúng ta 
biết hay không biết, tìm cầu hay không tìm cầu, thì thực ra chúng ta đều chưa từng rời xa tam muội 
này. Vậy thì tại sao chúng ta lại không mặc sức tận hưởng nó? Sở dĩ Thiển sư Đạo Nguyên thúc dục 
hành giả chúng ta tu tập chỉ quán đả tọa, vì pháp tu này là "tự thọ dụng tam muội." "Tự thọ dụng tam 
muội" bao hàm tất cả, lại không bị giới hạn trong phương pháp tu hành của chúng ta, cũng không ưu 
việt hơn cái gì khác. Đó không phải là cái do con người tạo ra, mà là Pháp vi diệu thâm sâu không 
mẩy may sai khác, được truyền từ các bậc cổ đức cho đến ngày nay. Hành giả có thể dùng cái "tự thọ 
dụng tam muội" này để chứng nghiệm việc tọa Thiển của mình là đúng hay không, nghiệm chứng là 
mình đã sáng tỏ hay không rằng chính mình là báu vật được truyền thừa từ các bậc cổ đức. "Tự thọ 
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dụng tam muội" thâu nhiếp tất cả. Mỗi cá nhân đều trải qua đời sống thâu nhiếp này. Chỉ cần có thể 
tọa Thiển đúng như vậy, thì sẽ trở thành "Chỉ quán đả tọa." Khi tham công án thì công án tự nhiên trở 
thành đời sống của chính hành giả. Hơn thế nữa, đời sống của hành giả thực sự hoàn toàn trở thành 
công án có sẵn, trở thành sự hiển bày của "cái đó." Hành giả tu Thiển nên luôn nhớ rằng chính đời 
sống của mình là sự tu hành. Tu hành không và sẽ không bao giờ nằm ngoài đời sống—““The state of 
natural balance (Jijuyu zamai (Jap)” 1s a state in which we experience when making effort without an 
1ntentional aim. In "The Right Dharma Eye Treasury" (Shobogenzo), chapter Bendowa, Dogen Zenji 
says, "Already all Buddhas graciously sit at ease in self-fulfilling samadhi." He urges us to practice 
sifing medifation correctly and actualize this self-fulfilling samadhi of all the Buddhas. In Japanese, 
the word for self-fulfñilled samadhi is Jijuyu zamai. Ji means "self,” ju means "to receive," and yu 
means "to use." So receive yourself and use yourself freely. What does 1t mean to receive and use 
oneself? Zamai 1s samadhi, being this freely functioning life of the Buddhas. Self-fulfilling samadhi 1s 
to realize the supreme wisdom that has been directly transmifted from Buddha to Buddhas and 
ancestors. Zen master Dogen reminded all Zen practiioners that you should experience this supreme 
wisdom yourself as self-fulfilling samadhi, truly self-contained, truly content. This 1s given from 
Buddha to Buddha; there 1s no điscrepancy there. And 1f you are not truly self-contained, then become 
that! Do sitting meditation (zazen) and close the gap between your life and the Buddhas' life. With the 
mind of no-separation, you yourself will emerge as that "self-fulfiled samadhi." "Self-fulfilling 
samadhi" 1s sometimes translated as "self-Joyous samadhi," but it does not matter whether samadhi 1s 
Joyous, overwhelming, or whatever. This samadhi ¡is Oneself. As thorough as Oneself, 1t 1s totally 
autonomous. In one way or another we are In that samadhi, regardless of whether we recOgnIZ€ 1t Or 
not, regardless of whether we strugsgle with 1t or not. So why not enJoy 1t as mụuch as we can? Zen 
master Dogen urges Zen practiioners to practice siting meditation (zazen), for this method of 
cultivation 1s 1tself ”"self-fulfilling samadhi." "Self-fulfilling samadhi" literally contains everything, not 
resfricted to our way of practice, not better than something or someone else. It 1s not something that 
human beings create, rather it 1s the subtle dharma that 1s handed down without đdiscrepancy from 
ancestor to ancestor to now. Zen practitioners can use this "self-fulfilling samadhi" to check to see 
whether your practice 1s right siting meditation (zazen), whether you appreciate yourself as the 
treasure transmitted from Buddha to Buddha, from ancestor to ancesfor. "Self-fulfilling samadhi" 1s all- 
1nclusiveness. Each of us 1s equally living this all-inclusive hfe. And when you really do siting 
meditation in this way, 1t naturally becomes "Nothing but precisely sitting" (Shikan-taza). When you 
work on koan, the koan naturally becomes your life. Eurthermore, your life all together becomes 
nothing but the koan 1tself, the mamifestation of "that”. Zen practiioners should always remember that 
your life 1tse]f 1s the practice. Practice 1s no other than your life. 


44) Đạo Nguyên Hy Huyền: Vạn Lý Vô Thốn Thảo— Ten Thousand Miles, Not an Inch oƒ Grass 
Trong Thiển, cỏ tiêu biểu cho sự vật đối tượng cụ thể. Đồng thời, nó cũng là thứ hấp dẫn đối với trâu 
bò, nên thỉnh thoảng cỏ cũng tiêu biểu cho thứ gì làm xao lãng việc tu tập của hành giả. Chính vì thế 
mà trong Chánh Pháp Nhãn Tạng, Thiển sư Đạo Nguyên đã nói: "Vạn Lý Vô Thốn Thảo" (vạn đặm 
không có lấy một tấc cỏ)-—In Zen, grass symbolyzes concrete objective things. At the same time, as 
that which 1s attractive to oxen, ørass sometimes symbolyzes that which distracts Zen practitioners 
from practice. Thus, in the Shôbôgenzô, Zen master Dogen said, "For ten thousand miles, not an Inch 
Of grass." 


45) Đạo Nguyên Hy Huyền: Vô Lưu Tích— Leaving No Traee. 

Vô lưu tích là không để lại dấu vết nào đằng sau mình. Giống như con chim không để lại dấu vết nào 
trên trời; và con cá không để lại dấu vết nào dưới nước. Theo thiển, con người đã đạt được đại giác 
cũng phải sống như vậy. Cuộc sống của người đó phải hoàn toàn tự nhiên, không một dấu vết nhỏ nào 


578 


của ý thức đại giác riêng của mình. Trong từ ngữ tôn giáo, Thiền sư Đạo Nguyên Hy Huyễn gọi những 
dấu vết ấy là gánh nặng của vô minh, là căn nguyên cửa caí xấu. Đi tìm sự thư thái cho nội tâm, tức là 
có thể khóc với một trái tim trống rỗng và có thể cười cũng với một trái tim trống rỗng như thế, đó là 
đại trí huệ. Xử thế với cái trống không trong nội tâm, đó là đại trí huệ tri kiến Tánh Không tối thượng. 
Khả năng buông xả để đạt đến Tánh Không là đại trí huệ... Tánh Không không có nghĩa là khoảng 
trống, không dung chứa gì bên trong nhưng có nghĩa là không lưu lại dấu vết gì." Theo Thiền sư Đạo 
Nguyên Hy Huyền (1200-1253) trong quyển Ánh Trăng Trong Giọt Sương, tìm hiểu đạo của Phật là 
tìm hiểu tự ngã. Tìm hiểu tự ngã là quên đi tự ngã. Quên đi tự ngã là trở thành hằng sa sự vật. Khi bạn 
trở thành hằng sa sự vật, thân và tâm của bạn cùng thân tâm của người khác biến mất. Không còn dấu 
vết gì của chứng ngộ, và cái không còn dấu vết này còn tiếp tục không ngừng. Thiền sư Đạo Nguyên 
Hy Huyễn có lần đã nói trong quyển "Thiền: Thơ, Cầu Nguyện, Thuyết Giảng, Giai Thoại, Tham Vấn: 
"Đến tồi đi, loài chim nước 

Không lưu lại vết tích nào, 

Và không cần ai hướng dẫn." 
Leaving no trace behind us as a flying bird leaves no trace In the sky and a swimming fish no trace In 
the water. According to the Zen view, the person who has realized enlightenment should live leaving 
no trace'. By this 1s meant that he should live with a complete naturalness to which no trace of his 
knowledge of having attained 'enlightenment' clings. In religious terms, Zen master Dogen calls them 
the heavy burden of ignorance, the root of evil... The quest for inner lightness, to be able to cry but 
with an emptiness within the heart, to laueh but with the same emptiness, such 1s the great wisdom. To 
do things with an inner emptiness 1s the wIsdom of the knowledge of ultimate Emptiness. The power of 
negating Iinto emptiness 1s the great wisdom... Emptiness does not have the meaning of a void with 
nothing 1n it. Ít means not leaving a track." According to Zen Master Dogen in Moon In ÀA Dewdrop, to 
study the Buddha way 1s to study the self. To study the self 1s to forget the self. To forget the self 1s to 
be actualized by myriad things. When actualized by myriad things, your body and mind as well as the 
bodies and minds of others drop away. No trace of realization remains, and this no-trace confinues 
endlessly. Zen Master Dogen once said in Zen: Poems, Prayers, Sermons, Anecdotes, [nterviews: 

"Coming, going, the waterfowl 

Leave not a trace, 
Nor does 1t need a guide.” 


46) Đạo Nguyên Hy Huyền: Xả Ly Thân Tâm— Cast Oƒƒ Body and Mind 

Xả ly thân tâm hay loại bỏ thân tâm. Giáo thuyết chủ yếu trong triết lý thiển của Thiển sư Đạo 
Nguyên. Trong thiển, thân tâm phải được bỏ đi. Điều này không có nghĩa là quăng bỏ thân tâm, mà là 
loại bỏ đi những nhiễm trược của thân và quét cho sạch những cấu bẩn trong tâm. Hơn nữa, lời giải 
thích của Thiền sư Đạo Nguyên còn muốn nói đây là một trạng thái định tỉnh thanh tịnh, trong đó hành 
giả hoàn toàn chìm ngập trong kinh nghiệm thiển—A central doctrine of Dogen Master”s meditation 
philosophy. In Zen, body and mind are cast off. This doesn”t mean that we throw away our body or 
mind, but to cast off the cankers of the body and dust off the mind. In addition, in Dogen's 
1nterprefation, “casting off body and mind” refers to the state of pure concenfration in medifation, in 
which one 1s fully immersed in the experience of mediftation. 


CLXXXV.Đạo Ninh Khai Phước: T'ao-ning K'ai-ƒu 

1) Không Gì Có Thể Ngăn Cản Ông Tự Thấy Cho Chính Mình!—Nothing's Stopping You From 
Seeing For Yourselƒf! 

Thiển Sư Khai Phúc Đạo Ninh (1053-1113), tên của một vị thiển sư Trung Hoa thuộc dòng Dương Kỳ 

của phái Thiểền Lâm Tế, đệ tử và người nối pháp của Ngũ Tổ Pháp Diễn, và là thầy của Dược An Sơn 

Quốc Thiển Sư. Một hôm, có một vị Tăng hỏi Thiền Sư Khai Phúc Đạo Ninh (1053-1113): "Hoa sen 
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khi chưa ra khỏi nước thì thế nào?" Sư đáp: "Người trời cùng chắp tay." Vị Tăng lại hỏi: "Sau khi ra 
khỏi nước thì thế nào?" Sư đáp: "Không ai có thể ngăn cẩn ông tự thấy cho chính mình."—K'ai-fu 
Trao-ning, name of a Chinese Zen master of the Yogi lineage of Rinzai Zen; a student and dharma 
successor of Wu-tsu Fa-yen, and the master of Yueh-an Shan-kuo. One day, a monk asked, "What 1s 1t 
before the lotus comes out of the water?” Kai-fu said, "People and gods Join palms together." The 
monk asked, “What about after it comes out of the water?” Kai-fu said, "Nothing's stopping you from 
seeing for yourself!” 


2)_ Đạo Ninh Khai Phước: Nồi Nước Đang Sôi— The Pot oƒ Boiling Water 

Thiền Sư Đạo Ninh Khai Phước là đệ tử của Ngũ Tổ Pháp Diễn, quê sư ở Ngô Nguyên, bây giờ là 
vùng ranh giới giữa hai tỉnh An Huy và Giang Tây. Thuở nhỏ Sư đến chùa cùng chúng bạn tắm, thình 
lnh nghe tụng kinh Kim Cang. Ngay lúc ấy Sư quên mất mình đang ở đâu, bỗng đẩy chân vô nồi nước 
đang sôi, cẩm giác này cho Sư sự hiểu biết về bản tánh của chính mình. Về sau Sư xuất gia và theo 
học với thiển sư Tuyết Đậu Lão Lương. Rồi Sư tiếp tục vân du hành cước để theo học với nhiều vị 
thiển sư nổi tiếng khác. Cuối cùng Sư đến theo học với thiển sư Ngũ Tổ Pháp Diễn. Vào năm 1109, 
quan Thống đốc Đàm Châu thỉnh Khai Phúc đến trụ trì chùa Khai Phúc. Người ta nói rất nhiều đệ tử 
đến tu tập với Thiển Sư Khai Phúc Đạo Ninh (1053-1113). Nhờ Sư mà dòng truyền thừa Lâm Tế được 
truyền đến đại sư Vô Môn Huệ Khai, người đã soạn bộ Vô Môn Quan, và về sau này được một Thiển 
sư Nhật Bản tên Tâm Địa Giác Tâm truyền sang Nhật Bản—Zen Master Tao-ning Kai-fu was a 
disciple of Wu-Ssu Fayan. He came from ancient Wu-yuan, located near the border between modern 
Anwel and Jiangxi Provinces. As a young boy he visited a temple and bathed there and happened to 
hear a recitation of the Diamond Sutra. Momentarily forgetting where he was, his foot slipped Into 
boiling water, the sensation giving him 1nsight about the nature of self. Later he left home and studied 
with Zen master Xue-dou Laoliang. Then he went traveling and studied under various noted Zen 
masters. Finally, Kai-fu came to study under Zen master Wu-Ssu Fayan. In the year of 1109, the 
governor of Tanzhou invited KatIfu to assume the abbacy of Kaifu Temple. So many students were said 
to follow him there. Through Katfu T'ao-ning the LinJi transmission followed a path leading to the 
great teacher Wumen Huikal, compiler of the Gateless Gate, and then on to Japan by way of the 
Japanese monk Shinchi Kakushin. 


3) Đạo Ninh Khai Phước: Toàn Thân Phật Vô Tướng!— The Entire Buddha Body Is Formiless! 

Một hôm, Thiển Sư Khai Phúc Đạo Ninh (1053-1113) thượng đường thị chúng: "Tất cả thế giới không 
hề bị che dấu. Toàn thể Phật thân vô tướng. Gặp đại vô minh chẳng hề bị quấy rối. Trong vô lượng 
kiếp mãi đến ngày nay không hề giả tạo. Không giả tạo. Chỉ có một ít người biết. Phần lớn từ bỏ thịt 
xương. Tại sao lại phải đứng gần kiếng để sơn chân mày chứ?"——One day, Kaifu entered the hall and 
addressed the monks, saying, "All the worlds have never been concealed. The entire Buddha body 1s 
formless. Meet with the great, undisturbed 1gnorance. For endless kalpas up to the present there has 
been no artifice. No artifice. Few people know. The great give up therr flesh and bones. Why stand 
close to the mirror and paint the eyebrows?” 


4) Đạo Ninh Khai Phước: Ý Và Câu!— Meanings and Words! 

Hiện nay chúng ta không có nhiều tài liệu chỉ tiết về Thiền sư Khai Phúc Đạo Ninh; tuy nhiên, có một 
vài chỉ tiết lý thú về vị Thiển sư này trong Ngũ Đăng Hội Nguyên. Một hôm, có một vị Tăng lại hỏi 
Thiền Sư Khai Phúc Đạo Ninh (1053-1113): "Thế nào là câu đến mà ý chẳng đến?" Sư đáp: "Cỏ lành 
vốn không gốc, tin nhận nhổ đem dùng." Vị Tăng hỏi tiếp: "Thế nào là ý đến mà câu chẳng đến?" Sư 
đáp: "Nhận lấy ý đầu lưỡi câu, chớ chấp trái cân bàn." Vị Tăng lại hỏi: "Thế nào là ý câu đều đến?" 
Sư đáp: "Đại bi chẳng xòe tay, khắp thân là tròng mắt." Vị Tăng hỏi: "Thế nào là ý câu đều chẳng 
đến?" Sư đáp: "Ông đến Tiêu Tương tôi đến Tần."—We do not have detailed documents on this Zen 
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Master; however, there 1s some 1nteresfing information on him in The Wudeng Huiyuan. One day, a 
monk asked, "What does 1t mean when the words arrive but the meaning does not arrive?”" Kai-fu said, 
“The good grass fundamentally has no roots. Believers make use of it." The monk asked, “What does 1t 
mean when the meaning arrives but the words do not arrive?” Kai-fu said, "Receiving the barbed point, 
not reading the balance scale." The monk asked, "What 1s it when meaning and words both arrive 
together?" Kai-fu said, “The great compassion does not extend 1s hands. The entre Buddha body 1s a 
clear eye." The monk asked, “What is it when neither meaning nor words arrive?” Kai-fu said, "You øo 
t{o Ts1eo-fs 1ang (Xiexiang). I go to Ch1n.” 


CLXXXYVI.Đạo Phó Súc Thủ (Đạo Phó Rút Tay)— Tao-Fu's Withdrawing oƒ His Hand 

Theo Cảnh Đức Truyền Đăng Lục, quyển XVII, một hôm có một vị Tăng dẫn một trong những đệ tử 
trẻ của mình đến bảo với Thiền Sư Kính Thanh Đạo Phó (863/or 68-937) rằng cậu bé này luôn hỏi về 
Phật pháp, thỉnh Hòa Thượng trắc nghiệm xem! Đạo Phó bèn sai rót trà. Đồng tử đem trà đến, Đạo 
Phó uống trà xong, đưa chén lại cho đồng tử. Đồng tử bước đến lấy chén, thì Đạo Phó rút tay lại hỏi: 
"Có nói được gì không?" Đồng tử nói: "Xin ngài cứ nói." Đạo Phó nói: "Cũng chỉ là một vị Tăng bình 
thường giữ giới một vài đời ở kiếp trước mà thôi!"—According to the Records of the Transmission of 
the Lamp (Ch"uan-Teng-Lu), Volume XVHI, one day, a monk and one of his young disciples came to 
VIsit Zen master Ching-ching Tao-fu (863/or 868-937) and said, "This boy always asks about Buddha- 
dharma, would you please test him!” Tao-fu asked the young monk to prepare tea for him. After 
drinking the tea, Tao-fu asked him to put away the empty cup. When the young monk stepped forwards 
to receive the cup, Tao-fu withdrew his hand and asked, “Can you say something?" The young monk 
said, "Go ahead and say something, would you please!” Tao-fu said, "There's only a regular monk who 
has kept precepts for many previous lIives." 


CLXXXVIILĐạo Sanh: Người Thiết Lập Thiền Đường Đầu Tiên Tại Nhật—Dosho: One Who 
Established the First Zen Meditation Hall in Japan 

Đạo Sanh (629-700), tên của một vị sư người Nhật Bản, người thiết lập ra Pháp Tướng tông Nhật Bản. 
Ông du hành sang Trung Hoa và theo học với ngài Huyễn Trang. Chính Huyễn Trang cũng giới thiệu 
Sư với tư tưởng Thiền. Sau đó Sư cũng theo học Thiển với Huệ Mẫn, một đệ tử của Nhị Tổ Huệ Khả. 
Khi trở về nước ông thiết lập thiểền đường Gangôji ở Nara, thiền đường đầu tiên tại Nhật. Trong những 
chuyến du hành đi khắp cả nước, Đạo Sanh quan hệ sâu sắc vào những vấn để thực tiễn như đào 
giếng, bắc cầu, và thiết lập những chuyến đưa đò qua sông. Sư là một nhân vật được tôn kính cao và 
được xếp vào hàng những vị sư Phật giáo sơ kỳ mà nền văn minh Nhật Bản phải chịu ơn nhiều nhất. 
Mặc dầu Sư không thiết lập một dòng Thiền truyền thống nào, Sư đã cống hiến nhiều cho giáo pháp 
Thiền. Trong những năm cuối đời Sư đã tận tụy với những nhiệt tâm mới mẽ trong Thiển tập và thị 
tịch trong lúc đang ngồi kiết già. Theo di nguyện của Sư thì Sư được hỏa táng, một sự kiện an táng 
được biết đầu tiên ở Nhật—Dôshô Zenji, name of a Japanese monk who founded the Hoso school (Fa- 
Hsiang). He traveled to China and studied with Hsuan-Tsang (596-664), who also Iintroduced him to 
Zen thoupht. He then studied meditaton with Hui-man, a disciple of Hui-ko (487-593), the second 
Chinese Patriarch. When he returned to his homeland he established the first Zen meditation hall of 
Gangôijl, Nara, In Japan. During his travels across the country, Dôshô became deeply involved in 
practical matters like digging wells, building bridges, and setting up ferry crossings. He was an 
1mposing figure who held in high esteem and was ranked as one of the Buddhist monks of the early 
period to whom Japanese civilization 1s most indebted. Although he did not establish a line of tradition 
within Zen, he contributed much to the teaching of Zen meditation. In his declinng years he devoted 
himself with renewed zeal to Zen practice and died seated cross-legged. At his request, the body was 
cremated, the first known 1nstance 1n Japan. 


CLXXXVIII.Đạo Sinh: T?ao-Shêng 

1)_ Điểm Thạch—The Stone Nodded in Approval 

Khi Đạo Sinh (355-434) giảng Kinh Niết Bàn, đến chỗ Xiển Đề thành Phật, đá nghe còn phải gật đầu 
(Sư Đạo Sinh người thời Đông Tấn khoảng 355-434, có lần giảng về thuyết xiển đề thành Phật, bị mọi 
người công kích khai trừ, sư phải ẩn cư về Lư Sơn. Theo truyền thuyết thì sau khi về Lư Sơn, sư bày 
những hòn đá quanh thảo am ra làm đệ tử rồi tiếp tục giảng về xiển để thành Phật. Đá nghe đều gật 
đầu. Về sau, kinh Đại Bát Niết Bàn do Đàm Vô Sấm dịch truyền đến phương nam, nội dung về xiển 
để thành Phật giống như điều ngài Đạo Sinh đã giảng, mọi người lúc đó mới nhận ra sư là người giỏi. 
Lúc đó mới có câu “Sinh côn thuyết pháp, ngoan thạch điểm đầu,” nghĩa là khi ông Sinh thuyết pháp 
thì đá cứng cũng phải gật đầu)—The stones nodded ¡n approval, when T?ao-Shêng read the Nirvana 
Sutra. 


2) Đạo Sinh: Mọi Thực Thể Kể Cả Xiển Đề Đều Có Phật Tánh—Everybody Including 
Ichchamtikas Possess Buddha-Nature 

Nhà sư nổi tiếng của Trung Quốc (355-434), người sáng lập ra phái Niết Bàn. Ông đã cộng tác với 
Ngài Cưu Ma La Thập để dịch Kinh Liên Hoa. Ông không để lại tác phẩm nào; tuy nhiên, luận điểm 
của ông đóng vai trò quan trọng trong việc phát triển Phật giáo Trung quốc. Ông cho rằng mọi thực 
thể, ngay cả những Xiển để, đều có bản tánh Phật và có thể hiểu được ngay bằng một đại giác bất 
thần—An important Chinese monk (355-434), the founder of the Nirvana school of early Chinese 
Buddhism. He cooperated with Kumarajiva to translate the Lotus Sutra. He did not hand down any 
work; however, his commenfaries played an important role in the development of Chinese Buddhism. 
He believed that “everybody including ichchantikas possess Buddha-nature and can realize in a sudden 
enlightenment.” 


CLXXXIX.Đạo Thúy: Thiên Chân Độc Lãng— Tao-Sul: The Fundamental Reality Is the Only 
HIuuunation 

Chân như là sự chiếu sáng duy nhứt. Đây là lời tuyên bố quả quyết của Đạo Thúy thời nhà Đường với 

nhà sư Nhật Bản Truyền Giáo. Hiểu được cơ bản của chân như sẽ làm sáng tổ mọi thứ, kể cả Phật 

quả—The fundamental reality, or the bhutatathata, is the only illumination. It is a dictum of Tao-Sui of 

the Tang to the famous Japanese monk Dengyo. The apprehension of this fundamental reality makes 

all things clear, including the universality of Buddhahood. 


CXC.Đạo Tiềm: Tao-Ch'ien 

1) Hỏi Trương Tam Lý Tứ!—Ask Chan-San and Li-Szu! 

Thiên sư Đạo Tiểm sống vào khoảng cuối nhà Đường đầu nhà Tống (vào khoảng thế kỷ thứ X). Lúc 
đó thiên hướng phát triển của giáo pháp Thiên tông lần hồi thay thế các tông phái khác ở Trung Hoa. 
Nghĩa là thái độ Thiển đối với truyền thống, và triết lý đạo Phật, có khuynh hướng coi nhẹ việc học 
hỏi theo thứ lớp của nó, lơ là kinh điển và các thứ siêu hình trong kinh. Chính vì thế mà sau này, khi 
Đạo Tiểm trụ ở đạo tràng Vĩnh Minh. Một hôm, Sư thượng đường dạy chúng: "Phật pháp rất tỏ rõ, cớ 
sao lại không hiểu. Các thượng tọa, nếu muốn hiểu Phật pháp, hãy cứ hỏi Trương Tam Lý Tứ đi 
(những kẻ trên đường). Còn nếu muốn hiểu thế pháp, hãy thăm hỏi cổ đức. Chúc an lạc. Xin chào!"—— 
Zen master Tao-chien, who lived between late Tang and early Sung when the trend of development 
of Zen teaching gradually superseded the other Buddhist schools in China. Ït 1s to say, Zen attitude 
towards Buddhist lore and philosophy tended to slight 1ts study in an orderly manner, to neglect the 
sutras and what metaphysics there 1s in them. So, later, Zen master Tao-ch1en presided over the Yang- 
ming monastery. One day, he entered the hall and addressed the monks, saying, “The Buddhist truth 1s 
1n full mamifestation, and why do you not comprehend 1t? O monks, 1Ÿ you want to understand the 
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Buddhist truth, ask your Chan-san and L1-szu (men in the streetf). If you want to understand worldly 
things, go and ask the old master. Peace be with you. Good night!” 


2)_ Đạo Tiềm: Không! —K'ung! 

Thiền Sư Đạo Tiềm sống vào khoảng cuối nhà Đường đầu nhà Tống (vào khoảng giữa thế kỷ thứ X). 
Lúc ban đầu Đạo Tiềm đến tham vấn với thiển sư Tịnh Huệ. Tịnh Huệ hỏi: "Ngoài việc học Thiền, 
con xem những kinh điển gì?" Đạo Tiềm đáp: "Con xem kinh Hoa Nghiêm." Tịnh Huệ nói: "Sáu tướng 
tổng, biệt, đồng, dị, thành, hoại, thuộc vào pháp môn nào?" Đạo Tiềm đáp: "Đoạn văn trong phẩm 
Thập Địa. Căn cứ vào lý thuyết này thì hết thẩy các pháp thế gian và xuất thế gian đều đủ cả sáu 
tướng." Tịnh Huệ hỏi: "Vậy cái 'Không' có đủ cả sáu tướng hay không?" Đạo Tiềm như lạc mất 
phương hướng không biết trả lời thế nào. Tịnh Huệ nói: "Con hãy hỏi ta đi." Đạo Tiềm bèn hỏi: "Bạch 
thây, vậy thì cái 'Không' có đủ cả sáu tướng hay không?" Tịnh Huệ nói: "Không!" Đạo Tiềm hoát 
nhiên đại ngộ; phấn khởi tinh thần làm lễ bổn sư. Tịnh Huệ hỏi: "Con hiểu như thế nào?" Đạo Tiềm 
đáp: "Không."—ZZen master Tao-ch1en lived between late Trang and early Sung (around the middle of 
the tenth century). He first saw Ching-hui. Ching-hui asked, "What sutras do you read besides your 
study of Zen?” Tao-chl1en said, "I read the Avatamsaka Sutra." Ching-hui said, “The sutra refers to the 
SIX aspecfs of existence; general and particular, same and difference, existing and disappearing. To 
what doctrine does this belong?" Tao-ch1en said, “The passage occurs in the chapters on the ten stages 
of Bodhisattvahood. According to 1ts theory, all things either of this world or of a supermundane world 
are considered to have these six aspects." Ching-hui asked, "Is 'emptiness of space' (Kung) furnished 
with these six?” Tao-chien was at a loss how to answer the question. Ching-hui said, "You ask me.” 
Tao-ch1en asked, "Is 'emptiness of space' (Kung) furnished with these six?" Ching-hui said, "K ung!” 
The answer opened at once the mind of Tao-ch1en to a new light; filled with Joy, he bowed to the 
master. Ching-huIi said, "How do you understand?” Tao-ch1en said, "Kung!” 


CXCTI.Đạo Tín: Tao-Hsin 

1) Hà Tính— What Nature 

Công án "Họ Gì" nói về cơ duyên vấn đáp giữa Tứ Tổ Đạo Tín và Ngũ Tổ Hoằng Nhẫn. Theo Cảnh 
Đức Truyền Đăng Lục, quyển II, Hoằng Nhẫn cùng quê với Tổ Đạo Tín, ở Kỳ Châu. Hoằng Nhẫn 
đến với Tứ Tổ khi ngài còn là một đứa trẻ; tuy nhiên, điều mà ngài đã làm hài lòng sư phụ là với cung 
cách trả lời của ngài qua cuộc nói chuyện đầu tiên. Khi tứ tổ hỏi ngài về họ mà tiếng Trung Hoa gọi 
là 'Tánh' thì ngài đáp: “Con có tánh, nhưng chẳng phải là tánh thường.” Tổ bèn hỏi: “Vậy là tánh gì?” 
Hoằng Nhẫn đáp: “Là Phật tánh.” Tổ lại hỏi: “Con không có tánh sao?” Hoằng Nhẫn đáp: “Nhưng 
tánh vốn là không.” Tổ thầm nhận biết đây là người sẽ được truyền thừa về sau nầy——The koan "What 
Nature” about the potentiality and conditons of questions and answers between the Fourth Patriarch 
Tao-Hsin and the Fifth Patriarch Hung-]ên. According to the Records of the Transmission of the Lamp 
(Chˆuan-Teng-Lu), Volume III, Hung-Jen came from the same province as his predecessor, Tao-Hsin 
in Ch'i-Chou. Hung-Jen came to the fourth patriarch when he was still a little boy; however, what he 
pleased his master at theIr first interview was the way he answered. When Tao-Hsin asked what was 
his family name, which pronounced “hsing” in Chinese, he said: “I have a nature (hsing), and 1t is not an 
ordinary one.” The patriarch asked: “What 1s that?” Hung-Jen said: “Tt is the Buddha-nature (fo- 
hsing).” The patriarch asked: ““Then you have no name?” Hung-Jun replied: “No, master, for 1t 1s empty 
1n 1ts nature.” Tao-Hsin knew this boy would be an excellent candidate for the next patriarch. 


2)_ Đạo Tín: Hãy Đóng Cửa Lại Và Ngồi Xuống!— Shut the Door and Sit! 

Đạo Tín (580-651), tên thường gọi là Tư Mã, người gốc Hà Nam. Tổ thứ tư của dòng Thiền Trung 
quốc, là người kế vị tổ Tăng Xán và là thầy của Hoằng Nhẫn. Ông rời bỏ nhà từ lúc bẩy tuổi để theo 
học Phật giáo và mấy năm sau đó thì gặp thầy Tăng Xán. Ông tỏ ra là một đệ tử xuất sắc. Sau khi 
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truyền chức trưởng lão cho ông, Tăng Xán yêu cầu Đạo Tín ở lại một viện Phật học trên núi Lư, 
thuyết giảng kinh Lăng Già, một văn bản có tầm quan trọng hàng đầu từ thời tổ Bồ Đề Đạt Ma và 
giảng dạy cách hành thiển ở đó. Sau một lúc ở trên núi Lư, Đạo Tín nghe theo một điểm báo và 
chuyển sang núi bên cạnh mà đời sau biết đến với cái tên Song Đỉnh. Nhiều môn đồ liền tụ tập ở đó; 
ông ra lệnh cho họ lập ra một cộng đồng tự cung tự cấp làm kiểu mẫu cho những cộng đồng thiển sau 
nây. Trong ba mươi năm ở trên núi Song Đỉnh, Đạo Tín đã tập hợp được khoảng năm trăm môn đồ. 
Trong số các môn đồ của ông có Hoằng Nhẫn, về sau nây làm trưởng lão thứ năm, nắm được chiều 
sâu hiểu biết về Pháp của thầy mình. Khác với các tổ Thiền đời trước vẫn còn chịu ảnh hưởng nặng nễ 
của Kinh điển, Đạo Tín đã cho thấy một xu hướng đặc trưng về Thiển. Một đoạn trong các trước tác 
của ông ông đã viết: “Hãy ngôi thiển định với lòng hăng hái, vì Thiển là căn bản là nền tảng phát 
triển giác ngộ. Hãy đóng cửa lại và ngồi xuống! Đừng tiếp tục đọc kinh mà không chịu hành trì nữa. 
Nếu cố gắng trong một thời gian dài, người sẽ có một kết quả rất dịu lành, giống như con khỉ bốc được 
cùi dừa. Nhưng thật hiếm những kẻ đạt tới chỗ đó.” Cuối đời Đạo Tín yêu cầu Hoằng Nhẫn xây dựng 
một cái lăng trên sườn núi Song Đỉnh. Lăng xây xong, Đạo Tín vào ở đó và hóa trong khi chìm sâu 
vào thiển định—Tao-hsin, whose given name was Ssu-ma, came from Honan. Tao-Hsin (580-651), the 
fourth patriarch of Zen in China, the student and dharma successor of Seng-Ts°an and the master of 
Hung-Jen. He left his home at the age of seven in order to study Buddhism and met Seng-tsan a few 
years later. He proved an excellent student. After Seng-tsan had transmitted the patriarchate to him, 
he told Tao-hsin to take up residence at a monastery on Mount Lu and Instruct students in the 
Lankavatara sutra, which had been Important in Ch'an since Bodhidharma and in the practice of sitting 
meditation (zazen). After some time on Lu-shan, Tao-hsin, following a sign, moved to a neighboring 
mountain called Shuang-feng (Twin Peaks). Soon many students gathered around him there, which 
encouraged him to establish a self-sufficient monastic commumty. This provided the model for future 
Chan monastic communities. In the course of the thirty years that he spent on Shuang-feng, 1t 1s said 
that he had about him at a given time up to 500 studentsAmong the many students of Tao-hsin, Hung- 
Jen, the future fifth patriarch, was especially outstanding for his profound realization of the dharma 
teaching of his master. Tao Hsin was different from other patriarchs preceeding him who were still 
strongly influenced by the orthodox Mahayana tradiion and sutras. We can find in his works 
paragraphs encouraged disciples to meditate: “Lets sit in medifation, Sitting 1s the basis, the 
fundamental development of enliphtenment. Shut the door and sit! Don't continue to read sutras 
without practicing. When you practice like that and work at it for a long time, the fruit 1s sweet, as the 
monkey takes the nut from the nutshell. Such ones are but few!” Toward the end of his life, Tao-hsin 
gave him the task of building a mausoleum on the slope of Shuang-feng. When this was finished, Tao- 
hsin entered it and sitting absorbed in meditation, passing away. 


3) Đạo Tín: Một Sợi Chỉ—A Thread 

Một hôm, có một người đệ tử đến chào từ biệt Thiền sư Đạo Tín, nói: “Bạch thầy, con cám ơn thầy đã 
chỉ dạy. Bây giờ thì con đi đây.” Thiển sư Đạo Tín hỏi: “Ông định đi đâu?” Người đệ tử nói: “Con định 
hành cước khắp nơi để học tập Phật Pháp.” Thiển sư Đạo Tín nói: “Nói về Phật Pháp, lão Tăng cũng 
có một chút ở đây.” Người đệ tử liền hỏi: “Ở đâu?” Ngay đây, Thiển sư Đạo Tín rút ra một sợi chỉ từ 
trong tay áo và hỏi: “Cái này chẳng phải là Phật Pháp hay sao?”—One day, a disciple was saying 
farewell to Zen master Tao Hsin, saying, “Master, thank you very much for everything. II be going 
now.” Zen master Tao Hsin asked, “Where are you going?” The disciple said, “Em goïng to travel the 
land studying the Buddha Dharma.” Zen master Tao Hsin said, “Speaking of the Buddha Dharma, Ï 
have a bít of 1t right here.” The disciple asked, “Where?” At this, Zen master Tao Hsin pulled out a 
thread from his sleeve and asked, “Is this not the Buddha Dharma as well?” 
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4) Đạo Tín: Phật Pháp Nói Dễ Khó Làm!— Buddhist Teachings Are Easy to Say, But Di[ƒficult to 
Do! 

Một hôm, nhà thơ Bạch Cư Dị hỏi Thiền sư Đạo Tín: “Con phải sống đời sống như thế nào mới gọi là 
luôn đi trên đường Đạo?” Thiển sư Đạo Tín Nói: “Đừng làm các việc ác, làm các việc lành, giữ cho 
tâm ý thanh sạch, đó là tất cả những gì Phật dạy.” Bạch Cư Dị nói: “Điều này đứa trẻ lên ba cũng 
biết.” Thiển sư Đạo Tín nói: “Đứa trẻ lên ba có thể cũng biết, nhưng ông già trăm tuổi cũng không thể 
làm xong!”—One day, the famous poet Pai Ju Y¡ asked Zen master Tao Hsin about Zen, “How must Ï 
lead my life so that I am always with the Tao?” The master said, “Do not get involved In evil deeds, do 
whatever benefits others, always keep the mind pure, that 1s all the Buddhaˆs teaching.” Pai Ju Yi said, 
“Even a three-year-old boy knows that much.” The master said, “A three-year-old boy may know 1t, 
but not even a one-hundred-year-old man can do 1t!” 


3) Đạo Tín: Quan Lệ Tử— Latch oƒ a Door 

Quan lệ tử hay then gài cửa. Thiền tông dùng thuật ngữ này để chỉ con đường hướng thượng, chỉ cho 
thiển pháp vi diệu tột cùng. Theo Cảnh Đức Truyền Đăng Lục, quyển IV, khoảng niên hiệu Đường 
Trinh Quán, Tứ Tổ Đạo Tín nhìn thấy một dấu hiệu lạ trên trời, biết tại núi Ngưu Đầu có đị nhân, ông 
bèn đích thân leo núi tìm người này để tham bái. Gặp được một vị Tăng, Đạo Tín hỏi: "Nơi này có một 
vị Tăng hay không?" Vị Tăng đáp: "Ai trong số những người xuất gia không phải là Tăng!" Đạo Tín 
nói: "Vậy ai thật sự là Tăng đâu?" Vị Tăng không thể trả lời. Rồi thì một vị Tăng khác nói: "Cách đây 
khoảng mười dặm trên núi có một ẩn sĩ. Tên của ông ta là Pháp Dung. Khi thấy người đến ông ta 
chẳng đứng dậy, cũng chẳng thèm để ý tới phép lịch sự thông thường. Không biết có phải ông ta là 
người mà ông đang tìm không?" Đạo Tín bèn đi vào núi. Tại đó ông gặp Pháp Dung đang ngồi thẳng 
trong tư thế thiển định, chẳng thèm để ý tới Đạo Tín hay bất cứ thứ gì cả. Đạo Tín hỏi: "Ông đang làm 
gì vậy?" Pháp Dung đáp: "Đang quán tâm." Đạo Tín hỏi: "Thế thì ai là người quán, còn tâm là cái gì?" 
Pháp Dung không trả lời được. Bèn đứng dậy vái chào và hỏi: "Đại Đức trụ nơi nào?" Đạo Tín nói: 
"Bần Tăng chẳng có chỗ trụ nhất định. Có khi thì ở chỗ này, có khi thì ở chỗ kia vậy thôi." Pháp Dung 
hỏi: "Có lẽ ngài biết Thiền sư Đạo Tín?" Đạo Tín trả lời: "Vì sao mà ông lại hỏi đến Đạo Tín?" Pháp 
Dung đáp: "Vì tôi ngưỡng mộ danh đức của ngài Đạo Tín đã lâu. Tôi mong có dịp gặp gỡ để tham 
yết." Đạo Tín nói: "Thiền sư Đạo Tín chính là bân Tăng đây!" Pháp Dung nói: "Tại sao ngài lại đến 
đây?" Đạo Tín nói: "Bần Tăng cố ý đến đây để tìm ông. Nơi đây có chỗ nào nghỉ ngơi được không?" 
Pháp Dung chỉ về mé sau và nói: "Ở đàng kia có cái am nhỏ." Nói xong Pháp Dung bèn dắt Đạo Tín 
đến am tranh nơi mà xung quanh toàn là dã thú như cọp và sói. Đạo Tín đưa hai tay lên trời làm như 
sợ. Pháp Dung nói: "Kể ra ông cũng còn có cái đó vậy." Đạo Tín nói: "Thế cái đó là cái gì?" Pháp 
Dung không thể trả lời. Lát sau, Đạo Tín viết một chữ "Phật" trên chỗ ngôi thiển của Pháp Dung. Pháp 
Dung nhìn thấy như vậy lấy làm kinh sợ. Đạo Tín nói: "Kể ra ông cũng còn có cái đó vậy." Pháp Dung 
không lãnh hội, liền lễ bái và thỉnh Đạo Tín giải thích ý nghĩa. Đạo Tín nói: "Trăm ngàn pháp môn 
cùng qui về tâm. Nguồn của hà sa diệu hạnh cũng tại nơi tâm. Tất cả giới luật, thiển môn, định môn, 
pháp môn tri kiến, và tuệ môn và mọi thứ thần thông hiển hiện đều là sở hữu tự nhiên, chẳng rời cái 
tâm của ông. Tất cả phiền não nghiệp chướng bản lai vốn không tịch trống rỗng và không thực có. 
Nhất thiết nhân quả đều như mộng ảo. Chẳng có tam giới để từ bỏ. Chẳng có Bồ đề nào để khả đắc. 
Bản chất nguyên thủy và hình tướng của nhân và phi nhân đều không sai khác, tự chúng vốn bình 
đẳng. Đại đạo trống rỗng và bao la vô tận, không có lấy một niệm. Nếu ông đắc được pháp này, thì 
không còn thiếu bất cứ thứ gì, như vậy giữa ông và Phật có cái gì khác đâu? Khi không còn giáo pháp 
nào nữa, ông chỉ cần để tâm mình tự tại trụ nơi chính bản chất của mình, chẳng cần lo ngại chư hành, 
mà cũng chẳng cần hành thanh lọc khổ hạnh; chỉ cần sống đời sống không ham muốn, với cái tâm 
không sân hận, không trau tria; hoàn toàn thanh thản vô ngại; mặc sứ tung hoành theo ý mình; chẳng 
làm điều thiện, cũng chẳng làm điều ác; chỉ tùy duyên mà đi, đứng, ngồi, nằm, và tất cả những thứ đó 
là gì nếu không phải là sự diệu dụng khoái lạc và vô ưu của chư Phật. Cái này mới gọi là Phật vậy."— 
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In Zen, the term "Latch of a door” 1s used to indicate the path of the 1nclination to the good, or the 
extremely wonderful methods of Zen. According to the Records of the Transmission of the Lamp 
(Ch?uan-Teng-Lu), Volume IV, during the Zhen Guan Era (627-649), the Fourth Ancestor, Zen master 
Tao-Hsin (Daoxin), saw a strange celestial sign In the distance and realized that an unusual person 
must be living on NÑiutou Mountain. He personally climed the mountain to find the person and pay him 
a visif. Seeing a temple monk, he asked, "Is there a monk here?” The monk responded, "Who among 
those who've 'left home' 1s not a monk?” T”ao-Hsin responded, "“What one 1s a real monk?" The temple 
monk couldnt reply. Then another monk from the temple said, "About ten miles from here in the 
mountains there's a hermit. His name 1s Fa-Jung. When he sees people coming he doesnt get up, nor 
does he pay attention to common courtesy. Is he the one youre looking for?" 'T”ao-Hsin then traveled 
1nto the mountains. There he found Niutou sitting up right in meditation, completely self-absorbed, 
paying no attention to Tao-Hsin whatsoever. Tao-Hsin asked him, "What are you doing?” Fa-jung 
responded, "Perceiving mind." T”ao-Hsin said, "Who 1s 1t who 1s perceiving mind? And what 1s mìnd?” 
Fa-jung had no answer. Standing up, he bowed. Later, he asked, "Where does Your Worthiness 
reside?" Tao-Hsin said, “This poor monk has no permanent home. Sometimes I live here, sometimes Ï 
live there." Fa-Jung said, "Perhaps you know the master T”ao-Hsin." Tao-Hsin replied, "What would 
you ask him?" Fa-Jung said, "ve respected his virtue for some time now. I would like to pay my 
respect to him.” Tao-Hsin said, "Ï am Zen master T”ao-Hsin." Fa-jung said, "Why have you come 
here?" T”ao-Hsin said, "ve come here to pay you a visit. Do you have some place we can take a 
rest?" Fa-jung pointed and said, "Over there I have a small cottage." He then led Tao-Hsin to a 
cotfage that was surrounded by wild beasts such as tigers and wolves. T”ao-Hsin put both of his hands 
up In the aIr as 1f he were scared. Fa-Jung said, "Are you still like this?" T?ao-Hsin said, "What 1s this?" 
Fa-jung couldn't answer. Later, T”ao-Hsin wrote the word "Buddha"” on Fa-jung's meditation seat. Fa- 
Jung saw this he was horrified. T”ao-Hsin said, "Are you still like this?” Fa-Jung didnt understand, so 
he bowed and asked T”ao-Hsin to explain his meaning. Tao-Hsin said, “The hundred thousand gates 
of Buddhadharma, they all return to this mind. The source of the countless exquisite sublime practices 
1s this mind. All of the precepts and monastic rules, Zen meditation, Dharma gates of knowledge, and 
wIsdom and every sort of miraculous manifesfation are your natural possession, not separate from your 
mind. Every type of nuisance and karmic impediment 1s fundamentally empty and without real 
existence. All causes and effects are but illusions. There are no three worlds that are to be cast off. 
There 1s no bodhi that can be attained. The original nature and appearance of what 1s human and what 
1s nonhuman does not differ. The great way 1s empty and vast, without a single thought. If you have 
attained this Dharma, where nothing whatsoever 1s lacking, what difference 1s there between yourself 
and Buddha? When there 1s not a single teaching left, then you are just left to abide in your own 
nature; with no need to worry about your behavior; no need to practice cleansing austerities; but just 
living a life without desire; with a mind without anger, without cares; completely at ease and without 
1mpediment; acting according to your own w1ll; without needing to take on any good or evil affairs; Just 
walking, sitting, and lying down; with whatever meets your eye being nothing other than the essential 
source, and all of 1t is but the sublime function of Buddha; blissful and without care. This 1s called 
'Buddha.'" 


6)_ Đạo Tín: Tánh Không Và Sự Tĩnh Lặng— Emptiness and Quietude 

Theo Cảnh Đức Truyền Đăng Lục, quyển IV, Tứ Tổ Thiển tông Đạo Tín giải thích ý nghĩa của sự tĩnh 
lặng và tánh không như sau: "Hãy suy gẫm về sắc thân của mình, xem thử nó là gì. Nó trống rỗng, 
không có thực tướng, như một cái bóng. Nó được tưởng như có thật, nhưng nơi nó, chẳng có thứ gì để 
nắm giữ được... Từ giữa Tánh Không khởi lên lục căn, và lục căn thuôc về Tánh Không, trong khi lục 
trần được nhận thức như giấc mộng hay như một huyễn tượng. Điều này cũng giống như con mắt nhìn 
các vật; các vật không nằm trong con mắt. Hay giống như tấm gương phản chiếu hình ảnh của bạn: 
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bạn thấy hình ảnh một cách rõ ràng; tất cả những phản ảnh ấy chỉ là tánh không, vì tấm gương không 
lưu giữ vật phản chiếu trong gương. Mặt người không đi vào trong thân tấm gương, và tấm gương 
không đi ra khỏi mình để nhập vào mặt người. Khi thấu hiểu tấm gương và khuôn mặt tương quan như 
thế nào với nhau, khi hiểu rằng ngay từ lúc bắt đầu, đã không có vào, không có ra, không có qua lại, 
không có thiết lập tương quan giữa hai bên, người ta hiểu được ý nghĩa của Chân Như và Tánh 
Không. "—According to the Records of the Transmission of the Lamp (Ch°uan-Teng-Lu), Volume IV, 
Tao-hsin, the Fourth Chan Ancestor, explains what 1s meant by quietude and Emptiness ¡in the 
following manner: "Reflect on your own body and see what If 1s. lt 1s empty and devoid of reality like a 
shadow. It is percerved as 1f it actually exists, but there nothing there to take hold of... Out of the midst 
of Emptiness there rise the six senses and the six senses too are of Emptiness, while the six sense- 
obJecfs are perceived as like a dream or a vision. It is like the eye perceiving 1ts obJects; they are not 
located In 1t. Like the mirror on which your features are reflected, they are perfectly perceived there in 
all clearness; the reflections are all there in the emptiness, yet the mirror 1(self retains not one of the 
obJects which are reflected there. The human face has not come to enter 1nto the body of the mirror, 
nor has the mirror gone out to enter 1nto the human face. When one realizes how the mirror and the 
face stand to each other and that there 1s from the beginning no entering, not øoing-out, no passing, no 
coming Into relation with each other, one comprehends the signification of Suchness and Emptiness. " 


7) Đạo Tín: Thiền Là Nền Tảng Phát Triển Giác Ngộ—Zen Is the Fundamental Development 0ƒ 
Enlightenment 

Khác với các tổ Thiển đời trước vẫn còn chịu ảnh hưởng nặng nề của Kinh điển, Đạo Tín đã cho thấy 
một xu hướng đặc trưng về Thiền. Một đoạn trong các trước tác của ông ông đã viết: “Hãy ngồi thiển 
định với lòng hăng hái, vì Thiền là căn bản là nền tảng phát triển giác ngộ. Hãy đóng cửa lại và ngồi 
xuống! Đừng tiếp tục đọc kinh mà không chịu hành trì nữa. Nếu cố gắng trong một thời gian dài, người 
sẽ có một kết quả rất dịu lành, giống như con khỉ bốc được cùi dừa. Nhưng thật hiếm những kẻ đạt tới 
chỗ đó.”—Tao Hsin was different from other patriarchs preceeding him who were still strongly 
influenced by the orthodox Mahayana tradition and sutras. We can find in his works paragraphs 
encouraged disciples to meditate: “Lets sit in meditation, Sitting 1s the basis, the fundamental 
developmernt of enlightenment. Shut the door and sit! Don”t continue to read sutras without pracficing. 
When you practice like that and work at 1t for a long time, the fruit 1s sweet, as the monkey takes the 
nut from the nutshell. Such ones are but few!” 


CXCHI.Đạo Tông: Phiêu Lãng Quỷ Quốc— Dao-tsung: Drifting to the Land oƒ the Demons 

Một hôm, có một viên quan họ Vu hỏi Thiển sư Đạo Tông (1629-1709): '““Một cơn cuồng phong thổi 
lệch hướng vào lãnh địa của những quỷ la sát nữ (theo kinh Pháp Hoa, la sát nữ là loài quỷ ăn thịt 
người. Đảo Tích Lan trước kia là nơi trú ngụ của 500 La Sát Nữ)' là nghĩa gì?” Vị thây đáp: “Ông quan 
họ Vu, một gã hèn hạ khổ sở! Tại sao ông lại đi hỏi điều như vậy?” Vẻ mặt viên quan họ Vu trở nên 
xanh nhợt. Đạo Tông (tên của một vị Thiển sư Trung Hoa, thuộc phái Thiền Hoàng Bá vào cuối thời 
nhà nhà Minh đâu thời nhà Thanh) chỉ thẳng vào viên quan họ Vu và nói: “Ông vừa mới tấp vào lãnh 
địa của những quỷ la sát nữ.” Viên quan họ Vu khắc ghi chuyện này vào tâm——The minister Yu asked 
Dao-tsung (name of a Chinese Zen master of the Huang-Po Sect ¡in the end of the Ming dynasty and 
the beginning of the Ch1ng dynasty in China), “What is meant by 'A fierce wind blew a ship off course 
and set 1t drifting toward the land of the raksasas (according to the Lotus Sutra, raksasa 1s a female 
demon that devours human beings. Lanka in Ceylon was the abode of 500 female demons)?”” The 
master replied, “Mandarimn Yu, you miserable lackey! Why do you ask something like that?” Yu's face 
turned white. The master pointed directly to him and said, “You have Just drifted to the land of the 
raksasas.” Mandarin Yu took this teaching to heart. 
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CXCIII.Đạo Ưng: Tao-ying 

1)_ Chẳng Uớt! Chẳng Khô!—]t's Not Wet, Not Dry! 

Theo Truyền Đăng Lục, quyển XVII, một hôm, Vân Cư Đạo Ưng (2-901) theo Động Sơn lội qua suối. 
Động Sơn hỏi: “Nước cạn sâu?” Sư thưa: “Chẳng ướt.” Động Sơn bảo: “Kẻ thô.” Sư thưa: “Thỉnh thầy 
nói.” Động Sơn nói: “Chẳng khô.”—According to the Records of the Transmission of the Lamp 
(Chˆuan-Teng-Lu), Volume XVII, one day, Yun-Ju was crossing a river with Tung-Shan. Tong-Shan 
asked: “How deep 1s 1?” Yun-Ju said: “IẺs not wet.” Tong-Shan said: “You rustic!” Yun-Ju said: 
“What would you say Master?” T”ong-Shan said: “Not dry.” 


2) Đạo Ưng: Đồ Nhà Quê!— You, Clownish Guy! 

Một hôm, Vân Cư Đạo Ưng (2-901) thượng đường thị chúng. Có một vị Tăng bước ra hỏi: "Thế nào là 
thầy của chư Phật?" Sư hét lên: "Đồ nhà quê!" Kỳ thật, có nhiều tuyên bố mang tính phi lý trong 
Thiên. Vài người còn cho rằng Thiển vô lý cứng nhắt và điên rổ. Qua những câu hỏi rõ ràng là vớ vẩn 
và không hợp lý, Thiển muốn chúng ta có được một quan điểm hoàn toàn mới, để dễ dàng nhìn thấu 
vào những huyền diệu của đời sống và bí mật của thiên nhiên. Việc này là vì Thiền đã đi đến kết luận 
rằng tiến trình lý luận thông thường rốt cuộc không có sức mạnh cho chúng ta cái thỏa mãn sau cùng 
về những nhu cầu sâu thẳm của tâm linh—One day, Zen master Yun-Ju entered the hall and addressed 
the monks. A monk stepped forward and asked, "Who 1s the teacher of all the Buddhas, past, present, 
and future?" Zen master Yun-Ju yelled at him, saying, "You, clownish guy!” In fact, there are many 
1rrational statements in Zen. Some may declare Zen irrevocably insane or silly. Through these 
apparent trivialiies and 1rrationalities, for Zen wants us to acquire an enfirely new point of view 
whereby to look 1nto the mysteries of life and the secrets of nature. This 1s because Zen has come to 
the definite conclusion that the ordinary logical process of reasoning 1s powerless to give final 
Satisfaction to our deepest spiritual needs. 


3) Đạo Ưng: Hoằng Giác Thiền Sư— Vast Awakening Zen Master 

Vân Cư Đạo Ưng (?-901) là tên của một vị Thiển sư Trung Hoa vào thế kỷ thứ mười, vào thời nhà 
Đường (618-907). Hiện nay chúng ta không có nhiều tài liệu chỉ tiết về Thiền sư Vân Cư Đạo Ưng; tuy 
nhiên, có một vài chỉ tiết lý thú về vị Thiển sư này trong Truyền Đăng Lục, quyển XVII: Vân Cư đến 
từ U Châu, bây giờ thuộc tỉnh Hồ Bắc. Năm sanh của Ngài không ai biết. Năm hai mươi lăm tuổi, ông 
xuất gia tại một ngôi chùa ở Phạm Dương (cũng ở trong tỉnh Hồ Bắc ngày nay). Thiển Sư Vân Cư Đạo 
Ưng là một đệ tử nổi tiếng và Pháp Tử của Thiền Sư Động Sơn Lương Giới. Ông nối tiếp dòng thiển 
Tào Động do Động Sơn và Tào Sơn Bổn Tịch lập ra. Trong truyền thống nầy về sau có thiển sư Đạo 
Nguyên nối pháp, và phái thiển Tào Động của Nhật Bản vẫn còn lưu truyền đến ngày nay. Thiền sư 
Đạo Ưng Vân Cư thị tịch năm 901. Sau khi thị tịch ông được ban sắc thụy "Hoằng Giác Thiển Sư"— 
Zen Master Yun-Chu Tao-Ying, name of a Chinese Zen monk ¡in the tenth century, during the Thang 
dynasty in China. We do not have detailed documents on this Zen Master; however, there 1s some 
1nteresting Information on him in The Records of the Transmission of the Lamp (Ch°uan-Teng-Lu), 
Volume XVII: YunJu came from ancient Youzhou, located in modern Hubel Province. His year of birth 
was unknown. At the age of twenty-five he took the monk's vows at a temple 1n Fanyang (also in 
modern Hubeli Province). Zen master Yun-Ju-T”ao-Ying was a noted disciple and Dharma hetr of Zen 
Master Tong-Shan-Liang-]ie. He continued the lineage of the Soto School founded by Tung-shan and 
Tsao-shan Pen-chi. Dogen was a later dharma herr of this lineage and Soto Zen in Japan confinues 1fs 
tradiion ti today. Zen master Trao-Ying died in 901 A.D. Upon his death, Yunju received the 
posthumous title "Zen Master Vast Awakening." 
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4)_ Đạo Ung: Khiến Động Sơn Toát Mô Hôi Hột!— Caused Tung Shan's Entire Body Broke Out in a 
Sweat! 

Theo Truyền Đăng Lục, quyển XVII, một hôm, Động Sơn nói với Vân Cư Đạo Ưng (2-901): Lúc xưa 
Hòa Thượng Nam Tuyển hỏi một vị Tăng: "Ông đang đọc kinh gì vậy?" Vị Tăng đáp: "Kinh Di Lặc 
Hạ Sanh." Nam Tuyển hỏi: "Bao giờ thì Di Lặc hạ sanh?" Vị Tăng đáp: "Bây giờ thì đang ở cung trời 
Đâu Suất, sẽ hạ sanh trong tương lai." Nam Tuyển nói: "Trên trời không có Di Lặc. Dưới đất không có 
Di Lặc." Vân Cư nghe lời thuật trên bèn nói: "Nếu như trên trời không có Di Lặc. Dưới đất không có 
Di Lặc, lão tăng không biết cái tên này áp dụng cho ai?" Động Sơn bước xuống rung rinh giường thiển 
nói: "Xà lê Ưng! Khi ta đang ở chỗ Vân Nham, có lần hỏi thây cái gì đó thì thầy lắc cái lò sưởi. Hôm 
nay ông hỏi ta câu hỏi này, cả người ta như toát mồ hôi hột!"—According to the Records of the 
Transmission of the Lamp (Ch"uan-Teng-Lu), Volume XVÏH, one day, Zen master Nanquan once asked 
a monk, "What sutra are you reading?" The monk said, “The Rebirth of Maitreya Sutra." NÑanquan said, 
"When will Maitreya be reborn?" The monk said, "Now he's in Tushita Heaven. He lI be reborn in the 
future." Nanquan said, ”Úp above there's no Maitreya. Down below there's no Maitreya." YunJu said to 
Dongshan, "Up above there s no Maitreya. Down below there's no Maitreya. I dont know to whom this 
name applies." When Yunju asked Dongshan this question, Dongshan shook the meditation platform. 
Then Dongshan said, "Worthy Yin! When I was at Yunyans I once asked him something and he shook 
the stove. Today, when you asked me this question, my entire body broke out in a sweat!” 


35)_ Đạo Ung: Muốn Đạt Như Thế Phải Là Người Như Thế!— To Desire to Atain Such a Thỉng, You 
Must Be Such a Person! 

Theo Truyền Đăng Lục, quyển XVII, một hôm, Thiển Sư Vân Cư Đạo Ưng (?-901) nói với cả Tăng 
đoàn: "Nếu mấy ông muốn đạt đến điều như thế, mấy ông phải là con người như thế. Vì mấy ông là 
con người như thế, thì tại sao mấy ông lại băn khoăn về điều như thế?"——According to the Records of 
the Transmission of the Lamp (Ch°uan-Teng-Lu), Volume XVII, one day Master Yunju said to the 
congregation, "ÏIÝ you want to attain such a thing, you must be such a person. Since you are such a 
person, why trouble about such a thing?" 


6) Đạo Ưng: Nếu Có Một Con Đường Như Thế, Thì Con Lập Túc Bỏ Hòa Thượng Mà Đi Lên 

Đó!—Tƒ There*s Such a Path, Then ÏˆlI Leave You Inunediately to Go on lt! 
Theo Truyền Đăng Lục, quyển XVIH, một hôm, Động Sơn hỏi Vân Cư Đạo Ưng (?-901): “Ta nghe 
Hòa Thượng Tư Đại sanh làm vua nước Nhật là thật giả?” Sư thưa: “Nếu là Tư Đại, Phật còn chẳng 
làm, huống là làm vua.” Động Sơn gật đầu. Một hôm, Động Sơn hỏi: “Từ đâu đến?” Sư thưa: “Đạp núi 
đến.” Động Sơn hỏi: “Quả núi nào nên ở?” Vân Cư thưa: “Có quả núi nào chẳng nên ở.” Động Sơn 
nói: “Thế ấy là cả nước đều bị Xà Lê chiếm hết.” Vân Cư nói: “Chẳng phải.” Động Sơn nói: “Thế ấy 
là ngươi đã được đường vào?” Vân Cư nói: “Không đường.” Động Sơn nói: “Nếu không đường làm sao 
được cùng lão Tăng gặp nhau?” Vân Cư nói: “Nếu có đường thì cùng Hòa Thượng cách núi vậy.” 
Động Sơn nói: “Kẻ nầy về sau ngàn muôn người nắm chẳng đứng.”——According to the Records of the 
Transmission of the Lamp (Chˆuan-Teng-Lu), Volume XVI, once, Tung-Shan said to Yun-Ju: “I heard 
that a monk named “Great Thought' was bom In the Kingdom of Wie and became the king. Is this true 
or not?” “If his name was “Great Thought,` then even the Buddha couldn't do 1t.” T”ong-Shan agreed. 
One day T”ong-Shan asked: “Where are you going?” Yun-Ju said: “Tramping on the mounfain.” T”ong- 
Shan said: “How can the mountain endure?” Yun-Ju said: “How can 1t not endure?” T”ong-Shan said: 
“If you go on like this, then you”ll eventually teach the whole country.” Yun-Ju said: “No, I won't.” 
Tong-Shan said: “If you go like thís, then your disciples wilÏ gain a way of entrance.” Yun-Ju said: 
#No such way.” Tong-Shan said: “No such way? I challenge you to show me.” Yun-Ju said: “Tf thereˆs 
such a path, then lH leave you immediately to go on 1t.” Tong-Shan said: “In the future, a thousand or 
ten thousand people won't be able to grab this disciple.” 
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7)_ Đạo Ưng: Nhất Bả Mao Cái Đầu— To Cover the Head with a Bundle oƒ Thatch 

Một nắm tranh che đầu, ý nói vị trụ trì tự viện. Vân Cư Đạo Ưng (2-901) là tên của một vị Thiển sư 
Trung Hoa vào thế kỷ thứ mười, vào thời nhà Đường (618-907). Hiện nay chúng ta không có nhiều tài 
liệu chi tiết về Thiển sư Vân Cư Đạo Ưng; tuy nhiên, có một vài chỉ tiết lý thú về vị Thiển sư này 
trong Truyền Đăng Lục, quyển XVI: Vân Cư đến từ U Châu, bây giờ thuộc tỉnh Hồ Bắc. Năm sanh 
của Ngài không ai biết. Năm hai mươi lăm tuổi, ông xuất gia tại một ngôi chùa ở Phạm Dương (cũng ở 
trong tỉnh Hồ Bắc ngày nay). Thiền Sư Vân Cư Đạo Ưng là một đệ tử nổi tiếng và Pháp Tử của Thiền 
Sư Động Sơn Lương Giới. Ông nối tiếp dòng thiển Tào Động do Động Sơn và Tào Sơn Bổn Tịch lập 
ra. Trong truyền thống nầy về sau có thiển sư Đạo Nguyên nối pháp, và phái thiền Tào Động của 
Nhật Bản vẫn còn lưu truyền đến ngày nay. Theo Cảnh Đức Truyền Đăng Lục, quyển XVII, Vân Cư 
hỏi Động Sơn: “Thế nào là ý Tổ Sư?” Động Sơn đáp: “Sau này Xà Lê có nơi chốn ở yên, chợt có 
người đến hỏi như thế, phải đáp làm sao?” Vân Cư nói: "Lỗi tại con." Về sau Vân Cư đi cất thảo am 
nơi Tam Phong, trải qua tuần nhật không xuống trai đường. Động Sơn thấy lạ hỏi: “Mấy ngày nay sao 
ngươi không đến thọ trai?” Sư thưa: “Mỗi ngày có Thiên Thần cúng dường.” Động Sơn bảo: “Ta bảo 
ngươi là kẻ vẫn còn kiến giải. Ngươi rảnh chiều lại.” Chiểu, sư đến. Động Sơn gọi: “Ưng am chủ!” Sư 
lên tiếng: “Dạ!” Động Sơn bảo: “Chẳng nghĩ thiện, chẳng nghĩ ác là cái gì? Sư trở về am ngồi yên 
lặng lẽ, Thiên Thần tìm mãi không thấy, trải ba ngày như thế mới thôi đến cúng dường.”——To cover 
the head with a bundle of thatch, implies an abbot of a monastery. Zen Master Yun-Chu Tao-Ying, 
name of a Chinese Zen monk in the tenth century, during the Tang dynasty in China. We do not have 
detailed documents on this Zen Master; however, there 1s some 1nteresting 1information on him 1n The 
Records of the Transmission of the Lamp (Ch"uan-Teng-Lu), Volume XVII: Yunju came from ancient 
'Youzhou, located in modern Hubeli Province. His year of birth was unknown. At the age of twenty-five 
he took the monk's vows at a temple 1n Fanyang (also in modern Hubei Province). Zen master Yun-]u- 
Tao-Ying was a noted disciple and Dharma heir of Zen Master T”ong-Shan-Liang-Jie. He continued 
the lineage of the Soto School founded by Tung-shan and Tsao-shan Pen-chi. Dogen was a later 
dharma heir of this lineage and Soto Zen In Japan continues 1fs tradition ti today. According to the 
Records of the Transmission of the Lamp (Chˆuan-Teng-Lu), Volume XVII, Yun-Ju asked T”ong-Shan: 
“What was the First Ancestorˆs intention?” T”ong-Sha answered: “Behind him as a reed hat.” Yun-Ju 
said: My fault.” Later, Yun-]u went to build a cottage on nearby San-Feng peak. For ten days 
thereafter he didn”t return to the monk" hall. Tong-Shan asked him: “Why haven" you come to meals 
lately?” Yun-Ju said: “Everyday a heavenly spirit brings me food.” T”ong-Shan said: “I say you re a 
person. Why do you still have such an understanding? Come see me tonipht!” That evening when Yun- 
Ju came to see T”ong-Shan, T”ong-Shan called out to hìm: “Hermit-Ying!” Yun-Ju answered: “Yes?” 
Tong-Shan said: “Nothing of good and not thinking of evil, what 1s 1?” Yun-Ju went back to his 
cotfage and sat in Zen meditation. Because of this the god couldn't find him, and after three days did 
not come again.” 


8) Đạo Ưng: Nói Lên Trên Túc Chẳng Tên Đạo Ưng!—]ƒ I Looked Up, Then There's Nothing 
Namecd Tao-Ying! 
Một hôm Động Sơn hỏi Vân Cư Đạo Ưng (2-901): “Từ đâu đến?” Sư thưa: “Từ Thúy Vi đến.” Động 
Sơn lại hỏi: “Thúy Vi có lời gì dạy đổ chúng?” Sư thưa: “Thúy Vi cúng dường La Hán, con hỏi 'Cúng 
dường La Hán, La Hán có đến chăng? 'Thúy Vi bèn hỏi con: 'Mỗi ngày ông ăn gì?” Động Sơn hỏi: 
“Thật có lời nầy chăng?” Sư thưa: “Có.” Động Sơn nói: “Chẳng uống tham kiến bậc đạt đạo.” Đoạn 
Động Sơn hỏi: Xà Lê tên gì?” Sư thưa: “Tên Đạo Ưng.” Động Sơn nói: “Hãy nhìn lên rồi nói lại.” Sư 
thưa: “Nói lên trên tức chẳng tên Đạo Ưng.” Động Sơn nói: “Ngươi đáp tương tợ với ta lúc đến Vân 
Nham.”—One day Tong-Shan asked Yun-Ju: “Where have you come from?” Yun-Ju said: “From 
Shui-Wei.” T?ong-Shan said: “What teaching does Shui-Wei convey to his disciples?” Yun-Ju said: 
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“Once, when Shui-Wei was making offerings to the sacred images, I asked him: “If you make offerings 
to the arhats, will they come or not?* Shui-Wei: “Aren't you able to every day?” Tong-Shan said: 
“Did he really say that or not?” Yun-Ju said: “Yes.” Tong-Shan said: “Don't đimiss it when a great 
man appearsl!” Then T”ong-Shan asked Yun-Ju: “What 1s your name?” Yun-Ju said: “Tao-Ying.” 
Tong-Shan said: “Look up and then say 1t.” Yun-Ju said: “TỶ I look up, then there”s nothing named 
“T°ao-Ying”” Tong-Shan said: “You talk Just like I dịd when I spoke with T”ao-WUu.” 


9) Đạo Ung: Thế Tôn Mật Ngữ!— The World Honored One's Secret Phrase! 

Một viên quan cao cấp đến viếng thiển sư Vân Cư Đạo Ưng (2-901) và hỏi: "Người ta nói đức Thế 
Tôn có một mật ngữ mà Ca Diếp không che dấu, mật ngữ ấy là gì?" Vân Cư gọi lớn tiếng: "Quan 
Thượng Thư." Viên quan đáp: "Dạ!" Vân Cư hỏi: "Có hiểu không?" Viên quan đáp: "Không hiểu." 
Vân Cư nói: "Nếu ông chẳng hiểu, đó là mật ngữ của Thế Tôn; nếu ông hiểu, đó là Ca Diếp chẳng 
che dấu."——A high government official called out Yun-Ju and asked, "I am told that the World Honored 
One had a secret phrase and Mahakasyapa địd not keep 1t hidden; what was the secret phrase?” The 
master called out loudly, "O honoured officer!" and the officer responded. "Do you understand?" 
demanded the master. The government official answered, "No, Reverend Master!" The master said, "If 
you do not understand, there 1s the secret phrase; If you understand, there 1s Mahakasyapa 1n full 
revelation." 


CXCTIV.Đạo Viên: Tao-yuan 
1)_ Nhân Quả Bất Lạc? Bất Muội?— Cause and Ejƒƒfect, Not Falling? Not Obscuring? 
Đạo Viên, tên của một vị Thiển sư Trung Hoa vào thế kỷ thứ 11, đệ tử của thiển sư Huệ Nam. Một 
hôm sư nghe hai vị Tăng cãi nhau về công án "Bách trượng Dã Hồ." Một vị bảo: "Chỉ như bất muội 
nhân quả, cũng chẳng thoát khỏi cái kiếp con dã hồ." Vị kia lên tiếng: "Chính là bất muội nhân quả 
đó, còn ai từng đọa làm kiếp dã hồ nữa?" Nghe vậy, Đạo Viên lấy làm lạ, đứng dậy bước lên núi mà 
không hay, vừa khi bước ngang dòng suối, hốt nhiên đại ngộ. Sau đó, khi đang kể lại cho Huệ Nam 
việc này, nước mắt chảy tràn trên má. Huệ Nam bảo sư hãy ngồi mà nghỉ trên ghế. Từ giấc ngủ say 
sưa, sư bỗng tỉnh dậy và thốt lên rằng: 
"Nhân quả bất lạc bất mị; 

Tăng tục vô ky vô húy. 

Trượng phu khi vũ như vương, 

Tranh thọ mang tàng bị cái. 

Nhất điều tức mật nhiệm tung hoành, 

Dã hồ khiêu nhập kim mao đội." 
Tao-yuan Zen master, a Chinese Zen master in the eleventh century. He was a disciple of Zen master 
Hui-nan. One day he heard two monks engaged in discussion regarding the koan of Pai-chang and the 
fox. The one said, "Even you say not to obscure cause and effect, this wont make you free from the 
that 1s not to obscure cause and effect, and 
who had ever fallen Iinto the fox form of existence?'" Listening to this, Tao-yuan's inquiring spirit Was 


trị, 


fox form of existence.' The other immediately responded, 


aroused 1n an unusual manner, and, without realizing how, he found himself walking up to the 
mountain; and when he was about to cross the stream, his mind suddenly opened to the truth contained 
1n the koan. As he was later telling the incident to Hui-nan, tears stteaked down his cheeks. Nan 
ordered him to have a rest In his attendanfs chair. From a sound sleep he abruptly awoke and uttered 
this: 
"Cause and effect, not falling? not obscuring? 

Whether monk or layman, 

there 1s nothing for him to shun. 

Here s the man whose sovereign wiÏl 1s peerless, 


Him no bag can hold, no wrappage hide; 
Swinging his staff right and left as he will, 
Straight Iinto a troop of golden-haired lions 
Jumps he, the master fox." 


2) Đạo Viên Và Sự Phụ Hoàng Long Huệ Nam— Tao-yuan and His Master Huang Lung Hui Nan 
Sau một chuyến đi hành hương trở về, Đạo Viên vẽ một vòng tròn trước mặt thầy mình là Thiền sư 
Huệ Nam Hoàng Long. Sau đó, Đạo Viên bèn bước vào bên trong vòng tròn. Vị thầy hỏi: “Ông có 
muốn biến vòng tròn này thành Phật hay không?” Đạo Viên trả lời: “Con không biết làm sao vẽ được 
hai mắt.” Vị thây nói: “Lão Tăng cũng không giỏi gì hơn ông.” Đạo Viên không có câu trả lời——After 
returning from his study-pilgrimage, Tao Yuan drew a circle 1n front of his master Hui-Nan. Then, he 
stood within it, and bowed. The master asked, “Do you w1sh to make of 1t a Buddha or not?” Tao Yuan 
asnwered: “1 do not know how to fabricate the eyes.” The master remarked: “[ cannot do any better 
than you.” Tao Yuan made no response. 


CXCV.Đạo Xước: An Lạc Tập— Tao Ch'o: Book oƒ PeacefHl and JoyƒfHI Practices 

Tây Hà là tên hiệu của Đạo Xước, một vị Tăng nổi tiếng đời Đường. Sư là tác giả của bộ sách "An 
Lạc Tập", được viết vào thế kỷ thứ VII. Nội dung có những đoạn nói về nhất tướng tam muội được 
trích dẫn từ nhiều kinh điển khác nhau. Ý định của tác giả ở đây chứng tỏ rằng tam muội là phương 
tiện hữu hiệu dẫn hành giả diện kiến hết thảy chư Phật trong quá khứ, hiện tại và vị lai. Nhưng trên 
phương diện giải thoát, nhất là trong quan điểm của nhà Thiền, thấy chư Phật thì có lợi ích gì? Thị 
kiến khách quan của Phật phải phù hợp với sự thể hiện nội tâm mà trên quan điểm tâm lý học, nó là 
thể tài trọng yếu nhất mà hành giả cần nhận xét—Hs¡i He, name of T?ao-Ch'o, a famous monk during 
the Tang dynasty. He was the author of a book tiled “Collection of Passages Concerning Birth in the 
Land of Peace and Bliss or Book of Peaceful and Joyful Practices,” written in the seventh century. The 
content of the book includes passages bearing on the Samadhi of Oneness which are quoted from 
Various sutras. The authors intention here 1s to prove the Samadhi to be efficient means of bringing the 
devotee into the presence of all the Buddhas of the past, present, and future. But, from the point of 
view of salvation or enlightenmernt, especially the point of view 1n Zen Buddhism, what 1s the use of 
seeing the Buddhas? The seeing of the Buddha obJectively must be in correspondance with the inner 
realization and, as far as psychology 1s concerned, Inner realization 1s the more 1mportant topic of 
consideration for practitioners. 


CXCVI.Đầu Tử Đại Đồng: T?ou-T:i Ta-t'ung 

T) Ấy Là Trời Mưa Đấy!— The Falling Rain! 

Theo Cảnh Đức Truyền Đăng Lục, quyển XV, một hôm, có một vị Tăng hỏi: "Một pháp có thể rưới 
mát khắp quần sanh. Thế nào là một pháp này?" Đầu Tử nói: "Ấy là trời mưa đấy!" (mưa theo nghĩa 
đen là làm mát, ý chỉ ở đây là mưa pháp)—According to the Records of the Transmission of the Lamp 
(Chˆuan-Teng-Lu), Volume XV, one day, a monk asked, "One Dharma universally freshens all beings. 
'What Dharma 1s this?” T”ou- Tz1 said, “The falling rain." 


2) Đầu Tử Đại Đông: Chẳng Cho Đi Đêm, Đợi Đến Sáng Sẽ Đến!—Can°t Make the Journey at 
Night, Must Arrive in the Daylight! 

Theo Cảnh Đức Truyền Đăng Lục, quyển XV, một hôm, Triệu Châu hỏi: “Khi ở trong chết được sống 

là thế nào?” Sư đáp: “Chẳng cho đi đêm, đợi đến sáng sẽ đến.” Triệu Châu nói: “Ta sớm là trắng, y 

lại là đen.”——According to the Records of the Transmission of the Lamp (Chˆuan-Teng-Lu), Volume 

XV, one day, Zhao-Chou asked: “What do you say about the one who undergoes the great death, and 
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thus atfains life?” T”ou-Tz1 said: “He can”t make the Journey at night. He must arrive 1n the daylight.” 
Zhao-Chou said: “Ive long committed thievery, but you”ve worse than me.” 


3) Đầu Tử Đại Đông: Cho Tôi Tiền Trà Muối! — Tea, Salt, a Coin, Please Help Me! 

Theo Cảnh Đức Truyền Đăng Lục, quyển XV, một hôm Triệu Châu Tùng Thẩm đến huyện Đồng 
Thành gần núi Đầu Tử, sư cũng có việc xuống núi, giữa đường hai người gặp nhau mà không biết 
nhau. Triệu Châu hỏi thăm những người cư sĩ mới biết là Đại Đồng Đầu Tử, liễn nghịch rằng: “Phải 
chủ núi Đầu Tử chăng?” Sư đáp: “Cho tôi xin tiền trà muối!” Triệu Châu đi thẳng đến am trước, ngồi 
chờ. Sư mang một bình dầu về am. Triệu Châu hỏi: “Nghe danh Đầu Tử đã lâu, đến đây chỉ thấy ông 
già bán dầu.” Sư đáp: “Thây chỉ thấy ông già bán dầu, là không biết Đầu Tử.” Triệu Châu hỏi: “Thế 
nào là Đầu Tử?” Sư đưa bình dầu lên đáp: “Dầu! Dầu! —According to the Records of the 
Transmission of the Lamp (Ch"uan-Teng-Lu), Volume XV, one day Zhao-Chou cam to T”ong-Cheng 
County near Mount Tou-Tz1. T”ou-Tz1 left the mounftain. They met each other on the road. “hao-Chou 
asked him: “Aren't you the host of Mount T”ou-Tz1?” T”ou-Tzi said (ke a beggar): “Tea, salt, a con, 
please help me!” Zhao-Chou then proceeded to Tou-Tz1”s hut on the mountain and sat down Inside. 
Later T”ou-Tz¡ returned to the hut carrying a Jug of oil. “hao-Chou said: “Long have I heard of Tou- 
Tz1, but since coming here all ve seen 1s an old-timer selling oil.” T”ou- T21 said: “You”ve only seen 
an old-timer selling oil. But you haven”t recognized T”ou-Tz1.” Zhao-Chou said: “What 1s T”ou-Tz1?” 
Tou-Tzi lifted up the Jug of oïl and yelled: “Oil! Oil!” 


4)_ Đầu Tử Đại Đông: Diễn Xuất Đại Tạng Giáo!— Demonstrate the Teaching oƒ All the Scriptures! 
Theo Cảnh Đức Truyền Đăng Lục, quyển XV, một hôm, có vị Tăng hỏi: "Trong đại tạng giáo còn có 
chuyện gì đặc biệt quan trọng hay không?" Đầu Tử nói: "Diễn xuất đại tạng giáo."—According to the 
Records of the Transmission of the Lamp (Chˆuan-Teng-Lu), Volume XV, one day, a monk asked, "In 
the entire store of scriptural teachings, 1s there any one particularly Important matter or not?" T”ou-Tz1 
said, "Demonsftrate the teaching of all the scriptures!” 


5) Đầu Tử Đại Đông: Đáp Phật—Answers Buddha 

Nham Tuấn là tên của một vị Thiển sư Trung Hoa vào thời nhà Tống (960-1279). Sư là một trong 
những đệ tử xuất sắc và là người nối pháp của Thiển sư Đầu Tử Đại Đồng. Một hôm, Sư hỏi Đại 
Đồng: "Thế nào là Phật?" Đại Đồng đáp: "Phật." Sư lại hỏi: "Thế nào là Đạo?" Đại Đồng đáp: "Đạo." 
Sư lại hỏi nữa: "Thế nào là Pháp?" Đại Đồng đáp: "Pháp." Nham Tuấn hỏi: “Thiền là gì?? Đầu Tử 
đáp: “Thiền.” Rồi vị Tăng hỏi: “Còn khi trăng chưa tròn thì thế nào?” Đầu Tử nói: “Lão Tăng nuốt ba 
bốn phần.” Vị Tăng lại hỏi: “Còn khi trăng tròn thì thế nào?” Đầu Tử nói: “Lão Tăng nhổ ra bẩy tám 
phần.”—Yen-Tsuan, a Chinese Zen master in the Sung Dynasty in China. He was one of the most 
oufstanding disciples and dharma-hetrs of Zen master T'ou-tzu Ta-tung (819-914). One day, he asked 
Ta-tung, "What 1s the Buddha?" "Buddha," Ta-tung replied. He asked, “What is Tao?” “ao,” Ta-tung 
replied. He asked again, "What is the Dharma?” "Dharma," Ta-tung replied. Yen-Tsuan asked: “What 
1s Zen?” Tou Tzu said: “Zen.” The monk then asked: “What about when the moon 1smrt full yet?” Zen 
master Tou tzu said: “[ swallow three or four tenths.” The monk asked again: “What about when the 
moon 1s full?” Tou tzu said: “I spit out seven or eight tenths.” 


6)_ Đầu Tử Đại Đông: Đó Chỉ Là Danh Tự Mà Mấy Ông Ôm Giữ Thôi!—It's Due to This Name 
That You Esteem and Sustain! 

Theo Cảnh Đức Truyền Đăng Lục, quyển XV, một vị Tăng hỏi: "Tất cả chư Phật cùng chư Bồ Tát đều 

từ kinh này mà ra. Thế nào là kinh này?" Đầu Tử nói: "Đó chỉ là danh tự mà ông quí ông giữ thôi."— 

According to the Records of the Transmission of the Lamp (Ch"uan-Teng-Lu), Volume XV, a monk 
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asked, "AlI Buddhas and dharmas come forth from this sutra. What 1s this sutra?" T”ou- z1 said, "Ít 1s 
due to this name that you esteem and susfain." 


7)_ Đầu Tử Đại Đồng: Đừng Tự Tác Đại, Cũng Đừng Tin Có Ta Có Người!— Don 't Build Yourself 
Up, and Don 1 Believe in Selƒ and Other! 

Theo Cảnh Đức Truyền Đăng Lục, quyển XV, một vị Tăng hỏi: "Sư tử là vua của các loài dã thú, sao 

lại bị lục trần nuốt trọn?" Đầu Tử nói: "Đừng tự tác đại lấy ông. Cũng đừng tin cái ta (cái ngã) và 

người."——According to the Records of the Transmission of the Lamp (Ch°uan-Teng-Lu), Volume XV, a 

monk asked, “The lion 1s the king of beasts. Why 1s it devoured by the six senses?" 'T”ou-Tz1 said, 

"Dontt build yourself up! Dont believe 1n self and other!” 


8) Đầu Tử Đại Đồng: Hôm Nay Lão Tăng Bị Đau Lưng! —Today, Thỉs Old Monk Has a Back 
Pam! 

Theo Cảnh Đức Truyền Đăng Lục, quyển XV, một hôm, có một vị Tăng đến và hỏi Thiền sư Đầu Tử: 

“Bạch thầy, con đến từ một nơi rất xa, xin thầy tiếp nhận và hướng dẫn con.” Vị thầy đáp: “Hôm nay 

lão Tăng bị đau lưng.”——According to the Records of the Transmission of the Lamp (Chˆuan-Teng-Ln), 

Volume XV, one day, a monk came and asked Zen master T'ou Tz1, “Master, I came from a very far 

place, please receive and lead me.” The master replied, ““[oday, this old monk have a back pain.” 


9) Đầu Tử Đại Đông: Khô Mộc Long Ngâm, Độc Lâu Lý Sư Tử Hống— The Dragon Bellow From 
Within the Withered Tree; Inside the Skull the Lion Roars 

Rồng gầm trong cây khô. Người tham thiển dứt sạch phân biệt từ vọng tưởng, ý nói thấy rõ chân tánh. 
Theo Cảnh Đức Truyền Đăng Lục, quyển XV, một hôm có một vị Tăng hỏi Thiển sư Đại Đồng Đầu 
Tử: "Trong cây khô có rồng gầm không?" (Khô mộc long ngâm, ý chỉ tiêu diệt tất cả vọng niệm). Đầu 
Tử nói: "Lão Tăng nói trong đầu lâu có sư tử rống." (Độc lâu lý sư tử hống, hàm ý đã diệt hẳn tình 
thức, thong dong tự tại, như từ cõi chết sống lại)—A practitioner who eradicates all discriminations 
from deluded thoughts. The term means one who sees the original nature. According to the Records of 
the Transmission of the Lamp (Chˆuan-Teng-Lu), Volume XV, one day a monk asked Zen master 
Tou-tzu Ta-tung, "Does the dragon bellow from within the withered tree?"” T”ou-Tz1 said, "I say that 
1nside the skull the lion roars." 


10) Đầu Tử Đại Đông: Mở Rồi Đấy!— They Are Open! 

Theo Cảnh Đức Truyền Đăng Lục, quyển XV, một hôm, có một vị Tăng hỏi: "Khóa vàng chưa mở là 
thế nào?" Đầu Tử nói: "Mở rồi đấy."—According to the Records of the Transmission of the Lamp 
(Ch?uan-Teng-Lu), Volume XV, one day, a monk asked, "What about when the golden manacles are 
not open?” T”ou-Tz1 said, "They are open." 


11) Đầu Tử Đại Đồng: Thị Phi Giao Kết Xứ—AfflicHions Are Places that Arised from Œossips oƒ 
Right and Wrong 
Phiển não là chỗ khởi lên của thị phi. Trong thí dụ thứ 41 của Bích Nham Lục, một hôm Triệu Châu 
hỏi Đầu Tử: "Người đại tử khi sống lại thì thế nào?" Đầu Tử đáp: "Chẳng cho đi đêm, đợi sáng sẽ 
đến." Hành giả tu Thiền nên luôn nhớ rằng khi chỗ phải quấy lẫn lộn (thị phi kết giao xứ), ngay cả các 
bậc Thánh cũng không thể biết. Khi nghịch thuận dọc ngang, Phật cũng không thể biết. Người siêu 
luân tuyệt thế được thế gian khám phá ra, hiển hiện khả năng siêu quần bạt chúng. Người ấy có thể đi 
trên băng, chạy trên kiếm bén liền đó giống như sừng lân hay liên hoa trong lửa. Hòa Thượng Vĩnh 
Quang ở Chiết Trung nói: "Ngôn phong nếu sai thì cổng làng quê cách xa muôn dặm, phải là bờ cao 
vót buông tay, tự nhận thừa đương, sau khi chết sống lại chẳng dám khi anh, ý chỉ phi thường, người 
nào thường ư?" Ý Triệu Châu hỏi như thế, Đầu Tử là hàng tác gia cũng không cô phụ câu hỏi kia. Chỉ 
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là tuyệt tình bặt dấu, quả thật khó hiểu, chỉ hiện bày trước mắt đôi chút. Vì thế cổ nhân nói: "Muốn 
được thân thiết chớ đem hỏi đến hỏi, hỏi tại chỗ đáp, đáp tại chỗ hỏi." Nếu chẳng phải Đầu Tử, bị 
Triệu Châu một câu hỏi cũng khó đáp được. Chỉ vì kia là kẻ tác gia, nhắc đến liền biết chỗ rơi— 
Afflictions are places that arised from gøossips of right and wrong. In example 41 of the Pi Yen Lu, one 
day Chao Chou asked Tou Tzu, "How 1s it when a man who has died the great death returns to life?" 
Tou Tzu said, "He must not go by night: he must get there 1n daylight." Zen practiioners should always 
remember that when right and wrong are mixed, even the sages cannot know; when going against and 
with, vertically and horizontally, even the Buddhas cannot know. One who 1s a man detached from the 
world, who transcends convention, reveals the abilitiles of a great man who stands out from crowd. He 
walks on thin Ice, runs on a swords edge. He 1s like the unicorns horn, like a lotus flower in fire. 
Master Yung Kuang of central Chekiang said, "If you miss at the point of their words, then youre a 
thousand miles from home. In fact you must let go your hands while hanging from a chHff, trust yourself 
and accept the experience. Afterwards you return to life again. I cant deceive you; how could anyone 
hide this extraordinary truth?”" The meaning of Chao Chou's question 1s like this. Tou Tzu 1s an adept, 
and he didnt turn his back on what Chao Chou asked: 1fs Just that he cut off his feelings and left no 
traces, so unavoidably he's hard to understand. He Just showed the little bit before the eyes. Thus an 
Anclent said, "If you want to attain Intimacy, dont ask with questions. The question 1s in the answer, 
and the answer 1s in the quesftion." It would have been very difficult for someone other than Tou Tzu 
to reply when questioned by Chao Chou. But since Tou Tzu 1s an expert, as soon as 1fs raised he 
knows where 1t comes down. 


12) Đầu Tử Đại Đồng và Thúy Vi— T°ou-Tzi Ta-t ung and Ts'ui-WWei 

Một trong những vấn đáp được tả lại trong Cảnh Đức Truyền Đăng Lục, volume XV, diễn ra như sau: 
"Một hôm, Thúy Vi đi dạo trong phòng giảng pháp, Đầu Tử đến gần và hỏi: 'Thưa thầy, thầy chỉ cho 
người ta ý nghĩa bí mật của việc đến từ phía Tây như thế nào?' Thúy Vi dừng lại và quay nhìn về phía 
sau một lát. Đầu Tử nhắc lại câu hỏi của mình: 'Thưa thầy, xin thầy hãy dạy cho con.' Thúy Vĩ nói: 
"Con có muốn ta đổ một thùng nước thối lên đầu con không?”' Đầu Tử quỳ xuống biết ơn rồi lui ra." 
Khi Thúy Vi quay lui ra mà không trả lời có lẽ ngài muốn nhắc nhở Đầu Tử rằng ông ta đã một lần 
tắm trong nước dơ mà không hay biết. Và nếu Đầu Tử đã sáng mắt ra thì hẳn có thể nhìn thấy ý chỉ, 
chẳng còn xin thêm chỉ thị riêng biệt bằng lời nữa. Nhưng Đầu Tử không nhìn thấy; và đó là lý do tại 
sao Thúy Vi phải quở trách Đầu Tử——A mondo (questions and answers) with his master recorded in 
the Ching-Te-Chuan-Teng-Lu in volume XYV 1s as follows: "One day as Ts'ui-wel was walking around 
the dharma hall, T'ou-tzu came up to him and asked, Master, how do you show people the secret 
meaning of coming out of the west?' Ts'ui-weli paused and kept looking back for a momernt. Tou-tzu 
asked again, 'Please, master, Instruct me.' Ts'ui-wel said, 'Do you want me to pour another bucket of 
putrid water over you?' Tou-tzu prostrated with gratitude and withdrew.” When Ts'ui-wel turned back, 
perhaps he wanted to remind T"ou-tzu that he had already been once bathed in dirt and did not know 
the fact. And 1f T'ou-tzu had his eye already opened he could have seen I1nto the meaning without 
further asking for speclal wordy I1nstruction. But he failed; and that was the reason for TSs'u1-wel's 
reproach. 


13) Đầu Tử Đại Đồng: Trả Lời Câu Hỏi "Văn Thù Có Thầy Không?" —Answered the Question 
"Did Manjusri Have a Teacher?" 

Theo Cảnh Đức Truyền Đăng Lục, quyển XV, một vị Tăng hỏi: "Văn Thù có thất Phật làm đệ tử. Văn 

Thù có thây không?" Đầu Tử nói: "Ông nói theo cách này, giống như là coi thường mình và tán thán 

người vậy. '—According to the Records of the Transmission of the Lamp (Chˆuan-Teng-Lu), Volume 

XV, a monk asked, "ManJusri had seven Buddhas as disciples. Did ManJusri have a teacher?”" T”ou-Tz1 

said, "When you speak In this manner, 1ts as 1Ý youre belittling yourself and praising others." 
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14) Đầu Tử Đại Đông: Trọn Không Nói Hướng Thượng Hướng Hạ, Có Phật, Có Pháp, Có Phàm, 
Có Thánh!—I WiII Never Say That Above, Below, a Buddha, a Dharma, Ordinary or Sacred! 
Theo Cảnh Đức Truyền Đăng Lục, quyển XV, một hôm Sư thượng đường bảo chúng: “Các ngươi đến 
đây tìm ngôn ngữ hay đẹp, góp lời văn vẻ, trong miệng quý có nói ra, lão già nầy khí lực yếu kém, 
môi lưỡi chậm lụt. Nếu các ngươi hỏi ta, ta tùy câu hỏi mà đáp. Đối đáp không có gì huyển diệu có 
thể kịp được ngươi, cũng không dính gì đến tai ngươi. Trọn không nói hướng thượng hướng hạ, có Phật 
có Pháp, có phàm có Thánh. Trong chỗ các ngươi sanh hiểu rồi tự mang gánh lấy, sau nầy tự làm tự 
chịu. Trong ấy không có gì cho các ngươi, chẳng dám lừa dối các ngươi, không ngoài không trong, có 
thể nói được na ná. Các ngươi lại biết chăng?”——According to the Records of the Transmission of the 
Lamp (Chˆuan-Teng-Lu), Volume XV, one day Zen master T”ou-Tzi-T”a-T”ong entered the hall and 
addressed the monks, saying: “All of you come here searching for some new words and phrases, 
colecting brilliant things which you 1ntend to stick in your own mouth and repeat. But this old monk”s 
energy 1s failing and my lips and tongue are blundering. I don”t have any 1dle talk to give you. lÝ you 
ask me then I will answer you directly. But there 1s no mystery that can be compared to you, yourself. ] 
won't teach you some method to collect wisdom. I will never say that above or below there”s a 
Buddha, a Dharma, something ordinary or something sacred, or that you will find 1t by sitting with your 
legs crossed. You all manifest a thousand things. It 1s the understandings that arise from your own life 
that you must carry I1nto the future, raping what you sow. I have nothing to give you here, neither 
overtly nor by Inference. I can only speak to all of you 1n this manner. If you have doubts then question 
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me. 


15) Đầu Tử Đại Đông: Từ Tế Đại Sư—Great Teacher Compassionate Succor 

Đầu Tử (819-914), tên của một vị Thiển sư Trung Hoa vào thế kỷ thứ chín. Đầu Tử được nhắc tới 
trong những thí dụ 41, 79, 80 và 91 trong Bích Nham Lục. Ngoài ra, có một vài chi tiết lý thú về vị 
Thiển sư này trong Truyền Đăng Lục, quyển XV: Thiển sư Đại Đồng sanh năm 819. Ông đến từ Thủ 
Châu, vùng mà bây giờ là phía nam của tỉnh An Huy, Thuở nhỏ sư xuất gia theo Thiển sư Mãn Bảo 
Đường, sau đó ít lâu sư đọc Kinh Hoa Nghiêm và bắt đầu theo làm đệ tử của Thiển sư Thúy Vi Vô 
Học. Theo Cảnh Đức Truyền Đăng Lục, Đầu Tử rời bỏ nhà lúc còn rất trẻ để thực hành thiển định. 
Ông trải nghiệm lần đầu khi còn ở tông Hoa Nghiêm, một trong những nhánh Phật giáo thời đó. Sau 
đó ông trở thành đệ tử của Thúy Vi và dưới sự hướng dẫn của thầy, ông đạt được đại giác sâu. Sau 
những năm chu du để tiếp tục học tập bằng cách tranh luận pháp (hossen) với nhiều thiền sư khác, 
Đầu Tử Iui về ở ẩn trên núi Đầu Tử mà ông lấy làm tên của mình. Đầu Tử rất nổi tiếng vì việc đại 
thiển sư Triệu Châu đến thăm. Môn đồ tụ tập quanh ông để được ông hướng dẫn tu tập Thiền trong ba 
mươi năm. Vào đời Đường niên hiệu Trung Hòa (881), giặc cướp (Hoàng Sào) nổi dậy, dân chúng ly 
tán. Một lần, có bọn cuồng đồ cầm đao lên núi hỏi sư: “Ở đây làm gì?” Sư tùy nghi thuyết pháp, bọn 
chúng nghe đều bái phục, cởi y phục cúng dường rồi giải tán. Ngày sáu tháng tư năm 914, sư hơi 
nhuốm bệnh. Tăng chúng rước thầy thuốc, sư bảo chúng: “Tứ đại hợp tan là phép thường, các ngươi 
chớ lo, ta tự giữ lấy.” Nói xong, sư thị tịch trong tư thế kiết già, được vua ban hiệu là “Từ Tế Đại 
Sư—Zen Master T'ou-tzu Ta-tung, name of a Chinese Zen monk ¡n the ninth century. We encounter 
hiìm In examples 41, 79, 80, and 91 of the Pi-Yen-Lu. Besides, there 1s some 1nteresfing information on 
him in The Records of the Transmission of the Lamp (Ch"uan-Teng-Lu), Volume XYV: Zen master T”a- 
Tong was born in 819. He came from ancilent Shuzhou, in the southern part of modern Anwel 
Province. As a young man he left home to study under a Zen master named Man-Bao-T°ang. 
Sometime later he read the Flower Garland Sutra and proceeded to study under Shui-Wei-Wu-Xue. 
According to the Ching-Te-Chuan-Teng-Lu, Tou-tzu left home at an early age to practice Buddhist 
meditation. He had his first enlightenment experience as a monk of the Hua-Yen school of Chinese 
Buddhism. Later he became a student of Tsui-wel, under whom he experienced profound 
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enlightenment. After long years of wandering, during which Tou-tzu trained further in dharma 
duelings (hossen) with other masters, he secluded himself in a hermitage on Mount Tou-tzu, from 
which his name 1s derived. After the great Zen master Chao-chou Tsung-shen sought him out there 
(part of the dharma dueling between the two masfters 1s recorded as example 4I of the Pi-Yen-Lu), 
Tou-tzu's fame spread, Zen monks gathered around him, and he guided them for more than thirty years 
on the way of Chan. The Huang-Chao bandit uprising broke out during the Zhong-He era (around the 
year 881). At that time every place experienced disaster and chaos. Once, a crazed bandit brandished a 
knife at the master and said: “What are you do¡ng living here?” Tou-Tzi calmly continued to espouse 
Dharma. When T”ou-Tzi finmshed speaking the bandit bowed and took off their own clothes to leave as 
an offering. Ôn the sixth day of the fourth month in the year 914, the master became slightly 1ll. The 
monks called for a doctor. T”ou-Tz1 said to the congregation: “The four great activities of life ebb and 
flow unceasingly. You mustn”t be concerned. I can take care of myself.” After saying these words the 
masfer sat In a cross-legged position and passed away. He received the posthumous name “Great 
Teacher Compassionate Succor.” 


16) Đầu Tử Đại Đồng: Ý Thức Không Bao Giờ Ngừng Chảy!— Consciousness Never Sfops Flowing! 
Trong thí dụ §0 của Bích Nham Lục, chúng ta tìm thấy cuộc vấn đáp của Đầu Tử với một vị hành cước 
Tăng: "Một nhà sư hỏi Triệu Châu: 'Trẻ sơ sinh có dùng sáu giác quan của nó hay không?' Triệu Châu 
nói: 'Nó chơi bóng trên dòng thác." Sau đó, nhà sư ấy lại hỏi Đầu Tử: 'Chơi bóng trên dòng thác là thế 
nào?' Đầu Tử đáp: 'Ý thức, ý thức không bao giờ ngừng chảy.'""——In the example 80 of the Pi-Yen-Lu 
we find him in a mondo (questions and answers) with a wandering Zen monk: "A monk asked Chao- 
chou, Does an Infant use his sixth sense or not? Chao-chou said, 'He plays ball on the rushing water.' 
Later the monk asked T'ou-tzu, hat does 1t mean to play ball on the rushing water?' T"ou-tzu said, 
'Consciousness, consciousness doesnt stop flowing.'” 


CXCVII.Đầu Tử Đạo Tông: Cà Sa Khỏa Hài — T'ou-Tsu Tao-Tsung: Straw Sandals in My Vestinent 
Theo Bích Nham Lục, Tắc 58, Đầu Tử Đạo Tông làm thơ ký trong hội của Thiển sư Tuyết Đậu. Tuyết 
Đậu dạy Sư tham câu “Chí đạo vô nan, duy hiểm giản trạch.” Ngay đó Sư đạt ngộ. Một hôm, Tuyết 
Đậu hỏi: “Chí đạo vô nan, duy hiểm giản trạch, ý nghĩa thế nào?” Đạo Tông nói: “Súc sanh, súc 
sanh.” Về sau này, Đạo Tông đi ẩn cư tại vùng Đầu Tử, bất cứ lúc nào có đi đâu trụ trì đều lấy áo cà 
sa quấn đôi giày cổ và kinh sách lại. Có vị Tăng hỏi: “Thế nào là tông phong của đao giả?” Đạo Tông 
đáp: “Cà sa gói giày cỏ.” Vị Tăng hỏi: “Chưa biết ý chỉ thế nào?” Đạo Tông nói: “Đông Thành dưới 
chân trần toàn gai góc.” Hành giả tu Thiển nên luôn nhớ rằng cúng Phật chẳng ở nhiều hương, nếu 
vượt qua khỏi thì bắt tha tại ta—According to Pi-Yen-Lu, example 58, T'ou-Tzu Tao-Tsung was the 
scribe in Hsueh Tou's community, Hsueh Tou asked him immerse himself in “The Ultimate Path has no 
difficulties; Just avoid picking and choosing.” Thereby Tsung had an awakening. One day, Hsueh Tou 
asked him, “What 1s the meaning of "The Ultimate Path has no difficulties; Just avoid picking and 
choosing?”° Tao-Tsung said, “Animail, anmal.” Later, Tao-Tsung dwelt in seclusion on Mount T"ou 
Tzu. Whenever he went to serve as an abbot, he wrapped his straw sandals and scriptural texts in his 
vestment. A monk asked him, “What 1s your family style, Wayfarer?” Tao-Tsung said, “Straw sandals 
wrapped In a robe.” The monk asked, “What does it means?” Tao-Tsung said, “Ƒung-Cheng (the 
neighboring city) 1s under my bare feet.” Zen practiioners should always remember that making 
offerings to the Buddha 1s not a matter of a lot of incense. . IÝ you can penetrate through and escape, 
then letting go or holding on rest with oneself. 
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CXCVIII.Đầu Tử Nghĩa Thanh: T?ou-Tz¡ Yi-Qing 
1) Loan Phụng Bay Giữa Hư Không Chẳng ĐỂ Dấu Vếi!—A Phoemix Soaring Into the Heavens, 
Not Leaving a Trace Behind! 

Theo Cảnh Đức Truyền Đăng Lục, quyển XV, ban đầu Thiền Sư Đầu Tử Nghĩa Thanh (1032-1083) trụ 
trì tại Bạch Vân. Sau sư dời đến Đầu Tử. Một hôm, Sư thượng đường dạy chúng: “Nếu luận việc nầy 
như loan phụng bay giữa hư không chẳng để dấu vết, như con linh dương mọc sừng ai tìm được dấu 
chơn, rồng vàng chẳng giữ đầm lạnh, thỏ ngọc đâu gá bóng cóc. Nếu lập chủ khách thì phải ngoài cõi 
Oai Âm lay đầu, hỏi đáp nói bày vẫn còn ở giữa đường. Nếu đứng tròng chẳng nhọc thấy nhau— 
According to the Records of the Transmission of the Lamp (Ch"uan-Teng-Lu), Volume XV, Zen 
Master T?ou-Tzi Yi-Qing first taught on White Cloud Temple in Jian-Chou. He later moved to the 
Sheng-Yin Monastery in Shu-Chou (located on MI. Qian). One day, Zen master Yi-Qing entered the 
hall and addressed the monks, saying: “To speak of this affair 1s like a phoenix soaring into the 
heavens, not leaving a trace behind! It's like a ram whose horns are entangled 1n a tree, and thus does 
not touch the ground. Where will you find any tracks? A golden dragon in not concealed in a cold 
swamp. A Jade rabbit nests 1n the moonlight. In order to establish the guest and host, you must stick 
your head out beyond the noisy world. If you answer my questions properly, you re singing at the edge 
of the mysterious road. But in that case, you re still only halfway there. If you re still staring in 
miscomprehension, donˆt belabor what you see!” 


2) Đầu Tử Nghĩa Thanh: Món Ăn Ngon Không Cần Đối Với Người Bụng No!—Fancy Food 
Doesn°t Interest Someone Who?s Full! 

Khi đến gặp Viên Thông, Đầu Tử không thưa hỏi gì, chỉ ăn cơm xong rồi ngủ. Tri sự thấy thế, bạch với 
Viên Thông: “Trong Tăng đường có vị Tăng cả ngày lo ngủ, xin thực hành theo qui chế.” Viên Thông 
bảo: “Khoan! Đợi ta xét qua.” Viên Thông cầm gậy đi vào Tăng đường, thấy Đầu Tử đang nằm ngủ, 
Viên Thông gõ vào giường, quở: “Trong đây tôi không có cơm dư cho Thượng Tọa ăn xong rồi ngủ.” 
Đầu Tử thưa: “Hòa Thượng dạy tôi làm gì?” Viên Thông bảo: “Sao chẳng tham thiền?” Đầu Tử thưa: 
“Món ăn ngon không cần đối với người bụng no.” Viên Thông bảo: “Tại sao có nhiều người không 
chấp nhận Thượng Tọa?” Đầu Tử thưa: “Đợi họ chấp nhận để làm gì? Viên Thông hỏi: “Thượng Tọa 
đã gặp ai rồi đến đây?” Đầu Tử thưa: “Phù Sơn.” Viên Thông bảo: “Lạ! Được cái gì mà lười biếng.” 
Viên Thông bèn nắm tay, hai người cười rồi trở về phương trượng.”—When T”ou-tzi Yi-Qing arrived 
at Yuan-Tongˆ”s place, rather than going for an Interview with that teacher at the appointed time, he 
remained sleeping 1n the monk”s hall. The head monk reported this to Yuan-Tong, saying: “There 1s a 
monk who's sleeping in the hall during the day. ÏlI go deal with 1t according to the rules.” Yuan-Tong 
asked: “Whi 1s 1t?” The head monk said: “Phe monk Qing.” Yuan-Tong said: “Leave 1t be. FlI go find 
about 1t.” Yuan-Tong then took his staff and went Into the monk”s hall. There he found T”ou-Tz1-Y1- 
Qing ïn a deep sleep. Hitting the sleeping platform with his staff, he scolded him: “I don”t offer any 
“leisure rice” here for monks so that they can go to sleep.” T”ou-Tz1-Y1-Qing woke up and asked: “How 
would the master prefer that I practice?” Yuan-Tong said: “Why don't you try pracicing Zen?” Yi- 
Qing said: “Fancy food doesn”t interest someone who”s full” Yuan-Tong said: “But I don”t think 
youˆve gof(en there yet.” Yi-Qing said: “What point would there be in watting until you believe 1t?” 
Yuan-Tong said: “Who have you been studying with?” Yi-Qing said: “Fu-Shan.” Yuan-Tong said: “No 
wonder you re so obstinatel” They then held each other”s hands, laughed, and went to talk in Yuan- 
Tong”s room. From this incident Y1-Qingˆs repuftation spread widely. 


3) Đầu Tử Nghĩa Thanh: Ngay Cả Ba Tấc Tuyết Không Nghiền Nát Được Tâm Thức Của Cây 
Tùng Một Phân! — Even Three Feet oƒ Snow Can '† Crush a Qne-lnch Spiritual Pine! 

Theo Cảnh Đức Truyền Đăng Lục, quyển XV, một hôm, Thiền Sư Đầu Tử Nghĩa Thanh (1032-1083) 

thượng đường thị chúng, nói rằng: "Đừng dừng lại và làm giảm giá trị am tranh trong một ngôi làng cô 
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tịch. Hãy đi qua đèo của chư Phật và chư Tổ. Mấy ông cũng giống như một kẻ luôn đụng phải tường, 
không bao giờ tìm được đường về nhà. Mấy ông cũng giống như một ông tướng bị quân địch vây hãm, 
nên phải tự sát bên bờ sông. Làm sao thoát được cuộc đời đầy khổ hình này? Tất cả chư Thiền đức đã 
đi đến trạng thái này; nếu họ bước tới, họ sẽ rơi vào tay của thiên ma. Nếu họ rút lui, họ sẽ bị trượt 
vào đường ngạ quỷ. Nếu họ không tới không lui, họ sẽ bị chết đuối trong vùng nước chết. Hết thấy 
mấy ông! Mấy ông tìm nơi nào để được chỗ bình an?" Sau khi im lặng một lúc, Đầu Tử nói: "Ngay cả 
ba tấc tuyết cũng không nghiển nát được tâm thức của cây tùng một phân!"—According to the 
Records of the Transmission of the Lamp (Chˆuan-Teng-Lu), Volume XV, one day, Zen master Tou- 
Tzi entered the hall and addressed the monks, saying, "Dont stop in and run-down shack In an 1solated 
village. Go through the mountain pass of the Buddhas and ancestors. You are all like a person who 
always hitting barriers, never finding your way home. YouTre like a political-military figure who, being 
surrounded by enemy troops, killed himself on a river bank. Where can you escape your tortured life? 
All Zen worthies who have reached this state; 1ƒ they go forward, they fall Iinto the hands of the 
celestial demons. If they retreat, they sÏip Into the way of the hungry ghosts. If they go neither forward 
nor backward, then they drown in the dead water. All of you! Where will you find peace?” After a 
pause, T”ou-Tz1 said, "Even three feet of snow cant crush a one-inch spiritual pine!” 


4)_ Đầu Tử Nghĩa Thanh: Ngưu Tại— Cow is Still Here 

Công án Đầu Tử nói trâu vẫn còn. Theo Cảnh Đức Truyền Đăng Lục, quyển XV, một hôm có một bà 
lão đi đến núi Đại Đồng để hỏi Thiền Sư Đầu Tử Nghĩa Thanh (1032-1083): "Chúng tôi bị mất trâu, 
thầy nói xem cái gì đã xãy ra." Đầu Tử gọi: "Bà lão!" Bà lão lập tức trả lời: "Dạ!" Đầu Tử nói: "Trâu 
vẫn còn đây!" Bà lão vui mừng rời núi —The koan of T'ou-tzu's "cow ¡s still here". According to the 
Records of the Transmission of the Lamp (Chˆuan-Teng-Lu), Volume XV, one day, an old lady came 
to the mountain to ask Zen master Tou-tzu Ta-tung (819-914), "We lost a cow, would you please tell 
me what happened." T'ou-tzu called, "Old lady!” The old lady responded Iimmediately, "Yes!" T'ou-tzu 
said, “The cow 1s still here." The old lady left the mountain happily. 


3) Đầu Tử Nghĩa Thanh: Nhất Thiết Phật Âm—All Sounds Are Sounds oƒ Buddha 

Theo thí dụ thứ 79 của Bích Nham Lục, có một vị Tăng hỏi Thiển Sư Đầu Tử Nghĩa Thanh (1032- 
1083): "Tất cả tiếng là tiếng Phật phải chăng?" Đầu Tử đáp: "Phải." Vị Tăng thưa: "Hòa Thượng chớ 
cho tiếng hạ phong tiếng khua bát." Đầu Tử liền đánh. Vị Tăng lại hỏi: "Lời thô và tiếng tế đều về đệ 
nhất nghĩa phải chăng?" Đầu Tử đáp: "Phải." Vị Tăng thưa: "Kêu Hòa Thượng là con lừa được 
chăng?" Đầu Tử liền đánh. Theo Viên Ngộ trong Bích Nham Lục, Đầu Tử chất phác được tài hùng 
biện siêu quần. Phàm có người hỏi vừa mở miệng liền thấy mật, chẳng phí sức thừa, ngôi đoạn đầu 
lưỡi kẻ khác, đáng gọi là ngồi trong phòng kín tính toán quyết thắng ngoài ngàn dặm. Vị Tăng này 
đem kiến giải Phật pháp thinh sắc dán ở trên đầu gặp người liên hỏi. Đầu Tử là hàng tác gia gió đến 
biện rành. Vị Tăng này biết chỗ thật của Đầu Tử nên hạ một cái lồng bẫy khiến Đầu Tử vào trong, 
cho nên có lời sau. Đầu Tử lại sử dụng cái máy gài cọp, câu lời sau của Sư nói ra vị Tăng nhận chỗ 
đáp kia, liền nói: "Hòa Thượng chớ cho tiếng hạ phong tiếng khua bát." Quả nhiên một phen câu liền 
mắc, nếu là người khác không làm gì được vị Tăng này. Đầu Tử đủ mắt sáng theo sau liền đánh, thủ 
đoạn nhai chó lợn phải trao lại cho hàng tác gia mới được, xoay bên trái tùy kia lăn trùng trục, xoay 
bên phải tùy kia lăn trùng trục. Vị Tăng này đã tạo cái lồng bẫy cần đến chỗ nhổ râu cọp. Đâu ngờ 
Đầu Tử đi trên lồng bẫy kia, nên liền đánh. Vị Tăng này đáng tiếc có đầu không đuôi. Khi ấy đợi sư 
câm gậy, liền lật ngược giường thiển, dù cho Đầu Tử toàn cơ cũng phải thối lui ba ngàn dặm. Lại hỏi: 
"Lời thô và tiếng tế đều về đệ nhất nghĩa phải chăng?" Đầu Tử cũng nói phải. Giống hệt câu hỏi trước 
không khác. Vị Tăng thưa: "Kêu Hòa Thượng là con lừa được chăng?" Đầu Tử liền đánh. Tuy nhiên, 
vị Tăng này tạo sào huyệt quả thực kỳ đặc. Nếu là kẻ trưởng lão không mắt ngồi trên giường gỗ cũng 
khó mà bẻ gãy được y. Đầu Tử có chỗ chuyển thân. Vị Tăng này đã tạo đạo lý cố lôi kia đi, đến rồi 
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như trước chẳng phải làm gì được lão Đầu Tử. Nham Đầu nói: "Nếu luận chiến, mỗi mỗi đứng tại chỗ 
chuyển." Đầu Tử phóng đi rất chậm, thâu lại quá nhanh. Khi ấy vị Tăng này nếu biết chuyển thân thổ 
khí, há chẳng làm được cái kẻ miệng như chậu máu. Hàng thiển khách một chẳng làm, hai chẳng thôi. 
Vị Tăng này đã chẳng giỏi nhảy né, lại bị Đầu Tử xỏ lỗ mũi—According to example 79 of the Pi-Yen- 
Lu, a monk asked T'ou Tzu, "All sounds are the sounds of Buddha, right or wrong?” T'ou Tzu said, 
"Right." The monk said, "“Teacher, doesnt your asshole make farting sounds?" T'ou Tzu then hit him. 
Again the monk asked, "Coarse words or subfle talk, all return to the primary meaning, right or 
wrong?" T'ou Tzu said, "Right." The monk said, "Can I call you an ass, Teacher?" T'ou Tzu then hit 
him. According to Yuan-WUu ïn the Pi-Yen-Lu, T'ou Tzu was plain and truthful; he had the eloquence 
which stood out from the crowd. Whenever a quesfion was put to him, you saw his guts as soon as he 
opened his mouth. Without expending superfluous effort, he would immediately cut off the 
quesfioners tongue. It could be said that, setting his plan in motion from within his headquarters tent, 
he decided victory beyond a thousand miles. This monk had taken his views of sound and form 
Buddhism and stuck them to his forehead: whenever he met someone, he would immediately discerns 
oncoming winds. Knowing that Tou Tzu was truthful, this monk from the start was making a trap for 
him to go 1nto; hence his subsequent remarks. Nevertheless it was Tou Tzu who used the tiger trap to 
fish out the monk's subsequent words. This monk received Tou Tzu's answer by saying, "Teacher, 
doesnt your asshole make farting sounds?” As 1t turned out, as soon as T”ou Tzu set his hook, the monk 
1mmediately climb onto 1t. Anyone else would have been unable to handle this monk, but T"ou Tzu had 
the eye and followed up behind and hit him. Such "hound biting a boar” ability 1s only possible for an 
adept. Whether he turned to the left or to the right. T'ou Tzu followed him, turning smoothly. When this 
monk made a trap, wanting to grab the tigers whiskers, he was far from knowing that Tou Tzu was 
above his trap and would hit him. Too bad for this monk; he has a head but no tail. ÀAs soon as Tou Tzu 
picked up his staff, the monk should have overturned his meditation seat. Then even 1f T'ou Tzu had 
used his full capacity, he still would have had to fall back three thousand miles. The monk asked, 
"Coarse words or subtle talk, all returns to the primary meaning, right or wrong?”" Again T'ou Tzu said, 
"Right." Thịs 1s Just like his previous answer; there 1s no difference. When the monk said, "Can I call 
you an ass, Teacher?" Tou Tzu again hit him. Although this monkwas making himself a nest, 
nevertheless he was still exceptional. 1f the old fellow up on the carved wood seat had been without an 
eye on his forehead, it would have been impossible for him to crush this monk made up a theory, he 
wantfed to plunder Tou Tzus shop; but in the end, as before, he couldnt cope with the old fellow. 
Havent you seen Yen T'ous saying? "In battle each one occupies a pivotal posttion." Tou Tzu let go 
very slowly and gathered in very swiftly. At the time, 1f this monk had known how to turn himself 
around and show some life, wouldnt he have been able to act as a man with a mouth like a bowl of 
blood? A patchrobed monk either doesnt act or once he begins he doesnt wit. Since this monk was 
unable to spring back, his nostrils were pierced by T"ou Tzu. 


6)_ Đầu Tử Nghĩa Thanh: Nhất Tự Quan—A One-Word Gate 

Theo Cảnh Đức Truyền Đăng Lục, quyển XV, Thiển sư Đại Đồng ở núi Đầu Tử hơn ba mươi năm, 
những thiển khách qua lại tham vấn thường đầy cả thất. Sư dùng biện tài vô úy tùy hỏi liền đáp, ứng 
cơ đối đáp lời lẽ tinh vi rất nhiều. Bên cạnh đó, thiển sư Đại Đồng còn có lối trả lời hết sức đặc biệt 
chỉ với một chữ chính của câu hỏi gọi là "Nhất tự quan". Một hôm có một vị Tăng hỏi Thiển sư Đầu 
Tử Nghĩa Thanh: “Phật là gì?” Đầu Tử đáp: “Phật.” Vị Tăng hỏi: “Đạo là gì?” Đầu Tử đáp: “Đạo.” Vị 
Tăng hỏi: “Thiên là gì?” Đầu Tử đáp: “Thiển.” Vị Tăng lại hỏi: “Còn khi trăng chưa tròn thì thế nào?” 
Đầu Tử nói: “Lão Tăng nuốt vào ba hay bốn thập phân.” Vị Tăng lại hỏi: “Còn khi trăng tròn thì thế 
nào?” Đầu Tử nói: “Lão Tăng nhả ra bảy hay tám thập phân.”—A very special kind of answer with 
Just one main word repeated from the question. According to the Records of the Transmission of the 
Lamp (Ch"uan-Teng-Lu), Volume XV, Zen master T”a-T”ong resided on Mount Tou-Tzi for more 
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than thirty years, provoking and advancing Dharma 1n all directHons. Those who came for his 
1nstructon often overflowed the hall. The master spoke In an unimposing manner, answering all 
quesfions, aiding each person”s development, and expressing øreat meaning with few words. Besides, 
Zen master T”a-T”ong also had a very special kind of answer with Just one main word (a one-word 
gate) repeated from the question. One day, a monk asked Zen master Tou-tzu, “What is Buddha?” 
The master answered, “Buddha.” The monk asked, “What is the Way?” The master said, “The Way.” 
The monk asked, “What 1s Zen?” The master said, “Zen.” The monk then asked, “What about when 
the moon 1snft yet full?” T”ou-tzu said, “I swallow three or four tenths.” The monk asked, “What about 
when the moon 1s full?” 'T”ou-tzu replied, “I spit out seven or eiehth tenths.” 


7)_ Đầu Tử Nghĩa Thanh: Tào Khê Động Liêm Quyện— The Cao-T?ong Screen Rolled Up 
Theo Cảnh Đức Truyền Đăng Lục, quyển XV, Thiển Sư Viên Giám ở hội Thánh Nham, một đêm nằm 
mộng thấy có nuôi con chim ưng sắc xanh, tỉnh giấc ông cho là một điểm lành. Đến sáng ngày ấy, liền 
thấy Đầu Tử đi đến. Đầu Tử lễ ra mắt, Giám nhận cho ở và dạy khán câu “Ngoại đạo hỏi Phật: 
“Chẳng hỏi có lời, chẳng hỏi không lời.'” Đầu Tử khán câu nây trải qua ba năm, một hôm Giám hỏi: 
“Ngươi ghi được thoại đầu chăng, thử nêu ra xem?” Đầu Tử nghĩ đáp lại, bị Giám bụm miệng. Bỗng 
nhiên sư khai ngộ, bèn đẳnh lễ. Giám bảo: “Ngươi diệu ngộ huyền cơ chăng?” Đầu Tử thưa: “Nếu có 
cũng phải mửa bỏ.” Lúc đó, thị giả ở bên cạnh nói: “Hoa Nghiêm Thanh ngày nay như bệnh được ra 
mô hôi.” Đầu Tử ngó lại, bảo: “Ngậm lấy miệng chó, nếu nói lăng xăng, Ta buôn nôn.” Sau đó ba 
năm, Giám đem tông chỉ của tông Tào Động chỉ dạy, Đầu Tử đều diệu khế. Giám trao giày, y của 
Đại Dương Huyền và dặn dò: “Ngươi thay ta nối dòng tông Tào Động, không nên ở đây lâu phải khéo 
hộ trì.” Sau đó Giám nói kệ: 
“Tu Di lập Thái Hư 

Nhật nguyệt phụ nhi chuyển 

Quần phong tiệm ỷ tha 

Bạch vân phương y cải biến 

Thiếu Lâm phong khởi tùng 

Tào Khê động liêm quyện 

Kim Phụng túc long sào 

Thần đài khởi xa tiển.” 
(Tu Di dựng trong không. Nhật nguyệt cạnh mà chuyển. Nhiều đảnh đều nương y. Mây trắng mới biến 
đổi. Thiếu Lâm gió tòng tay. Động Tào Khê cuốn sáo. Phụng vàng đậu ổ rồng. Nhà rêu đậu xe 
nghiền)—According to the Records of the Transmission of the Lamp (Ch°uan-Teng-Lu), Volume XV, 
at that time, Zen master Yuan-Jian was staying at Sacred Peak. One night he saw a blue eagle in a 
dream and took 1t as an omen. The next morninsg, Tou-Tzi arrived and Yuan-Jian received him 
ceremonmiously. Now because a non-Buddhist once asked the Buddha: “I don”t ask about that which 
may be spoken of, and I don”t ask about what may not be spoken of... After three years Yuan-Jian 
asked T?ou-Tz1: “Let's see 1ƒ you remember your “hua-tou.` Tou-Tzi began to answer when Yuan- 
đian suddenly covered Tou-Tz1ˆs mouth with hís hand. T”ou-Tz¡ the experienced enlightenment. He 
bowed. Yuan-]ian said: “Have you awakened to the mysterious function?” T”ou-Tz1 said: “Were 1t like 
that d have to spit 1t out.” At that time an attendant standing to one side said: “Foday Qing Hua-Yan 
(T”ou-Tzi) 1s sweating as 1f he were 1Ïl! Tou-Tz1 turned to hiìm and said: “Don”t speak 1nsolently! If 
you do so again [ll vomit!” After three more years, Yuan-]ian revealed to T”ou-Tzi the essential 
doctrine passed down from T”ong-Shan and T”ou-Tz1 grasped 1t entirely. Yuan-Jian presented T”ou-Tz1 
with Ta-Yang”s portrait, sandals, and robe. He then Instructed him to carry on the method of this 
school in my behalf, so that 1t will not end here. Well and befittingly sustain and preserve 1t.” Yuan- 
Jian then wrote a verse and presented to T”ou-Tz1: 

“Mt. Sumeru stands in the greta void. 
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lt supports the spinning sun and moon. 
Upon 1s countless peaks do rest, 

The white clouds there transformed. 

The Shao-L1n wind sows a forest. 

The Cao-T ong screen rolled up. 

A golden phoemx lives in a dragon”s nest. 
Imperial moss 1s crushed by a wagon. 


8) Đầu Tử Nghĩa Thanh: Thập Thân Điều Ngự— Ten Buddha-Bodies 

Công án nói về cơ duyên vấn đáp giữa Đầu Tử Đại Đồng và một vị Tăng về Phật Thân. Theo Truyền 
Đăng Lục, quyển XV, một hôm có một vị Tăng hỏi Thiển Sư Đầu Tử Nghĩa Thanh (1032-1083): "Thế 
nào là Thập Thân Điều Ngự?" Đại Đồng xuống giường đứng. Vị Tăng lại hỏi: "Phàm Thánh cách 
nhau bao xa?" Sư cũng xuống giường đứng. Thiển sư Đầu Tử Đại Đồng muốn nhắc nhở chúng ta cái 
øì? Hành giả tu Thiển nên luôn nhớ rằng phàm thân và mười thân Phật từ thân Bồ để, thân Nguyện, 
thân Hóa, thân Trụ trì, thân Tướng hảo Trang nghiêm, thân Thế lực, thân Như ý, thân Phước đức, thân 
Trí, đến thân Pháp, không cách xa lắm, khoảng cách chỉ như là từ trên giường bước xuống sàn—The 
koan about the potentiality and conditions of questions and answers between Zen master Tou-Tzu and 
a monk about the Buddhakaya. According to the Records of the Transmission of the Lamp (Ch"uan- 
Teng-Lu), Volume XV, one day a monk asked Zen master Tou-tzu Ta-tung, "What are the ten 
Buddha-bodIies?" Master T'ou-tzu Ta-tung stepped down from the bed. The monk asked again, "How 
far 1s 1t from ordinary people to saints?” Master Tou-tzu Ta-tfung also stepped down from the bed. 
What does Zen master T'ou-tzu Ta-tung want to remind us? Zen practitioners should always remember 
that the ordinary body and the ten bodies of a Thus Come One from the body of Bodhi, the body of 
Vows, the Transformation body, the body of Maintaining with powers, the body Adorned with Marks 
and Characteristics, the body of Awesome strength, the body produced by mind, the body of Blessing 
and Virtue, the Wisdom body, to the Dharma body, are not far away; the distance 1s like from the bed 
to the floor only. 


9) Đầu Tử Nghĩa Thanh: Thị Tịch Kệ— Death Poem 
Ban đầu Đầu Tử Nghĩa Thanh trụ trì tại Bạch Vân. Sau sư đời đến Đâu Tử. Sư thượng đường dạy 
chúng: “Nếu luận việc nầy như loan phụng bay giữa hư không chẳng để dấu vết, như con linh dương 
mọc sừng ai tìm được dấu chơn, rồng vàng chẳng giữ đầm lạnh, thỏ ngọc đâu gá bóng cóc. Nếu lập 
chủ khách thì phải ngoài cõi Oai Âm lay đâu, hỏi đáp nói bày vẫn còn ở giữa đường. Nếu đứng tròng 
chẳng nhọc thấy nhau. Lúc gần thị tịch, Đầu Tử có làm bài kệ: 
“Lưỡng xứ trụ trì 

Vô khả trợ đạo 

Trân trọng chư nhơn 

Bất tu tầm thảo.” 
(Trụ trì hai nơi, không thể giúp đạo. Trân trọng các ngươi, Chẳng cần tìm thảo)—T”ou-Tzi-Yi-Qing 
first taught on White Cloud Temple 1n Jian-Chou. He later moved to the Sheng-Y1n Monastery 1n Shu- 
Chou (located on Mt. Qian) Zen master Y1-Qing entered the hall and addressed the monks, saying: “Fo 
speak of this affair 1s like a phoenix soaring 1nto the heavens, not leaving a trace behind. It”s like a ram 
whose horns are entangled In a tree, and thus does not touch the ground. Where will you find any 
tracks? A golden dragon 1n not concealed in a cold swamp. A jade rabbit nests in the moonlight. In 
order to establish the guest and host, you must stick your head out beyond the noisy world. If you 
answer my questions properly, you re singing at the edge of the mysterious road. But in that case, 
you re still only halfway there. If you re still staring in miscomprehension, donˆt belabor what you 
see!” When Yi-Qing was near death, he composed a poem: 
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“As the abbot of two temples, 
I couldn”t assist the Buddha way. 
My parting message to you all, 
Don't go seeking after something.” 


10) Đầu Tử Nghĩa Thanh: Túc Tâm Tự Tánh— Mind Is Selƒ Nature 

Đầu Tử Nghĩa Thanh xuất gia năm lên bẩy tuổi tại chùa Diệu Tướng. Thoạt tiên sư học Luận Bách 
Pháp của Tông Duy Thức. Về sau Đầu Tử nghe kinh Hoa Nghiêm, đến câu “Tức tâm tự tánh,” Đầu Tử 
liền phát tỉnh, nói: “Pháp lìa văn tự đâu có thể giảng ư?” Đầu Tử bèn cất bước du phương qua các 
thiển hội—Tou Tzu Y¡ Qing left home at the age of seven to live at Miao-Xiang Temple. Initially, he 
studied the “Hundred Dharmas Doctrine” of the Consciousness-Only school of Buddhism. Later, he 
undertook the practices of the Hua-Yen school, but upon reading the words “Mind 1s self-nature,” he 
had an Insight, saying: “Dharma 1s not found in the written word, and how can one speak of 1t?” He 
then went traveling to find and study under a Zen teacher. 


CXCIX.Dennis Genpo Merzel: 

1) Chân Tánh— True Nafure 

Theo nhà Thiển, chân tánh ở khắp nơi. Chân Tánh bao quanh mọi vật. Chân Tánh ở bên trong, chân 
tánh ở bên ngoài. Chúng sinh sanh ra giữa lòng chân tánh. Hơn nữa, cuộc sống của chúng ta và cái 
chân tánh này không bao giờ có thể tách rời. Chân Tánh luôn ở bên chúng ta bất kể là chúng ta ở đâu 
(dầu là lên cõi trời hay xuống cõi địa ngục). Chân như Phật tính hay tâm thể thanh tịnh trong sáng nơi 
mỗi người (không hư vọng là chân, không biến đối là tính). Dennis Genpo Merzel viết trong quyển 
'Con Mắt Không Bao Giờ Ngủ': "Chân tánh của tất cả mọi vật vẫn được phát lộ một cách liên tục. Khi 
con chó sửa hay tè ra đất, ấy là nó phát lộ cái chân tánh của nó. Con chó phát lộ tánh chó của nó, 
giống như cây gậy quẳng xuống đất phát lộ tánh gậy của nó. Tất cả những gì tổn tại trên đời chung qui 
đều phát lộ chân tánh của mình. Chúng ta không bao giờ nhìn một cái cây và nói: 'Cây này không toàn 
thiện, nó không phát lộ chân tánh của nó.' Chúng ta chỉ tự nhìn mình hay nhìn người khác và nói: 
'Chúng ta không phát lộ chân tánh của mình.' Tại sao chúng ta nói như vậy? Bởi vì khi nói về con 
người, chúng ta có ý niệm về tính thánh thiện, về sự hoàn hảo của con người. Và chúng ta không hiểu 
rằng con người, trong mọi việc y làm, đều phát lộ chân tánh của mình. Đơn giản thế thôi. Là con 
người, bạn không thể làm gì khác hơn là phát lộ chân tánh của bạn."—According to Zen, the true 
nature of things 1s everywhere. It surrounds everything. Its inside and outside of things. We were born 
with this true nature and will pass away with 1t. Whats more, our lives and this true nature can never 
be separated. It 1s forever with us no matter where we go (heavens or hells). The true nature; the 
fundamenral nature of each Iindividual, 1.e. the Budha-nature. Dennis Genpo Merzel wrote in The Eye 
Never Sleeps: "The true nature of all things 1s continuously manifesting. When a dog barks or pees on 
the ground, that dog's true nature 1s 1n realization. The dog 1s manifesting dog nature, just as a stick 
lying on the ground mamifests 1s stick nature. All things are always mamifesting therr true nature. We 
never look out at a tree and say, "That tree 1s imperfect, that tree 1s not manifesting 1(s true nature.' We 
only look at ourselves and other human beings and say, We are not mamifesting our true nature.' Why 
do we say that? Because when 1t comes to humans, we have an idea of what 1t 1s to be saintlike, to be a 
perfect human being. We dont realize that each human being 1s always mamifesting his true nafure, no 
matter what that person 1s doïng. It 1s that simple. As a human being, you cannot do anything but 
mamifest your true nature.” 


2) Dennis Genpo Merzel: Vô Chấp Giải Thoát — Liberation by Freedom From All Attachmenfs 
Nơi tất cả thế gian, tất cả cõi, tất cả chúng sanh, tất cả pháp, la chấp trước giải thoát. Dennis Genpo 
Merzel viết trong quyển 'Con Mắt Không Bao Giờ Ngủ: "Lần đầu tiên tôi được chính thức diện kiến 


603 


Lão Sư Maezumi, người sáng lập Thiện viện Los Angeles, đại sư hỏi tôi: "Thỉnh thoảng bạn cũng ăn 
chay đấy chứ? Tôi tự hào đáp: 'Tôi không bao giờ ăn thịt.' Vị đại sư nói: Đừng bao giờ chấp trước một 
ý thức hệ hoặc một điều tin tưởng.' A! Thật đáng ngạc nhiên! Thiển là như thế! Không chấp trước một 
điều gì! Tôi thầm nghĩ. Tất nhiên, ăn chay không có gì sai trái, nhưng trước đây, tôi đã chọn ăn chay để 
tự tạo cho mình một hình ảnh đạo hạnh. Vị lão sư dễ dàng nhận ra chuyện ăn chay của tôi đã trở thành 
một biểu hiện của tính chấp ngã, và ngài đã sớm giúp tôi nhận ra lòng ngạo mạn tâm linh của tôi."— 
Liberation by freedom from attachment to all worlds, all lands, all beings, and all things. Dennis Genpo 
Merzel wrote in "The Eye Never Sleeps': "During the first formal interview I had with Maezumi Roshi, 
founder fo the Los Angeles Zen Center, he asked, 'Are you vegetarian by any chance?' I replied 
proudly, 'I never eat meat!' He said, Do not be attached to any ideology, any belief.' I thought, Ah, 
surprise. That 1s Zen. Do not be attached to anything! Of course, there 1s nothing wrong with being a 
vegetarian, but Ï was using this choice to support an Image of myself as super-spiritual. Roshi could 
easily see that my being a strict vegetarian had become a big point of ego-attachment for me and he 
wasted no time 1n making me conscious of my spiritual arrogance." 


CC. Đề Đa Ca: Patriarch Dhitaka (Dhritaka) 

1) Cải Đạo Di Già Ca Và 8.000 Đệ Tử—Converted Micchaka and His Eight Thousand Followers 
Theo Eitel trong Trung Anh Phật Học Từ Điển, Đề Đa Ca, tổ thứ năm tại Ấn Độ, không được Phật 
Giáo Nam Truyền biết đến, sanh trưởng tại xứ Ma Kiệt Đà, vào khoảng trên một trăm năm sau khi 
đức Phật nhập Niết Bàn. Ông là đệ tử và người nối pháp của Tổ Ưu Ba Cúc Đa. Ông đến xứ Mạt Thể 
Đề Xá, một vương quốc trung tâm (trung tâm Ấn Độ), nơi đây ông làm lễ quy y thọ giới cho Di Già Ca 
và 8.000 đệ tử—According to Eitel in The Dictionary of Chinese-English Buddhist Terms, Dhrtaka, 
the fifth patriarch “Unknown to Southern Buddhists, born in Magadha, about a litle more than one 
hundred years after the Buddhas parirvana. He was a disciple and dharma heIr of Patrlarch 
Upagupta, went to Madhyadesa, the central kingdom (n Central India), where he converted the heretic 
Micchaka and his 8,000 followers. 


2) Đề Đa Ca: Ngộ Rồi Như Chưa Ngộ, Không Tâm Cũng Không Pháp —Enlightened and Not- 
Enlightened Are the Same, There Is NeiWher Mind Nor Thing 
Đề Ca Đa là tên của vị Tổ thứ năm trong hai mươi tám Tổ Ấn Độ. Theo Eitel trong Trung Anh Phật 
Học Từ Điển, Đề Đa Ca, tổ thứ năm tại Ấn Độ, không được Phật Giáo Nam Truyển biết đến, sanh 
trưởng tại xứ Ma Kiệt Đà, đệ tử của Ưu Ba Cúc Đa. Ông đến xứ Madhyadesa nơi đây ông làm lễ quy 
y thọ giới cho Micchaka và 8.000 đệ tử. Sau đây là bài kệ phó pháp của Tổ Đề Đa Ca: 
"Thông đạt bản thể tâm 
Không pháp không chẳng pháp 
Ngộ rồi như chưa ngộ 
Không tâm cũng không pháp." 
Dhrtaka, name of the fifth of twenty eight Indian Patriarchs. According to Eitel in The Dictionary of 
Chinese-English Buddhist Terms, Dhrtaka, the fifth patriarch “Unknown to Southern Buddhists, born 
in Magadha, a disciple of Upagupta, went to Madhyadesa where he converted the heretic Micchaka 
and h¡s 8,000 followers. The following 1s the gatha from Patriarch Dhrtaka: 
"Penetrate Into the ultimate truth of mind, 
And we have neither things nor no-things; 
Enlightened and not-enlightened, 
They are the same; 
Neither mind nor thing there 1s.” 
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CCI.Dhammmananda: Bốn Đối Tượng Thích Hợp Cho Việc Tập Trung Tư Tưởng— Four Objects That 
Are Suitable For Development 0ƒ Concenfration 

Theo Những Hạt Ngọc Trí Tuệ Phật Giáo của Hòa Thượng Dhammananda, trong Thiển Phật Giáo có 
bốn mươi đối tượng thích hợp mà bạn có thể phát triển tập trung; tuy nhiên, ngài đã để nghị bốn đối 
tượng sau đây: Thứ nhất, đối tượng phải trung tính; nếu nó gợi lên bất cứ cảm nghĩ mạnh mẽ về tham, 
sân, vân vân, bạn không thể làm tâm bình tĩnh mà còn bị bổn chỗn và khích động. Thứ nhì, đối tượng 
có thể ở trong hay ở ngoài. Đối tượng ở trong là bên trong bạn. Thí dụ đối tượng ở trong như hơi thở, 
lòng từ ái, từ bi vân vân. Đối tượng bên ngoài có nghĩa là đối tượng ở bên ngoài bạn như hình Đức 
Phật, một đóa hoa, ngọn núi, vòng ánh sáng, một ngọn lửa của ngọn nến vân vân. Thứ ba, đối tượng 
phải vừa ý, tâm có thể chấp nhận được; nếu tâm luôn bác bỏ đối tượng, sự tập trung sẽ bị yếu đi. Thứ 
tư, nhớ rằng đối tượng có lúc thích hợp với bạn nhưng rất có thể không được tâm chấp nhận vào lúc 
khác. Thí dụ, sau một cơn thịnh nộ, rất khó khăn cho bạn sử dụng lòng từ ái như một đối tượng để tập 
trung. Vào những lúc như thế, cảm xúc nóng giận tự nó có thể dùng là đối tượng tốt để tập trung— 
According to The Gems of Buddhism Wisdom written by Most Venerable Dhammananda, in Buddhist 
meditation there are forty obJects of meditation that you can use to develop concentration; however, he 
recommended the following four objects: First, the obJect must be neutral; 1Ÿ 1t evokes any strong 
feelings of lust, hate, etc., then you cannot calm your mind but will only make 1t restless and agitated. 
Second, the obJect can be either internal or external: An Internal is inside you. Examples of Internal 
obJects are breathing, loving-kindness, compassion, etc. An external obJect means an obJect that 1s 
outside of you. Examples of external obJects are an Image of the Buddha, a flower, a mountain, a 
circle of light, a circle of light, a candle flame, etc. Third, the object must be pleasing and acceptable to 
the mind; 1f the mind constantly reJects the object, the concentration will be weak. Fourth, remember 
that the object that suits you at one time may not be acceptable to the mind at another time. For 
example, after an outburst of anger, 1t 1s difficult to use loving-kindness as an object of your 
concentration. At such time, the emotion of anger 1tself might serve as a better obJect of concentration. 


CCII.Địa Tạng Kinh: Tánh Thức Bất Định— The Earth Store Bodhisattta Sutra: Unfixed Natures 
and Consci0usesses 

Theo Kinh Địa Tạng Bồ Tát, Đức Phật dạy về Tánh thức không định như sau: “Những chúng sanh mà 
chưa được giải thoát, tánh thức của họ không định; hễ quen làm dữ thì kết thành nghiệp báo dữ, còn 
quen làm lành thời kết thành quả báo lành. Làm lành cùng làm dữ tùy theo cảnh duyên mà sanh ra, 
lăn mãi trong năm đường không lúc nào tạm ngừng ngớt, mê lầm chướng nạn trải đến kiếp số nhiều 
như vi trần. Ví như loài cá bơi lội trong lưới theo dòng nước chảy, thoạt hoặc tạm được ra, rồi lại mắc 
vào lưới. Vì thế nên ta phải lo nghĩ đến những chúng sanh đó. Đời trước ông trót đã lập nguyện trải 
qua nhiều kiếp phát thệ rộng lớn, độ hết cả hàng chúng sanh bị tội khổ, thời Ta còn lo gì!?— 
According to the Earth Store Bodhisattva Sutra, the Buddha taught on unfixed natures and 
consciousnesses as follows: “Living beings who have not yet obtained liberation have unfixed natures 
and consciousnesses. Their evil habits will reap karma, while ther good habits will reap a 
corresponding fruit. Their good or evil acts arise in accordance with sfates, and they turn in the five 
paths without a moments rest. They pass through kalpas as numerous as motes of dust, confused, 
deluded, obstructed, and afflicted by difficulties, like fish swimming through nets that have been put 1n 
a stream. They may sÌip free of them and so temporarily escape, but then, they again are caught in the 
netfs. It 1s for beings such as these that I would be concerned; but since you are completing the vows 
you have made 1n the past, and for many kalpas have renewed these mighty oaths to take across vastf 
numbers of such offenders, I have no further cause for worry.” 
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CCIII.Điền Vương Tư Phật— King Udayana Thinks oƒ the Buddha 
Vua Ưu Điền của xứ Câu Thiểm Di, người cùng thời với Đức Phật Thích Ca Mâu Ni. Vua Ưu Điền nổi 
tiếng về việc tạc tượng Phật đầu tiên. Đây là vùng đất xa nhất về phía Bắc của Ấn Độ. Theo Cảnh 
Đức Truyền Đăng Lục, quyển VIH, một hôm, Thiền sư Nam Tuyển Phổ Nguyện gọi: “Thủ Tòa!” Vị 
Tăng trả lời: “Dạ! Nam Tuyền nói: “Trong thời đức Phật còn ở cung trời Đao Lợi, thuyết pháp cho 
mẹ mình là Hoàng hậu Ma Da, vua Ưu Điển bỏ lở cơ hội này nên quyết định nhờ đến sự giúp đỡ của 
tôn giả Mục Kiển Liên. Ngài Mục Kiển Liên phải ba lần dùng đến thần thông để đưa một nhà điêu 
khắc lên cung trời Đao Lợi. Nhà điêu khắc có thể trình bày ba mươi mốt trong số ba mươi hai tướng 
hảo của đức Phật; tại sao ông ta không thể trình bày tướng hảo Diệu Âm (giọng nói thanh nhã nghe 
xa, như giọng nói của Đức Phạm Thiên) của đức Phật?” Vị Thủ Tòa hỏi: “Bạch thây, Diệu Âm là cái 
gì?” Nam Tuyển trả lời: “Gạt người ta!” Một vị cổ đức đã đưa ra lời bình qua bài kệ: 
“Hào quang Phật chiếu rọi sơn hà; 
Thiên địa phủ đầy công đức Ngài. 
Một lần Ngài bảo Văn Thù dẫn chúng 
Thăm Duy Ma trong thành Tỳ Xá.” 
Udayana, King of Kausambi and contemporary of Sakyamunmi, who 1s reputed to have made the first 
1mage of the Buddha. This 1s the farthest northern part of India. According to the Records of the 
Transmission of the Lamp (Ch"uan-Teng-Lu), Volume VIII, one day, Zen master Nan-Chuan called, 
“Head monk†” The head monk replied, “Yes!” Nan-Chuan said, “During the time that the Buddha was 
in the Trayastrimsa Heaven preaching the Dharma to his mother, King Udayana missed him and 
decided to ask Maudgalyayana for help. Maudgalyayana used his supernatural powers three times to 
transport a sculptor to the Trayastrimsa Heaven. The sculptor was able to represent thirty-one of the 
Buddhas thirty-two distinguishing characteristics; why wasnrt he able to represent the characteristic of 
the Noble Voice (voice deep and resonant which emits Brahma-pure sounds)?” The head monk asked, 
“What 1s the Noble Volce?” Nan-Chuan answered, “Deceiving peoplel!” An anclent worthy 
commented In verse: 
“The Buddha's radiance 1llumines mounfains and rIvers; 
The heavens and earth are filled with his virtue. 
He once told ManJusri to lead a great assembly of disciples 
To visit Vimalakirti in Valsali.” 


CCTIV.Định Châu: Tọa Đoạn (Tiêu trừ, quét sạch)— Ting-chou: To Eradicate, to Clean up Completely 
Theo thí dụ thứ 32 của Bích Nham Lục, mười phương ngồi dứt, ngàn mắt liền mở, một câu dứt dòng, 
muôn cơ dứt bặt, lại có đồng sanh đồng tử chăng? Công án hiển hiện, nhưng nếu như hành giả tu 
Thiển không thể nắm bắt điều này, xin hãy xem thử theo dấu sắn bìm của cổ nhân xem sao. Theo 
Cảnh Đức Truyền Đăng Lục, quyển XII, một hôm, Thượng Tọa Định hỏi Lâm Tế: "Thế nào là đại ý 
Phật Pháp?" Lâm Tế bước xuống giường thiển, nắm Thượng Tọa Định và đánh cho một tát tai, rỗi xô 
ra. Thượng Tọa Định đứng sững. Vị Tăng đứng bên cạnh bảo: "Thượng Tọa Định sao chẳng lễ bái?" 
Thượng Tọa Định vừa lễ bái xong bỗng nhiên đại ngộ. Theo Viên Ngộ trong Bích Nham Lục, xem kia 
thế ấy, thẳng ra thẳng vào, thẳng qua thẳng lại mới là Lâm Tế chánh tông, có tác dụng thế ấy. Nếu 
thấu được có thể đổi trời làm đất, tự được thọ dụng. Thượng Tọa Định là loại nầy, bị Lâm Tế một 
chưởng, lễ bái đứng dậy liễn biết chỗ rơi. Theo công án thứ 13 trong Bích Nham Lục, mây dừng đồng 
rộng, khắp nơi chẳng giấu. Tuyết phủ hoa lau, khó phân dấu vết. Chỗ lạnh thì lạnh như băng tuyết; 
chỗ vi tế thì vi tế như bộ gạo. Chỗ sâu thì mắt Phật cũng khó thấy; chỗ kín thì kín đến nỗi ma ngoại 
cũng khó lường. Lúc này hãy gát lại một bên chuyện hỏi một biết ba; ngồi cắt đầu lưỡi thiên hạ. Hành 
giả tu Thiển có thể nói được gì đây? Hành giả có nên cắt đứt đường ngôn ngữ của phàm tâm chính 
mình khiến không còn phân biệt vọng tưởng nữa? Hãy cẩn trọng! Theo thiền sư D.T. Suzuki trong 
Thiển Luận, Tập I, thường thì sự bừng ngộ này chỉ kéo dài vài giây, nhưng nếu là thứ 'chánh định' và 
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được diệu thủ của thầy hướng dẫn thì chắc chắn cơ khai ngộ vẫn có thể diễn ra, như trường hợp TỔ 
Lâm Tế khai ngộ cho Định Thượng Tọa. Trong trường hợp này, sự tự tịnh của Định Thượng Tọa hầu 
như không kéo dài lâu lắm; sự vái lạy đánh dấu điểm cùng biến biến thông tất cả, và phục hoàn lại 
thức giác, không phải thứ thức giác thường như khi tỉnh táo, mà chính là thức giác nội tại về tự thể con 
người. Thường thì chúng ta không có những bút tích thuật lại công phu tu tập có được trước khi ngộ, 
nên chúng ta hay phớt lờ lướt qua biến cố cùng tột ấy, coi như chỉ là sự may mắn bất thường, hoặc như 
là một miếng trí thức phù phiếm nào đó không có chiều sâu. Cho nên đọc những câu chuyện ngộ đạo 
này, hành giả cần đem kinh nghiệm bản thân ra bổ khuyết cho chỗ thiếu sót tài liệu về tất cả công phu 
hạ thủ cần cho cơ sự khai ngộ bùng nổ—According to example 32 of the Pi-Yen-Lu, the ten directions 
cut off, a thousand eyes abruptly open, when one phrase cuts off all streams, myriad impulses ceases. 
Are there after all any who will đie together and be born together? The public case 1s completely 
mamifest, but 1ƒ Zen practiioners cannot get 1t together, please look at the Ancienfs trailing vines. 
According to the Records of the Transmission of the Lamp (Chˆuan-Teng-Lu), Volume XI, one day, 
Elder Ting asked Lin Chị, "“What 1s the great meaning of the Buddhist Teaching?” Lin Chi came down 
off his meditation seat, grabbed and held Ting, gave him a slap, and then pushed him away. Elder Tĩng 
s(ood there motionless. A monk standing by said, "Elder Tìng, why do you not bow?” Just as Elder Tĩng 
bowed, he suddenly was greatly enlightened. According to Yuan-Wu in the Pi-Yen-Lu, see how he 
was, directly leaving, directly entering, directly going, directly coming. Thịs indeed 1s the True School 
of Lin Chị, to have such dynamic function. IÝ you can go all the way through, then you can overturn the 
sky and make 1t into earth, attaining the use of the endowmernt yourself. Elder Tĩng was such a fellow; 
slapped once by Lin Chị, as he bowed and rose he immediately understood the ultmate. According to 
the koan I3 In the Pi-Yen-Lu, clouds are frozen over the great plains, but the whole world 1s not 
hidden. When snow covers the white flowers, 1s hard to distinguish the outlines. Its coldness 1s as cold 
as snow and 1ce; 1s fineness 1s as fine as rice powder. Its depths are hard for even a Buddha's eye to 
p€er Into; 1ts secrets are impossible for demons and outsiders to fathom. Leaving aside "understanding 
three when one 1s raised” for the momert, still he cuts off the tongues of everyone on earth. What can 
you say, Zen practitioners? Should you cut off words and speeches of worldly mind so you have no 
more điscriminations and deluded thoughts? Take carel According to Zen master D.T. Suzuki in Essays 
1n Zen Buddhism, First Series (p.259), this kind of enlightenment may last Just a second or two, and 1 1t 
1s the right kind of concentration, and rightly handled by the master, the inevitable opening of the mind 
wIll follow. In this case, Ting's self-absorption or concentration did not seemingly last very long; the 
bowing was the turning ponnt, it broke up the spell and restored him a sense, not to an ordinary sense of 
awareness, but to the inward consciousness of his own being. Generally we have no records of the 
inner working prior to an enlightenment, and may pass lightly over the event as a merely happy 
1neident or some 1ntellectual trick having no deeper background. When we read such records, we have 
to supply from our own experience, whatever this 1s, all the necessary antecedent conditons for 
breaking up into an enlightenmernt. 


CCY.Định Hương: Dinh Huong 
1) Chánh Kiến Đoạn Trừ Điên Đảo và Giúp Thấy Chân Tánh—Right Dnderstanding Alone 
Removes lllusions and Help Cogrnizing the Real Nature 

Thiển sư Định Hương (2-1051), một Thiển sư Việt Nam, quê ở Chu Minh, Bắc Việt. Ngài xuất gia vào 
lúc hãy còn rất trẻ và trở thành một trong những đệ tử xuất sắc của Thiển Sư Đa Bảo. Sau khi Thiền 
sư Đa Bảo thị tịch, ngài trở thành pháp tử đời thứ sáu của dòng Thiển Vô Ngôn Thông. Sau đó ngài 
dời về trụ tại chùa Cảm Ứng ở Thiên Đức để tiếp tục hoằng dương Phật pháp cho đến khi thị tịch vào 
năm 1051. Ngài thường nhắc nhở đệ tử: “Tất cả những hiện tượng không thật như người ta tưởng. 
Chúng là huyễn, là tạm bợ, vô thường và không có thực thể. Kỳ thật chúng là những bóng ma ảo ảnh. 
Khi tu đạo người ta cố gắng dứt bỏ mọi huyễn hoặc, nghi hoặc, mê muội, tham, sân, si, để tiến đến 
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giác ngộ. Tuy nhiên, hành giả nên luôn nhớ rằng xưa nay không xứ sở cho lục căn trú ngụ, mà xứ sở 
cũng là chân pháp. Rồi chân pháp như thế huyễn, huyễn có là không không. Chỉ có Chánh kiến mới 
đoạn trừ những vọng tưởng điên đảo nầy, và giúp người ta nhận ra bản chất thật nằm trong mọi giả 
tưởng. Chỉ khi nào con người thoát ra khỏi đám mây mù ảo tưởng và điên đảo nầy thì con người mới 
chói sáng với chánh trí, giống như ánh trăng rằm thoát khỏi đám mây đen vậy.”—Name of a 
Vietnamese monk from Chu Minh, North Vietnam. He left home when he was very young and became 
one of the most outstanding disciples of Zen Master Đa Bảo. After the latters death, he became the 
Dharma herr of the sixth lineage of the Wu-Yun-T”ung Zen Sect. Later he went to Thiên Đức and 
stayed at Cảm Thành Temple to expand the Buddha Dharma until he passed away in 1051. He always 
reminded his disciples: “Things 1n the phenomenal world are not real or substantial, as ordinary people 
regard them to be. They are 1llusory, transient, momentary, Iindefimte, insubstantial, and subJect to 
constant alteration. In reality, they are like phantoms or hallucinations. In practice or performance that 
1s 1n the process of attaining enlightenmernt, practitioners are trying to get rid of 1llusion, such as desire, 
hate, etc. However, originally, there 1s no place for the six senses dwelling. Any place 1s true dharma; 
then, true dharma 1s thus 1llusory. Illusory existence 1s not nothing. Right understanding alone removes 
these i1llusions and helps man to cognize the real nature that underlies all appearance. It is only when 
man comes out of this cloud of illusions and perversions that he shines with true wisdom like the full 
moon that emerges brilliant from behind a black cloud.” 


2) Định Hương: Ngộ Rồi Cũng Đồng Chưa Ngộ!— When I Have Understood Is No Diferent From 
When I Did Not Understand! 

Định Hương (2-1051), tên của một Thiển sư Việt Nam, quê ở Chu Minh, Bắc Việt. Ngài xuất gia vào 
lúc hãy còn rất trẻ và trở thành một trong những đệ tử xuất sắc của Thiền Sư Đa Bảo. Sau khi Thiển 
sư Đa Bảo thị tịch, ngài trở thành pháp tử đời thứ sáu của dòng Thiền Vô Ngôn Thông. Một hôm 
Thiển Sư Định Hương (?-1051) hỏi Thiển sư Đa Bảo: “Làm thế nào thấy được chân tâm?” Thiển sư Đa 
Bảo đáp: "Ông phải tự mình khám lấy!" Định Hương hoan hỷ lãnh ngộ và nói: “Hết thảy đều thế, đâu 
phải chỉ riêng với đệ tử!” Thiển sư Đa Bảo nói: “Ông đã hiểu chưa?” Sư đáp: “Đệ tử đã hiểu tồi, 
nhưng cũng giống như khi chưa hiểu.” Thiền sư Đa Bảo nói: “Phải lấy cái tâm ấy mà bảo nhậm.” Sư 
ôm tai, đứng dậy quay lưng đi. Thiển sư Đa Bảo bèn quát lên: “Đi đi!” Định Hương sụp xuống lạy tạ. 
Thiên sư Đa Bảo nói: “Về sau khi ông giao tiếp với người đời phải làm như kẻ điếc!°—Name of a 
Vietnamese monk from Chu Minh, North Vietnam. He left home when he was very young and became 
one of the most outstanding disciples of Zen Master Đa Bảo. After the latterˆs death, he became the 
Dharma heir of the sixth lineage of the Wu-Yun-T”ung Zen Sect. One day, he asked Zen master Da 
Bao, “How can I see the true mind?” The master said, “You have to discover 1t for yourself.” Dinh 
Huong Joyfully awakened and said, “Everything 1s like that, not Just me.” Master Da Bao said, “Do you 
understand or not?” Dinh Huong said, “Even when I have understood”, 1t 1s no different from when Ï 
địd not understand. Master Da Bao said, “You must preserve this mind.” Dinh Huong covered hs ears 
and went out with his back facing the Master. Master Da Bao shouted: “Go awayÏ! Dinh Huong bowed 
to prostrate the Master. Master Da Bao said, “In the future when dealing with worldly people, you 
must be like deaf man.” 


3) Định Hương: Thị Tịch Kệ— Verse oƒ Death 
Vào ngày mồng ba tháng ba, niên hiệu Sùng Hưng Đại Bảo (Lý Thái Tông), năm 1051, Thiển Sư Định 
Hương (2-1051) có bệnh, nên họp đồ chúng lại nói lời từ biệt và nói kệ: 

“Bổn lai vô xứ sở 

Xứ sở thị chân tông 

Chân tông như thị ảo, 

Ảo hữu tức không không.” 
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(Xưa nay không xứ sở. Xứ sở ấy chân tông. Chân tông là hư ảo. Có ảo tức không không). Nói xong bài 
kệ, Sư lặng lẽ thị tịch——On the third day of the third month of the Sung Hung Dai Bao (undđer the reign 
of king Ly Thai Tong), in 1051, he fell 1II. So he convened his assembly to say farewell and spoke a 
V€TS€: 
“Originally there 1s no abode, 

Abode 1s the true school. 

But the true school 1s 1llusory like this, 

IIusory existence equals emptiness of emptiness. 
After finishing his verse, he silently passed away. 


CCVI.Định Không: Cổ Pháp— Đỉnh Khong: Ancient Dharma 
Định Không (730-808), tên của moat vị Thiển sư Việt Nam, quê tại Cổ Pháp, Bắc Việt. Sư họ Nguyễn, 
con nhà danh giá. Sư là người am hiểu về thế số. Những hành động của Sư luôn gương mẫu phợp với 
pháp tắc, nên dân trong làng rất quí kính, đều gọi Sư là Trưởng Lão. Trong khoảng niên hiệu Đường 
Trinh Nguyên (785-804), Sư lập chùa Quỳnh Lâm ở làng quê mình. Khi mới đào đất đắp nền, gặp một 
lư hương và 10 cái khánh, Sư sai người đem xuống sông rửa. Một cái lặn mất đi, đến đáy sông mới 
dừng. Sư giải thích rằng chữ “thập”, chữ “khẩu” hợp thành chữ “cổ”, chữ “thủy”, chữ “khứ” hợp thành 
chữ “pháp,” chữ “thổ” chỉ chỗ mình ở, chỉ đất đai làng này. Vì vậy, sau biến cố đó, Sư đổi tên làng 
mình thành ra làng “Cổ Pháp.” Sư lại làm bài tụng: 
“Đất bày pháp khí, 
Một món đồng rồng. 
Để Phật pháp được hưng long, 
Đặt tên là làng Cổ Pháp.” 
(Địa trình pháp khí. Nhất phẩm tinh đồng. Trị Phật pháp chi hưng long. Lập hương danh chi Cổ Pháp). 
Sư lại nói: 
“Hiện ra pháp khí, 
Mười hai chuông đồng. 
Họ Lý làm vua, 
Ba phẩm thành công.” 
(Pháp khí xuất hiện thập khẩu đồng chung. Lý hưng vương tam phẩm thành công). Rồi Sư lại nói thêm 
một bài kệ nữa: 
“Mười cái xuống nước đất, 
Cổ Pháp đấy tên làng. 
Gà sau tháng chuột ở, 
Chính lúc Tam Bảo hưng.” 
(Thập, khẩu, thủy, thổ, khứ. Cổ Pháp danh hương hiệu. Kê cư loan nguyệt hậu. Chánh thị hưng Tam 
bảo)—A Vietnamese Zen master from Cổ Pháp, North Vietnam. His family name was Nguyen. He 
was from a noble family. He had a profound knowledge of destiny of the world. His behavior was 
always exemplary and suitable to the laws, so people in the village respected him much, and referred 
to him as “the Elder.” During the dynasty title of Tang Chen-yuan (785-804), he built the Quynh Lam 
Temple In his native village. When they first excavated the ground to lay the foundation, they found 
one Incense burner and ten little bells. Zen master Dinh Khong asked people to take them to the river 
to wash. One of them slipped from their hands and sank right to the bed of the river. Master Dinh 
Khong explained about this incident: “he Chinese character ten' together with mnouth' become the 
character 'ancient', while the character 'water' and 'go' become 'Dharma'. Earth' is where we are living, 
meaning this place.” Therefore, after that event, he changed his village's name to Co Phap (Ancient 
Dharma) and he composed a verse: 
““Th¡is land shows Dharma vessels, 
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A thing made of purest bronze. 
To cause Buddha-Dharma to be flourished, 
I named this village Co Phap (Ancient Dharma).” 
He also recited another verse: 
“The Dharma vessels appeared 
As ten copper bells. 
Ly wIll become the king, 
and be successful in three categories.” 
Then, he continued to recite one more verse: 
“In Chinese: Ten, mouth, water, earth, øo, 
Make up the name of this village. 
The rooster dwells after the month of the rat, 
This 1s when the Triratna flourish.” 


CCVII.Định Thượng Tọa: Nếu Không Có Hai Ông Đây Câu Khẩn, Ta Đã Đưa Ngươi Xuống Dò Đáy 
Thiền!— Ting Shang-Tso: ]ƒ These Two Hadn't Rescued You, I Would Let You Find the Bottom 
0ƒ Zen! 

Theo Truyền Đăng Lục, quyển XII, Thiền sư Định sống vào thế kỷ thứ IX, môn đồ và truyền nhân nối 
pháp của Lâm Tế Nghĩa Huyền. Tên của ông được nhắc tới trong thí dụ thứ 32 của Bích Nham Lục. 
Sau khi hoàn tất việc tu học Thiển với Lâm Tế, Định Châu Thượng Tọa làm cuộc hành hương theo 
truyền thống. Cũng như những đệ tử khác của Thiển sư Lâm Tế Nghĩa Huyền, Định Châu không phát 
triển lối dạy riêng của chính mình, thay vào đó, Sư tiếp tục dạy theo truyển thống của thầy mình. 
Những cá tính đặc thù của trường phái, bao gồm việc sử dụng cây gậy và tiếng thét “Hư!” là những kỹ 
thuật sao chép lại từ Lâm Tế. Cũng theo Truyền Đăng Lục, quyển XII, khi Định Châu Thượng Tọa 
qua cầu gặp ba vị sư học giả Phật giáo. Một vị hỏi: "Nghe nói dòng thiển sâu thắm phải dò đến đáy, 
thế nghĩa là gì?" Đúng với gia phong Lâm Tế, Định Thượng Tọa nắm lấy người hỏi, toan ném ông ta 
xuống sông thì hai vị kia nài nỉ xin Định Thượng Tọa mở lượng từ bi tha cho người phỉ báng. Định 
Châu Thượng Tọa thả vị sư ấy ra và bảo: "Nếu không có hai ông đây cầu khẩn, ta đã đưa ngươi xuống 
dò đáy Thiển." Với Định Thượng Tọa, hẳn nhiên Thiển không phải là một trò đùa, một cuộc luyện trí 
để tiêu khiển; trái lại, nó là cái gì hệ trọng nhất trong đời mà ngài sẵn sàng dâng trọn cả mạng sống 
của chính mình —According to the Records of the Transmission of the Lamp (Ch?uan-Teng-Lmn), 
Volume XI, Ting, name of a Chinese Zen master 1n the 9th century, a student and dharma successor of 
Lin-chi I-hsuan. We encounter Head Monk Tìng in example 32 of Pi-Yen-Lu. After he completed his 
trainng with Lin-chi, Ting-chou went on the traditional pilpgrimage. As other disciples of Zen master 
Lin-chi I-hsuan, Ting-chou dịd not develop his own sfyles, 1nstead, he continued to carrying on the 
traditions associated with his teacher. The distinctive characteristics of the school, including liberal use 
of the stick and shouting “Ho!” were techniques copied from Lin-chi. Also according to the Records of 
the Transmission of the Lamp (Ch"uan-Teng-Lu), Volume XII, when Ting Chou Shan Sho was passing 
over a bridge, he happened to meet a party of three Buddhist scholars, one of whom asked Tìng, “The 
river of Zen 1s deep and 1ts bottom must be sounded. What does this mean?”" Tìng, disciple of Lin-Chi, 
at once seized the questioner and was at the point of throwing him over the bridge, when his two 
fnends interceded and asked Ting's merciful treatment of the offender. Ting released the scholar, 
saying, "IÝ your friends hadnt rescued you, I would at once let you sound the bottom of the river 
yourself." With Tĩng Shang Sho Zen was no Joke, no mere play of ideas; 1t was, on the confrary, a mosf 
serious thing on which he would stake his hífe. 
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CCVIIILĐoạn Kiều: Sinh Từ Đâu, Chết Về Đâu?— Tuan Chiao: Where Was I Before Birth, and 
Where WiH I Be After Death? 

Đoạn Kiểu là tên của một vị Thiển sư Trung Hoa vào thế kỷ thứ 13. Hiện nay chúng ta không có 
nhiễu tài liệu chỉ tiết về Sư Đoạn Kiểu; tuy nhiên, có một chỉ tiết nhỏ về vị Thiển sư này trong Cao 
Phong Tự Truyện. Thiền sư Cao Phong viết: "Khoảng năm 1253, tôi đi xuất gia lúc mười lăm tuổi, 
năm hai mươi tuổi tôi thọ cụ túc giới, vào ở chùa Tịnh Từ. Tôi nguyện trong ba năm không học được 
Thiển thì thà chết còn hơn. Ban đầu tôi tham học với Hòa Thượng Đoạn Kiểu. Ngài dạy tôi tham câu 
thoại đầu, 'Sinh từ đâu, chết về đâu?”' Tôi tuân theo lời chỉ dạy của ngài và tu tập câu thoại đầu này, 
nhưng không tập trung tư tưởng được vì tâm cứ bị tán loạn." Hành giả tu Thiển nên luôn nhớ rằng 
"sanh tử" là việc lớn, nhất định phải làm cho rõ, nhất định phải thực hiểu rằng sinh tử là sinh tử trong 
từng sát na—Master Tuan Chiao, name of a Chinese Zen Master in the thirteenth century. We do not 
have detailed documents on this Zen Master; however, in Kao Feng's autobiography, there 1s a small 
đetail on him: "Around 1253, I entered a monastery at the age of fifteen and was ordained at twenty, 
staying at Chin Tzu. I vowed to learn Zen within three years. First, [ worked under Master Tuan Chiao. 
He taught me to work at the 'head phrase', Where was I before birth, and where wiÏll I be after death? I 
followed his Instructions and practiced, but could not concentrate my mind because of the dichotomy 1n 
the very 'head phrase'. My mind was also scattered.” Zen practiioners should always remember that 
"life and death” 1s a primary theme that we must clarify, and that we must really understand that life 
and death 1s the life and death of the Insfant. 


CCIX.Đơn Đồng Đại Nhẫn: Dainin Katagiri 
1) Quy Y Phật Pháp Tăng Là Nền Tảng Của Giới Luật Phật— Taking Refuge in the Triple 
Treasure Is the Foundation oƒ the Precepts 

Giới hình thành nền móng của sự tiến triển trên con đường chánh đạo. Nội dung của giới hạnh trong 
Phật giáo bao gồm cả chánh ngữ, chánh nghiệp, và chánh mạng. Giới luật trong Phật giáo có rất nhiều 
và đa dạng, tuy nhiên, nhiệm vụ của giới luật chỉ có một. Đó là kiểm soát những hành động của thân 
và khẩu, cách cư xử của con người, hay nói khác đi, là để thanh tịnh lời nói và hành vi của họ. Tất cả 
những điều học được ban hành trong đạo Phật đều dẫn đến mục đích chánh hạnh nầy. Tuy nhiên, giới 
luật tự thân nó không phải là cứu cánh, mà chỉ là phương tiện, vì nó chỉ hỗ trợ cho định (samadhi). 
Định ngược lại là phương tiện cho cho sự thu thập trí tuệ, và chính trí tuệ nầy lần lượt dẫn đến sự giải 
thoát của tâm, mục tiêu cuối cùng của đạo Phật. Do đó, Giới, Định và Tuệ là một sự kết hợp hài hòa 
giữa những cảm xúc và tri thức của con người. Thiên sư Đơn Đồng Đại Nhẫn viết trong quyển 'Trở Về 
Vời Sự Tĩnh Lặng': "Tam Bảo trong Phật giáo 'Đệ tử nguyện quy-y Phật, nguyện quy-y Pháp, nguyện 
quy-y Tăng' là nên tẳng của giới luật. Trong Phật giáo, giới luật không phải là một bộ luật đạo đức mà 
một ai đó hoặc điều gì đó bên ngoài chúng ta buộc chúng ta phải tuân theo. Giới luật là Phật tánh, là 
tinh thần của vũ trụ. Thọ nhận giới luật là trao truyền một điều gì đó có ý nghĩa vượt lên trên sự hiểu 
biết của giác quan, như tinh thần của vũ trụ hay điều mà chúng ta gọi là Phật tánh. Những gì mà chúng 
ta chứng ngộ được qua thân thể và tâm thức được truyền từ thế hệ này qua thế hệ khác, ngoài tầm 
kiểm soát của chúng ta. Trải nghiệm sự chứng ngộ này, chúng ta có thể biết ơn sự cao cả như thế nào 
của cuộc sống con người. Dầu chúng ta biết hay không biết, dầu chúng ta muốn hay không muốn, tỉnh 
thần vũ trụ vẫn lưu truyền. Như thế chúng ta có thể học được tinh thần đích thực của nhân loại... Phật 
là vũ trụ và Pháp là giáo huấn từ vũ trụ, và Tăng già là một nhóm người làm cho vũ trụ và giáo huấn 
của nó sống động trong đời sống của chúng ta. Trong cuộc sống hằng ngày, chúng ta phải có chánh 
niệm về Phật, Pháp, Tăng, dầu chúng ta có hiểu hay không."—Morality forms the foundation of 
further progress on the right path. The contents of morality in Buddhism compose of right speech, right 
action, and right livelihood. The moral code taught in Buddhism 1s very vast and varied and yet the 
functon of Buddhist morality 1s one and not many. It 1s the control of man's verbal and physical 
actions. All morals set forth in Buddhism lead to this end, virtuous behavior, yet moral code 1s not an 
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end in I(self, but a means, for 1t aids concentration (samadhi). SamadhI, on the other hand, 1s a means to 
the acquisition of wisdom (panna), true wisdom, which In turn brings about deliverance of mind, the 
final goal of the teaching of the Buddha. Virtue, Concentration, and Wisdom therefore 1s a blending of 
man”s emofions and intellect. Dainin Katagiri wrote in Returning to Silence: "The Triple Treasure in 
Buddhism, T take refuge in the Buddha, I take refuge in the Dharma, I take refuge In the Sangha, 1s 
the foundation of the precepts. The precepts in Buddhism are not a moral code that someone or 
something outside ourselves demands that we follow. The precepts are the Buddha-nature, the spirIt of 
the universe. To receive the preceptfs 1s to transmit something sigmificant beyond the understanding of 
Our sense, such as the spirit of the universe or what we call Buddha-nature. What we have awakened 
to, deeply, through our body and mind, 1s transmitted from generation to generation, beyond our 
control. Having experienced this awakening, we can appreciate how sublime human life 1s. Whether 
we know 1t or not, or whether we like 1t or not, the spirit of the universe 1s transmifted. So we all can 
learn what the real spirit of a human being 1s... Buddha 1s the universe and Dharma 1s the teaching from 
the universe, and Sangha 1s the group of people who make the universe and 1ts teaching alive in their 
lives. In our everyday life we must be mindful of the Buddha, Dharma and Sangha whether we 
understand this or not." 


2) Đơn Đông Đại Nhẫn: Thế Giới Của Khái Niệm Chỉ Là Bản Vẽ Xây Nhà—The World oƑ 
Conceptfualization is Kind oƒa Blueprint for a House 
Trong quyển 'Trở Về Với Sự Im Lặng', Thiền sư Đơn Đồng Đại Nhẫn viết: "Thế giới của sự khái niệm 
hóa có thể được ví như một bản vẽ xây nhà. Qua bản vẽ, bạn có thể hình dung ngôi nhà trong tương lai 
sẽ như thế nào. Hoặc từ bản vẽ, bạn có thể xây được ngôi nhà. Như thế, bản vẽ rất quan trọng. Nhưng 
bản vẽ là bản vẽ, và bạn không thể sống trong bản vẽ được. Trong thế giới của sự khái niệm hóa, con 
người trở thành khán giả hay thợ xây nhưng không thấy được ngôi nhà thật sẽ như thế nào qua bản vẽ. 
Qua suy nghĩ và tưởng tượng, chúng ta có thể nhìn bản vẽ với những hy vọng và mong muốn. Người 
thợ mộc biết khá rõ ngôi nhà sẽ xây theo kiểu nào. Nhưng ngay cả khi bạn trở thành người thợ mộc, 
bạn cũng không bao giờ có cơ hội được sống trong ngôi nhà đó. Và nếu bạn sống trong ngôi nhà đó, 
bạn sẽ hiểu rằng thế giới của sự khái niệm hóa không hoàn hảo. Bản vẽ không hoàn hảo. Bạn sẽ nhận 
thức ra nhiều điều. Có những điểm tốt, điểm yếu và mối liên lạc rất gần và sâu sắc giữa ngôi nhà và 
người sống trong đó. Vì thế, dầu cho thế giới của sự khái niệm hóa không hoàn hảo, nó vẫn rất quan 
trọng đối với chúng ta, bởi vì không có bản vẽ chúng ta không thể sống được. Điều chủ yếu là chúng 
ta phải thấy ngôi nhà trên quan điểm thực tế của người thưởng thức (vui sống) trong ngôi nhà mỗi 
ngày trong suốt cuộc đời của người đó. Hành giả tu Thiển nên luôn nhớ rằng khái niệm và ý tưởng của 
chúng ta rất là hữu ích, nhưng chúng ta phải thấy rằng chúng chỉ là hình mẫu, giống như quả địa cầu là 
hình mẫu của trái đất, chứ nó không phải là trái đất. Nếu chúng ta có suy nghĩ nghĩ cứng nhắt rằng quả 
địa cầu là trái đất, nếu chúng ta chứa đây những khái niệm, ý tưởng và kiến thức, và nghĩ rằng chúng 
tạo nên thực tại thì hết lần này đến lần khác là chúng ta sẽ bị ngỡ ngàng khi mọi thứ không đi theo 
cách mà chúng ta nghĩ rằng chúng nên đi. Khi giải thoát bản thân khỏi những khái niệm và ý tưởng cố 
định ấy, chúng ta sẽ không còn buộc mình sẽ hành động như cách mà chúng ta nghĩ, và đó chính là 
giải thoát đích thực—AIso in Returning to Silence, Zen Master Dainin Katagiri wrote: "The world of 
conceptualization 1s kind of a blueprint for a house. Through the blueprint you can imagine what the 
house will be like, or you can build the house from the blueprint. So the blueprint 1s important. But a 
blueprint 1s a blueprint, and you cannot live there. In the world of conceptualization people become 
onlookers or builders but they don't understand what the actual house will be through the blueprint. We 
can look at the blueprint with hopes and desires, always thinking and imagining. The carpenter knows 
pretty well what kind of house 1t will be. But even though you become a carpenter you never have a 
chance to live in that house. If you live 1n the house you find out that the world of conceptualization 1s 
not perfect. The blueprint 1s not perfect. You wI1ll realize many things. There are good points, weak 
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points and a very close, deep communication between the house and the one who lives In 1t. But even 
though the world of conceptualization 1s not perfect, 1t 1s important for us, because without blueprints 
we camnot live. The point 1s we have to see the house 1n terms of the practical point of view of the 
person who tastes the house, through his life, every day.” Zen practitioners should always remember 
that our concepts and ideas are very useful, but we have to see that they are Just models, in the way 
that the globe 1s a model of the Earth. It 1s not the Earth. If we have a fixed thinking that the globe 1s 
the Earth, if weTe full of concepts and ideas and knowledge we think constitute reality, weTl be 
shocked time after time when things wont go as we know they should. When ae are free ourselves of 
those fixed concepts and ideas, when we no longer know how weTe going to act, therein lies true 
freedom. 


3) Đơn Đồng Đại Nhẫn: Trở Về Với Sự Im Lặng— Returning to Silence 

Đơn Đồng Đại Nhẫn là tên của một vị Thiền sư Nhật Bản trong thời cận đại. Thiển sư Đơn Đồng Đại 
Nhẫn viết trong quyển 'Trở Về Với Sự Im Lặng': Nhiều người hiểu sai về Phật giáo và thường sử dụng 
sai. Nếu bạn nghiên cứu Phật với ý niệm rằng Phật giáo sẽ có lợi cho bạn, ấy là bạn tu cho cái tôi của 
bạn, cho lòng ích kỷ của bạn. Vậy thì cho dầu bạn có tu bao lâu đi nữa thì đó vẫn là lối tu hành vị kỷ. 
Và nếu cứ tiếp tục như vậy, bạn sẽ không bao giờ mãn nguyện vì ham muốn vốn vô tận. Khi chúng ta 
suy gẫm về thế nào là sự im lặng đích thực, nên xét theo hai góc nhìn, thứ nhất là nhìn im lặng qua 
mắt của con người, thứ hai là nhìn im lặng qua Phật nhãn, hay cái nhìn của bậc giác ngộ, thấy rõ thực 
tướng của chư pháp. Cơ hội trải nghiệm sự im lặng đích thực chỉ đến khi chúng ta bị dồn nén vào một 
góc, không thể xê dịch dầu chỉ là một vài phân. Tình cảnh có vẻ như tuyệt vọng, nhưng sự im lặng 
cảm nhận được vào lúc đó không phải là vô vọng vì trong tuyệt vọng, vẫn bùng cháy ngọn lửa ham 
muốn của con người. Im lặng đích thực là tình huống cuộc sống con người vượt qua nỗi tuyệt vọng 
ấy—Dainin Katagiri, name of a Japanese Zen master in modern days. Zen Master Dainin Katagiri 
wro(e in Returning to Silence: "People misunderstand and misuse Buddhism. 1f you study Buddhism 
thinking that 1t will help you, that means that you use Buddhism for your ego, for selfishness. Ño matter 
how long you do this, 1t 1s egoCenfric practice. 1ƒ you continue to practice like this you will never be 
satisfied, because desire 1s endless. When we think about what real silence 1s, we have to lookK at 1t 
from two angles; the first 1s to see silence through human eyes and the second 1s to see silence through 
the Buddha's eyes or the universal eye. The opportunity to experience real silence occurs when we 
have been driven into a corner and simply cannot move an inch. This seems like a situation of 
complete despair, but this silence 1s quite đdifferent from desparr, because 1n the area of despair, the 
conscious flame of human desire 1s still burning. But real silence 1s the state of human existence that 
passes through this despalr.” 


CCX.Đồ Lăng Huyện Úc: Đầu Cơ Kệ— Tu-Ling-Huen-Yu: Enlightfenment Verse 
Thiển Sư Đồ Lăng Huyện, Úc Sơn Chủ (2-1049) là đệ tử của Thiền Sư Dương Kỳ. Sư thường cúng 
thực cho các Thiền Tăng trên đường hành cước mỗi khi ngang qua chùa của sư. Một hôm sư tiếp đón 
một thầy Tăng từ Dương Kỳ đến và hỏi tông chỉ Thiền của TỔ sư của Thầy Tăng là gì? Thây Tăng 
nói: “Sư tổ của tôi thường hay hỏi môn đồ như sau, 'có một thầy Tăng hỏi Pháp Đăng trăm thước đầu 
gậy làm sao bước tới?' Pháp Đăng bảo, 'Á!'” Khi Đồ Lăng Huyện Úc nghe chuyện nầy, suy nghĩ rất 
nhiều. Một hôm được mời ra ngoài, Đồ Lăng cưỡi một con lừa khập khiểng, khi băng qua một cây cầu, 
con lừa bị kẹt chân vào một cái lỗ, khiến sư bị té nhào. Sư la lên “Á!” Hốt nhiên tiếng la đánh thức cái 
ý bị che khuất của mình, và sư tổ ngộ. Sư làm bài kệ giải bày: 
“Ngã hữu thần châu nhất lõa 

Cửu bị trần lao cơ tỏa 

Kim triêu trần tận quang minh 

Chiếu kiến sơn hà vạn đóa. 
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(Ta có thần châu một hạt 
Lâu bị bụi mờ che khuất 
Ngày nay sạch bụi sáng trưng 
Soi thấy nghìn trùng non nước). 
Tu-Ling-Huen-Yu (2-1049), a disciple of Yang-Chi, used to feed Zen monks on pilgrimage, who 
passed by his temple. One day he entertained a monk from Yang-Chi and asked what his master”s 
teaching of Zen was. The monk said: “My master would usually ask his pupils the following: A monk 
came to Fa-Teng and asked, “How should one advance a step when he comes to the end of a pole one 
hundred feet long?” Fa-Têng said: “Oh” When Tu-Ling Hsuen-Yu was told of this story, it made him 
think a great deal. One day being Invited out, Tu-Ling rode on a lame donkey, and when he was 
crossing a bridge the donkey got one of 1ts legs caught in a hole, and this at once overthrew the rider on 
the ground. He loudly exclaimed “Oh!” and evidently the exclamation waked up his hidden 
COnsciousness to a state of enliphtenment. The verse øIves vent to h1s experIence: 
"I have one Jewel shining bright, 
Long buried it was underneath worldly worries. 
Thịs morning the dust cleared and light shone forth, 
IHuminating the myriad mounfains and rIvers." 


CCXI.Đỗ Hồng Tiệm và Hòa Thượng Vô Trụ— Tu Hung-chien and Reverend YWu Chu 

Đỗ Hồng Tiệm là tên của một vị cư sĩ Thiển sư, một trong những đệ tử nối pháp nổi tiếng của Thiền 
sư Vô Trụ. Ông là Phó tổng tư lệnh, phó thống sứ tòa đại sứ hoàng gia. Lần đầu tiên khi Công sứ Đỗ 
Hồng Tiệm đến quận cao Thành Đô vào cuối tháng ba hoặc đầu tháng tư năm 766, nghe những việc 
bất khả tư nghì về Hòa Thượng Kim và nói: "Vì Hòa Thượng đã thị tịch, ắt phải có những đệ tử để 
truyền pháp xuống chứ!" Sau đó, Đỗ Hồng Tiệm đi đến chùa Tịnh Chúng và chùa Ninh Quốc trên núi 
Hành Sơn ở Hồ Nam và thấy những dấu tích lúc sinh thời của Hòa Thượng Kim. Công sứ hỏi các vị sư 
trẻ rằng: "Ắt hẳn phải có một người đệ tử tiếp nối sự truyền thừa. Vậy có vị sư nào đã được y bát 
không?" Các vị sư trẻ đáp: "Không có ai tiếp nối cả. Khi Hòa Thượng Kim còn sống có hai chiếc y, 
một ở chùa Ninh Quốc trên núi Hành Sơn và một chiếc khác vẫn còn ở chùa Tịnh Chúng để nhận sự 
lễ bái cúng dường." Vị Công sứ không tin điều này. Ông cũng hỏi một vị Luật Sư: "Từ xa tôi có nghe 
rằng Hòa Thượng Kim là một bậc thầy lớn và rằng ngài đã nhận y bát được truyền xuống từ đời thầy 
này đến đời thầy khác cho đến bây giờ. Hòa Thượng Kim đã thị tịch, vậy người đệ tử nối tiếp ở đâu 
chứ?" Vị Luật Sư đáp: "Hòa Thượng Kim là một người ngoại quốc và không có được Phật pháp. Khi 
ông ấy còn sống thì ông ấy không thuyết pháp gì nhiều, vì không nói được tiếng Hoa một cách chính 
xác. Khi ông ấy còn sống đã làm việc bố thí cúng dường đầy đủ, nhưng Hà Không là đệ tử duy nhất có 
đức hạnh. Nhưng ngay cả Hà Không cũng không thấu hiểu được Phật pháp." Vị Công sứ với tầm nhìn 
xa rộng, biết rằng đó chỉ là lời nói dối. Vì thế ông ta trở về nhà hỏi những người phục vụ của mình, 
các vị Khổng Mục là Mã Lương và Khang Nhiên: "Mấy ông có biết liệu ở Kiếm Nam này có vị Tăng 
nổi tiếng, một người có giá trị vĩ đại, tu hành rất cao sâu hay không?" Mã Lương đáp: "Bên trong sân 
nhà tôi thường nghe các tướng lãnh nói chuyện và họ nói: 'Phía tây của Tàm Nhai Quan trên núi Bạch 
Nhai có Thiển sư Vô Trụ. Sư đã nhận được y bát của Hòa Thượng Kim và là truyền nhân của ngài. 
Hạnh nghiệp của vị Thiển sư này rất thâm sâu nhưng ngài không có ra khỏi núi." Tuy nhiên, theo các 
văn bản tìm thấy trong các hang động Đôn Hoàng, vào ngày 31 tháng 10 năm 766, đặc ủy viên Mạc 
Dung Đỉnh, các viên chức của quận, các Tăng sĩ Phật giáo cùng các Đạo sĩ Lão giáo đi đến Bạch Nhai 
Sơn mời Hòa Thượng Vô Trụ xuống núi... Họ cúi đầu lễ bái và nói: "Chúng tôi mong Hòa Thượng chớ 
bỏ lòng từ bi vì lợi ích cho chúng sanh của đất Ba Thục, Tứ Xuyên, mà làm cầu đò lớn." Sau khi Vô 
Trụ đã xuống núi thì được Công sứ Đỗ đến viếng thăm. Ngài Công sứ đi vào sân trong và thấy vẻ mặt 
của Hòa Thượng bất động, bình lặng một cách nghiêm nghị. Ngài Công sứ cúi đầu làm lễ, đi xuống 
cầu thang, lại cúi đầu, chấp tay yêu cầu mọi người đứng lên. Các vị bí thư và quan chức khác nhau đã 
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chưa từng bao giờ thấy một việc như vậy. Họ thấy Hòa Thượng không chào đón ngài Công sứ mà cũng 
không đứng dậy. Họ nhìn nhau và hỏi: "Tại sao Hòa Thượng không đứng dậy để nghênh đón ngài 
Công sứ chứ?" Khi ngài Công sứ vừa ngồi xuống bèn hỏi: "Tại sao Hòa Thượng lại đến đây?" Hòa 
Thượng nói: "Tôi từ xa đến để thực hiện lời cam kết của mình với Hòa Thượng Kim..." Công sứ bèn 
hỏi: "Hòa Thượng Kim giảng thuyết Vô ức, Vô niệm và Mạc vong (chớ quên), có phải như thế 
không?" Vô Trụ đáp: "Đúng vậy." Công sứ hỏi thêm: "Ba câu này là một hay là ba vậy?" Vô Trụ dạy: 
"Chúng là một, không phải ba. Vô ức là giới; Vô niệm là định; Mạc vọng (chớ vọng tưởng) là huệ." 
Vô Trụ cũng nói: "Không sanh khởi vọng tưởng là giới môn; không sanh khởi vọng tưởng là định môn; 
không sanh khởi vọng tưởng là huệ môn. Vô niệm đồng thời là giới, định và huệ." Công sứ hỏi tiếp: 
"Một chữ vọng này có phải nó là người nữ ở dưới chữ vong hay không (vì trong chữ vọng tiếng Hoa có 
chữ vong nghĩa là mất ở trên và chữ nữ ở dưới)? Hay là chữ tâm ở dưới chữ vong (vì trong chữ vong 
quên có chữ vong là mất ở trên và chữ tâm ở dưới)?" Vô Trụ đáp: "Người nữ ở dưới chữ vong là 
mất."—Tu Hung-chien, name of a layman Zen master, one of the most famous successors of Zen 
master Wu-chu. At that time, he was the Deputy Commander-in-chief, Vice President of the Imperial 
Chancellery, Minister Tu (Tu Hung-chien). When he first arrived in the superior prefecture of Cheng- 
tu In late March or early April of 766, he heard of the inconceivable things about Reverend Kim and 
said: "Since the Ho-shang has exprred, there must be disciples to pass 1t down.” Subsequently, he went 
to the Ching-chung Monastery and the Ning-kuo Monastery (Ninh Quốc Tự) on Heng Shan in Hunan 
and saw the traces of when Reverend Kim was alive. The mimister asked the young masters: ”There 
must be a đisciple to continue the succession. Is there a monk who has obtained the robe and the 
bowl?" The young masters answered: "No one has succeeded. While the Ho-shang was alive there 
were two robes, one at the Ning-kuo Monastery on Heng Shan and one remaining at the Ching-chung 
Monastery to receive offerings." The mimister did not believe this. He also asked soem Vinaya 
Masters: "I have heard from a distance that Reverend Kim was a great teacher and that he received the 
robe and bowl transmitted down from master to master until now. Reverend Kim having exprred, 
where 1s the disciple who succeeded him?" A Vinaya Master answered the Mimster: "Reverend Kim 
was a foreigner and did not possess the Buddha-dharma. When he was alive he dịd not discourse on 
Dharma much, being unable to speak correctly. When he was alive he was sufficilent in making 
offerings and giving, but Ho-kung 1s the only disciple blessed with virtue. But even he does not 
comprehend the Buddha-dharma." The Mimister, with his far-reaching vision, knew that this was a lie. 
So he returned home and asked his attendants, Kung-mu officials Ma Liang and Kang-Jan: "Do you 
know whether in Chien-nan there 1s a famous monk, a great worthy, of high practice?" Ma-liang 
answered: "Within the courtyard I usually hear the generals talking, and they say: 'West of Tsan-yai 
Pass on Po-yali Shan there is Chan master Wu-chu. He has obtained Reverend Kims robe and bow] 
and 1s his successor. This Chan masters virtuous karma 1s deep but he has not come out of the 
mountains.” However, according to several texts from some of the caves around Tun-huang areas, on 
October 31, 766, special commissioner Mu-jung Ting (Mạc Dung Đỉnh), district officials, and Buddhist 
and TaoIst monks went to Po-yai Shan and 1nvited to the Ho-shang to come down... They bowed theIr 
heads and said: "We wish the Ho-shang would not put aside compassion for the sake of living beings of 
the three Shu (Szechwan) and would serve as a great bridge." After Wu-chu has come down from the 
mountains he 1s visited the Mimister Tu: The Mimister entered the courtyard and saw that the Ho- 
shang s countenance was Immobile, sternly pacific. The Minister bowed, came down the stairs, bowed, 
clasped his hands, and asked them to rise. The various secretaries and officials had never seen such a 
thing. They saw that the Ho-shang did not welcome him and did not rise. They looked at each other 
and asked: "Why doesnt he get up and welcome the Mimster?" When the Minister first sat down, he 
asked: "How did the Ho-shang come to arrive here?" The Ho-shang said: "From afar Ï came to commit 
myself to Reverend Kim..." The Mimister asked: "Reverend Kim spoke of no-remembering, no- 
thoupht, and no-forgetting, dịd he not?" The Ho-shang answered: "Yes." The Mimister also asked: "Are 
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these three phrases one or three?” The Ho-shang answered: ”“They are one, not three. No remembering 
1s morality; no-thought 1s concentration; and no-falseness 1s 1nsight." He also said: "The non-arising of 
thoughts 1s the gate of morality; the non-arising of thoughts 1s the gate of concentration; the non-arising 
of thoughts 1s the gate of Insight. No-thought 1s morality, concentration, and 1nsight together." The 
Mimister also asked: ”“This one wang character, 1s 1t woman' beneath the wang as In falseness or mind 
beneath the wang as in forget?" The Ho-shang answered: "Woman beneath the wang." 


CCXII.Độc Ông: Bất Thị Tâm, Bất Thị Phật, Bất Thị Vật!— Tou-Weng: Neither Mind, Nor Buddha, 
Nor a Thing! 

Độc Ông, tên của một vị Thiển sư Trung Hoa vào thế kỷ thứ 12. Hiện nay chúng ta không có nhiều tài 
liệu chỉ tiết về Thiển sư Độc Ông: tuy nhiên, có một chỉ tiết nhỏ về vị Thiển sư này trong Vô Văn Tự 
Truyện. Thiển sư Vô Văn đã kể lại những kinh nghiệm Thiền của mình như sau: "Ban đầu, tôi đến tìm 
Độc Ông Hòa Thượng để học Thiển; ngài dạy tôi tham cứu công án 'Không phải tâm, không phải 
Phật, không phải vật (Bất thị tâm, bất thị Phật, bất thị vật)'. Sau chúng tôi lập thành một nhóm sáu 
người gồm cả Vân Phong, Nguyệt Sơn..., khuyến khích nhau tu tập thiển định. Kế đến tôi yết kiến 
Thiển sư Hoài Tây, ngài dạy cho công năng của chữ 'Vô', và để khởi chữ 'Vô'. Theo Vô Môn Huệ 
Khai trong Vô Môn Quan, Nam Tuyển bị hỏi một câu như thế, phải dốc hết vốn liếng, thật là lận đận. 
Đây là loại công án "mặc nhiên phủ nhận", nghĩa là, loại công án giải minh chân lý Thiền bằng lối 
phát biểu hư hóa hoặc phế bỏ. Với loại công án này, chúng ta thường cáo buộc các Thiền sư là phủ 
nhận. Nhưng kỳ thật họ chẳng phủ nhận gì cả, những gì họ đã làm chỉ nhằm để vạch rõ ra các ảo 
tưởng của chúng ta cho vô hữu là hữu, hữu là vô hữu, vân vân—Tou-Weng Zen Master, name of a 
Chinese Zen Master in the twelfth century. We do not have detailed documents on this Zen Master; 
however, in Wu Wens autobiography, there 1s a small detail on him. Zen Master Wu Wen told the 
following stories of his experience in Zen: “ou-weng was the first master that Ï saw 1n my study of 
Zen; he had me Inquire Into the meaning of 'Neither mind, nor Buddha, nor a thing.' Later we formed a 
øroup of six including Yun-feng, Yueh-shan, so that we might be a stimulation to one another in the 
Zen exercise. Next Ï went to see Zen master Huai-Shi, who taught me to work on the "Wu' word." 
According to Wu Men Hui-Kal in the Wu-Men-Kuan, at the question, Nan-chuan used up his personal 
treasure immediately and became quite delibitated. This 1s an "implicit-negative” koan, a kind of koan 
that illustrates Zen-Truth through "nullifying” or abrogating expression. With this type of koan, we 
usually accuse the Zen masters of being negatory. But in fact, they did not negate anything. What they 
have done 1s to point out our delusions 1n thinking of the non-existent as exIstent, and the existent as 
non-exisfent, and so on. 


CCXIHII.Độc Phong Bản Thiện: Muốn Vượt Thoát Sanh Tử Trước Tiên Phải Khởi Đại Tín và Lập 
Đại Nguyện— Tu-feng Pen-shan: To Escape Birth and Death, a Great Believing Heart and Greaf 
Vows Must Be First Estabhished 

Độc Phong Bản Thiện, tên của một vị Thiền sư Trung Hoa vào hậu bán thế kỷ thứ 15, người bênh vực 

quyết liệt sự trỗi dậy của nghi tình. Ông thường dạy chúng: "Nếu các ông muốn thoát khỏi vòng sanh 

tử luân hồi, trước hết phải phát khởi cái tâm đại tín và thiết lập những đại nguyện. Hãy phát thệ như 
vây: 'Bao lâu chưa giải quyết được công án hiện tiền này, bao lâu chưa thấy được bản lai diện mục 
này, bao lâu chưa đoạn trừ những vi tế hiện hành của vòng sống chết, tôi kiên quyết giữ vững tâm 
không lìa bỏ cái công án phải giải quyết này, không xa lánh các minh sư chân chính, và không làm kẻ 
mê theo danh vọng và tài lợi; nếu tôi tự ý phế bỏ những lời phát thệ này thì phải chịu rơi vào ác đạo." 

Lập thệ rồi, hãy bển sức mà cảnh tỉnh tâm mình, nhiên hậu mới xứng đáng là một người lãnh thọ công 

án. Lúc các ông được dạy cho khán nghĩa của chữ 'Vô', việc làm cốt yếu ở đây là cứ để cho tâm mình 

tập trung trên cái tại làm sao' Phật tánh không có nơi con chó. Rồi khi công án bắt sang cái 'Một' của 
vạn pháp, hãy để cho tâm mình dính chặt trên cái 'nơi đâu' của cái 'Một' này. Khi các ông được dạy 
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cho đặt nghi tình vào nghĩa của niệm Phật, hãy cứ tự nhiên mà chú tâm ngay trên chỗ 'ai' nệm Phật. 
Thế rồi, do hồi quang phản chiếu, các ông cứ tận lực bước sâu vào nghỉ tình. Nếu như các ông cảm 
thấy mình chẳng còn hơi sức nào nữa để thực tập, hãy lấy lại công án suốt một mạch từ đầu đến cuối. 
Nhờ theo đuổi công án có trật tự như thế, các ông sẽ dựng được nghi tình của mình hướng đến chung 
cuộc của nó. Khi nghỉ tình ấy được giữ linh hoạt, không gián đoạn và trung thật nhất, sẽ đến lúc các 
ông cất một bước nhảy vào trời rộng mà không hay biết. Sau khi kinh nghiệm như thế, các ông hãy trở 
lại đây tìm tôi rồi sẽ thấy tôi phân phát mấy cái hèo ra sao?"—Tu-feng Pen-shan, a Chinese Zen 
master in the latter half of the fifteenth century. He used to advocate strongly the awakening of an 
1ngurring spirit. He often taught his disciples: "IÝ you are determined to escape birth and death, a great 
believing heart 1s first of all to be awakened and great vows to be established. Let this be your prayer: 
'So long as the koan I am holding this moment 1s not solved, so long as my own face which I have even 
prior to my birth 1s not seen, so long as the subtle deeds of transmigration are not destroyed, I[ make up 
my mind most resolutely not to abandon the koan given me for solution, not to keep myself away from 
truly wise teachers, and not to become a greedy pursuer of fame and wealth; and when these 
determinations are deliberately violated, may I fall in the evil paths. Establishing this vow, keep a 
steady watch over your heart so that you will be a worthy reciplent of a koan. When you are told to see 
1nto the meaning of WU' the essential thing to do in this case 1s to let your thought be focussed on the 
'why' of the Buddha-nature being absent 1n the dog When the koan deals with the oneness of all things, 
let your thought be fixed on the 'where' of this oneness. When you are told to inquire 1nto the sense of 
the Buddha-recitation (Nembutsu), let your attention be principally drawn on the 'who' of the Buddha- 
reciftation. Thus, turning your light of reflection inwardly, endeavor to enter deeply Into a spIrIt Of 
1nqurry. If you feel that you are not gaining strength in this exercise, repeat the whole koan as one 
complete piece of statement from the beginning to the end. This orderly pursuance of the koan wIll 
help you to ralse your spirit of Inquiry as to the outcome of it. When this spirit 1s kept alive without 
1nterruption and most sincerely, the time will come to you when you perform, even without being 
awWare 0Ÿ 1t, a somersault in the air. After experiencing this you may come back to me and see how my 
blows are dealt with." 


CCXIV.Độc Thể: Kiểm Soát Và Tịnh Tâm—Doc The: Mind-Control and Purffication 

Bạn nên kiểm soát thân tâm mọi lúc, chứ không chỉ lúc ngồi thiển. Lúc nào thân tâm chúng ta cũng 
phải thanh tịnh và tỉnh thức. Thiền là chấm dứt vọng niệm; tuy nhiên, nếu bạn không có khả năng 
chấm dứt vọng niệm thì bạn nên cố gắng tập trung tâm của bạn vào một tư tưởng hay một đối tượng 
quán tưởng mà thôi. Điều này có nghĩa là bạn nên biết bạn đang nghĩ gì hay đang làm gì trong những 
giây phút hiện tại này. Trong thiển không có lòng ham muốn, dù chỉ là ham muốn cái “định”, vì một 
khi đã có ham muốn thì sẽ có sự phấn đấu hay sự thôi thúc để thành đạt, và đây chính là ý niệm về 
một cái tâm bị điều kiện hóa. Khi bạn có khả năng quan sát và biết rõ chính bạn, ấy là bạn đang thực 
tập thiển quán. Khi bạn biết con đường bạn đi, bạn ăn cái gì và ăn như thế nào, bạn nói cái gì và nói 
như thế nào... ấy là bạn đang thực tập thiển quán vậy. Khi tâm bạn chứa đựng chuyện tào lao, hận thù 
hay ganh ghét, bạn biết tâm bạn đang dung chứa những thứ ấy, đó là bạn đang thực tập thiển vậy. 
Thiển không là cái gì khác với sinh hoạt hằng ngày của bạn. Nếu mỗi ngày bạn bỏ ra một hay hai 
tiếng để vào phòng ngồi thiển rồi sau đó bạn quay ngay về làm một kẻ lường gạt, thì bạn và kẻ suốt 
ngày lường gạt có gì khác nhau đâu? Như vậy chân thiển phải là một loại thiển mà bạn có thể thiển 
bất cứ lúc nào trong cuộc sinh hoạt hằng ngày của bạn. Và như vậy thiển không có bắt đầu lại cũng 
không có chấm dứt. Theo Thiển sư Độc Thể trong Tỳ Ni Nhật Dụng Thiết Yếu: “Vừa mới thức dậy 
vào ban sáng, tôi mong cho mọi người chóng đạt được trạng thái tỉnh thức lớn, hiểu biết thông suốt 
mười phương. Khi múc nước rửa tay, tôi mong cho mọi người có những bàn tay trong sạch để đón nhận 
chân lý. Mỗi khi mặc áo, rửa chân, đi cầu, trải chiếu, gánh nước, hay súc miệng... Tôi đều mong cho ai 
nấy đều có được thân tâm tỉnh thức và thanh tịnh.” Tuy nhiên, để thực hiện được tâm tỉnh thức và thân 
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thanh tịnh, chúng ta nên thực hành tọa thiển mỗi ngày. Khi ngồi thiển nên ngồi thẳng thớm và luôn 
nghĩ rằng mìng đang ngồi trên pháp tọa Bồ Đề vậy. Trong lúc tọa thiển, những cảm thọ và ý tưởng có 
thể khởi dậy trong ta. Nếu chúng ta không dùng những phương pháp quán niệm hơi thở hay niệm Phật 
thì chúng sẽ kéo chúng ta ra khỏi sự tỉnh thức. Nhưng theo dõi hay đếm hơi thở hay niệm Phật không 
chỉ là cách nhằm xua đuổi tư tưởng và cẩm thọ tạp nhạp, mà chúng còn là cách nối thân và tâm và là 
cửa đi vào trí tuệ. Khi có tạp niệm khởi lên, chúng ta chỉ cần tiếp tục theo dõi, hay đếm hơi thở, hay 
niệm Phật, chứ đừng có ý xua đuổi, ghét bỏ hay e sợ những tạp niệm này. Chúng ta chỉ cần nhận diện 
là có tạp niệm hay có cảm thọ đau nhức đang phát hiện nơi ta. Nếu tạp niệm còn tỔn tại, ta tiếp tục 
nhận biết là tạp niệm tiếp tục tổn tại. Nếu cảm thọ đau nhức khởi lên, chúng ta nhận biết có đau nhức. 
Nếu cảm thọ đau nhức tiếp tục tổn tại, thì ta nhận diện nó còn tổn tại. Điều thiết yếu là đừng để cho 
bất cứ cảm thọ hay tạp niệm nào khởi lên mà mình không nhận biết. Như vậy Thiên là sự tỉnh thức về 
mọi việc xảy ra. Thiển là thức ăn cho thân tâm, đặc biệt là Thiển tọa. Thân thể cũng nhờ thiển tọa mà 
nhẹ nhàng và an lạc hơn. Từ sự quán tâm đi đến thấy tánh sẽ không gian nan vất vả. Thiền đòi hỏi 
một hình thức kỷ luật cao tột, không phải là sự gò ép hay sự bắt chước, mà là sự thường xuyên thấy 
biết về chính bạn và những gì quanh bạn. Nếu bạn dùng phương cách gò ép hay bắt chước trong cuộc 
hành thiển của bạn, bạn chỉ là người nấu cát mà muốn thành cơm mà thôi vì lúc đó chính sự gò ép hay 
sự bắt chước trở thành một gánh nặng khác cho tâm bạn. Nên nhớ rằng một cái tâm hành thiển là một 
cái tâm thường xuyên tự biết chính mình, nghĩa là cái tâm tỉnh thức, sáng suốt và vô ngại. Như vậy 
những ai mong có được chứng nghiệm sâu hơn, lớn hơn hay siêu việt hơn, chỉ là những con người 
không biết tí gì về chân thiển, vì một cái tâm tỉnh thức, sáng suốt và vô ngại thì tại sao lại cần đến 
chứng nghiệm? Phật tử chân thuần nên luôn nhớ rằng nếu bạn khởi tâm hành thiền, bạn sẽ không bao 
giờ có được một cuộc thiển chân chính, vì chính cái tâm muốn thiền ấy nó có khả năng phá nát cuộc 
thiển thật sự của bạn. Thiển không phải là một cái gì cách biệt với những sinh hoạt hằng ngày của 
bạn, mà nó chính là tỉnh hoa của những sinh hoạt ấy—Rapture, the surest way to mind-control and 
purification. However, you should control your body and mind at all times, not only when you sit in 
meditation. Your body and mind must be pure and mindful at all trmes. Meditation means the ending of 
thought; however, 1f you are unable to end your thought, you should try to concentrate your mind Just 
1n one thought or one obJect of contemplation. That means you should know what you”re thinking or 
what you re doing at the present time. In Zen, there 1s no desire, even 1s a desire of “mindfulness”, 
for 1f there 1s a desire, there must be a struggle or an urge for achievemert, and this 1s the concept of a 
conditioned mind. When you are able to watch and know yourself, you are practicing medifation. 
When you know the way you walk, what and how you eat, what and how you say, that means you're 
practicing meditation. When you have gossip, hate, jealousy, efc., in your mind, you know that you”re 
haboring gossip, hate and Jealousy, you re practicing meditation. Thus, meditation 1s not something 
đifferent from your daily life activities. If you set aside an hour or so fo sit in a room to meditate then 
come out of 1t and go right back to be a cheater, you are nothing different from (or better than) a full- 
time cheater. So a real meditation 1s a kind of meditation in which you can meditafte at any time 1n your 
daily life activities. And thus, meditation has no beginning nor end. According to Zen master Doc The 
in the Essential Discipline for Daily Use: “Just awakened, I hope that everybody will attain great 
awareness and see in complete clarity. Washing my hands, I hope that everybody w1ll have pure hands 
to receive reality. When puting my robe, washing the dishes, going to the bathroom, folding the mat, 
carrying buckets of water, or brushing teeth... I also hope that everyone w1ll have mindfulness and 
purity in both the body and mind.” However, in order to achieve mindfulness for the mind and purity 
for the body, we should practice sitting meditation everyday. When sitting in meditation, you should sit 
upright and always think that you are siting on the Bodhi spot. During siting medifation, varlous 
feelings and thoughts may arise. If we dontt practice mindfulness of the breath or Buddha recitation, 
these feelings and thoughts will soon lure us away from mindfulness. But following or counting the 
breath or Buddha recitation aren't simply means by which to chase away odd thoughts and feelings. 
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They are also means to unite body and mind and to open the gate to wisdom. When a feeling or an odd 
thought arise, we should continue to follow or to count our breath, or to recite the Buddha”s name. We 
should not chase them away, neither hate them, nor worry about them. We should simply acknowledge 
their presence. When an odd thought arises, we should recognize 1f; 1ƒ it still exists, we should 
recogn1ze that 1t still exists, continues to exIst. When a feeling of pain arises, we should recog1ze 1t; 1Ÿ 
1t continues to exIst, we should recognize that 1t continues to exist. The essenfial thing 1s not to let any 
feeling or thought arise without recognizing them 1n mindfulness. Meditaton means mindfulness of 
whatever happening. Meditation 1s nourishment for our body and mind, especially siting meditation. 
Through sitting meditation, our bodies obtain harmony, feel lighter, and are more at peace. The path 
from observation of our mind to seeing 1nto our own nature won't be too rough. Meditation requires the 
highest form of discipline, not a constraint, nor an imitation, but a constant awareness of you and your 
surroundinøss. If you use methods of constraints or 1mitation in practicing medifation, you re only the 
person who tries to cook sand for food, for at that very moment effort of constraints and Imitation 
becomes another wearisome burden for yourself. We should always remember that a mind of constant 
awareness 1s a mind that 1s awake, Intelligent and free. Thus, those who wish to seek for wider, deeper, 
and transcendental experience are those who know nothing about meditation, for why should a mind of 
constant awareness need any kind or any form of experience? Devout Buddhists should always 
remember that once you set out to mediftate, you never have a real meditation, for a mind desiring 
meditation will be able to destroy your real meditation. Meditation 1s not a separate thing from your 
daily life activifies, 1 1s the essence of your da1ly life activities. 


CCXV.Độc Trạm: Dokutan 

1) À! Ông Quả Đúng Là Đệ Tử Tịnh Độ!—Ah! You Are Indeed a Follower oƒ the Pure Land! 

Một hôm, Thiền sư Độc Trạm hỏi một vị Tăng tên Viên Thừa: “Ông từ đâu đến?” Viên Thừa đáp: “Từ 
Yamashiro.” Độc Trạm hỏi: “Ông tu tập theo phái nào?” Viên Thừa đáp: “Tịnh Độ.” Độc Trạm hỏi: 
“Vậy thì hãy nói cho Lão Tăng biết Phật A Di Đà bao nhiêu tuổi?” Viên Thừa đáp: “Giống như tuổi 
của con.” Độc Trạm hỏi: “Ông bao nhiêu tuổi?” Viên Thừa đáp: “Giống tuổi với Phật A Di Đà.” Độc 
Trạm hỏi: “Và bây giờ Phật A Di Đà đang ở đâu?” Viên Thừa nắm bàn tay trái lại và đưa lên. Độc 
Trạm hoan hỷ nói: “À! Ông quả đúng là đệ tử Tịnh Độ!” Cuối cùng qua pháp tu tập này, Viên Thừa 
đã đạt được giác ngộ và được Thiển sư Độc Trạm xác nhận—One day, Zen master Dokutan asked a 
monk named YenJjo, “Where do you come from?” Yenjo replied, “Yamashiro.” Master Dokutan asked, 
“What practice do you follow?” Yenjo said, “Pure Land.” Master Dokutan asked, “ell me then, how 
old 1s Amida Buddha?” YenJo replied, “The same age as I am.” Master Dokutan asked, “How old are 
you?” YenJo said, “The same age as Amida Buddha.” Master Dokutan asked, “And where 1s Amida 
Buddha now?” YenJo closed his left fist and raised 1t. Master Dokutan said, delighted: “Ah! You are 
indeed a follower of the Pure Land!” Eventually through this method, YenJo attained awakening and 
Master Dokutan confirmed 1t. 


2) Độc Trạm: Bản Thư Pháp Bằng Gỗ Có Khắc Dòng Chữ “Liên Hoa Đường ”— The Wooden 
Calligraphy Which Is Carved the Words “The Lotus Flower Hal] ” 
Vào lúc cuối đời, Thiển sư Độc Trạm khai sơn chùa Bảo Phước ở Osaka. Theo cách tu tập của trường 
phái Hoàng Bá, ông đã chuẩn bị những bản thư pháp khổ lớn để chạm khắc trên bản gỗ cho tự viện. 
Mặc dầu những bản khác này ít khi tìm thấy bên ngoài những tự viện đã làm ra chúng, nhưng chùa 
Bảo Phước đã tự điều chỉnh thành một dạng khác của Phật giáo trong những năm gần đây, nên cuối 
cùng một trong những bản thư pháp có ghi dòng chữ Liên Hoa Đường đã đến được với một viện bảo 
tàng ở Mỹ. Bản thư pháp này có tính đặc trưng của phái Thiển Hoàng Bá là phóng khoáng, hình khối, 
và sinh động. Mặc dầu đã trải qua bao sương gió khi được treo hằng mấy thập niên bên ngoài, và nét 
chữ đã bị phai mờ, song nó vẫn giữ được nét uy nghi. Bản thư pháp nhiệt tình của Thiển sư Độc Trạm 
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dường như phủ nhận rằng khi viết những chữ này ông đã bảy mươi bảy tuổi. Hai năm sau đó ông thị 
tịch tại một ngôi chùa phụ thuộc hệ thống chùa Bảo Phước. Sau sự sụp đổ của hệ thống Ngũ Sơn, 
những cải cách bên trong trường phái Lâm Tế làm hạn chế sự lôi cuốn của trường phái Hoàng Bá. Tuy 
nhiên, trường phái này vẫn còn hoạt động cho đến ngày nay mặc dầu nó tương đối nhỏ so với những 
truyền thống Tào Động và Lâm Tế——Late ¡in his life, Zen master Dokutan opened Hôfuku-ji in Osaka. 
Following Obaku practice, he prepared a large scale calligraphy to be carved on wooden plaques for 
the temple. Although these signboards are rarely seen outside the temples for which they were made, 
Hôfuku-ji was adapted to another form of Buddhism ¡in recent years, and one of 1ts plaques for the 
Lotus Flower Hall eventually reached an American museum. The calligraphy, 1n characteristic Obaku 
style, 1s broad, massive, and fluent. Although the board 1s weathered from hanging for decades outside 
a temple hall and the paint 1s mostly_ worn away, 1t reftains 1s maJestic presence. Dokutan's energetic 
calligraphy denies the fact that he was seventy-seven years old when he brushed the signboard. He 
passed away two years later at a subtemple of Mampuku-ji. After the collapse of the Gozan System, 
reforms within the Rinzai School curb the appeal of the Obaku School. However, 1t still remains active 
1n Japan, although it 1s relatively small compared to the Soto and Rinzal traditions. 


3) Độc Trạm: Công Án “Ai Đang Niệm Phật?”— The Koan “Who Is Reciing the Buddha's 
Name? ” 

Độc Trạm (1628-1706) sanh ra trong vùng Thanh Hóa thuộc tỉnh Phúc Kiến, Trung Hoa. Ông rời nhà 
làm tiểu trong chùa khi còn là một cậu bé và cuối cùng thì thọ giáo với Thiển sư Ấn Nguyên Long Kỳ 
trên núi Hoàng Bá. Năm 1654, ông tháp tùng sư phụ, cùng với ba mươi Tăng sĩ và thợ thủ công du 
hành sang Nhật Bản. Sau khi hoàn tất việc tu học với Ẩn Nguyên vào năm 1664, ông đã giúp thầy 
truyền bá dòng Thiền Hoàng Bá trên quê hương mới của mình, giám sát việc xây dựng Bảo Lâm Tự 
trong vùng Kanasashi và mười tám năm sau lại trông coi việc xây dựng chùa Kokuzui ở Shokoku. Ông 
được triệu hồi về làm trụ trì đời thứ tư của chùa Vạn Phước và giữ nhiệm vụ này trong mười năm. 
Cũng nên ghi nhận là những vị trụ trì đầu tiên của chùa Vạn Phước đều đến từ Trung Hoa. Họ mang 
theo một kiểu Thiền, giống như Thiên Vương Thiền của Thiển Sư Linh Mộc Chánh Tam (1579-1655), 
pha trộn những yếu tố của trường phái Tịnh Độ. Tính chất độc đáo của trường phái là tu tập hai phần: 
Niệm Phật trong khi trong tâm luôn giữ lấy công án “Ai đang niệm Phật?”—Dokutan (Tu-chan) was 
born in Hsing-hua in Fukien Province, China. He left home and became a novice as a child and 
eventually studied at Mount Huang-po with Zen Master Yin-yuan. In 1654, he accompanied his 
teacher, along with thirty other monks and artisans, on the Journey to Japan. After completing his 
studiles with Zen master Yin-yuan ¡in 1664, Dokutan helped to propagateObaku Zen in his new 
homeland, overseeing the construction of Horin-jJi in Kanasashi (Shizuoka) and of Kokuzui-ji in 
Shikoku eighteen years later. Dokutan was summoned to Mampuku-ji to become 1s fourth abbot in 
1682, a position he held for ten years. It should be noted that the first abbots at Mampuku-ji all came 
from China. They brought with them a style of Zen that, like the Nio Zen of Suzuki Shosan, 
1ncorporated elements of the Pure Land School. A unique characteristic of the school was the dual 
practice of chanting the “NÑembutsu” while holding 1n the mind the question (koan) “Who 1s chanting?” 


CCXYVI.Độc Viên Thừa Chu: Dokuon Shoju 

1) Bài Thơ Ngu Tăng Của Thiên Sư Kaigan— The Kaigan's Poem Which Titled “lgnorant Monks ” 
Thiển Sư Độc Viên Thừa Chu (1819-1895) là tên của một vị Thiên Sư nổi tiếng tại Nhật Bản hôi thế 
kỷ thứ XIX. Một hôm sư thượng đường thuyết giảng về bài thơ “Ngu Tăng” của Thiền Sư Kaigan. Sư 
nói: “Thiền Sư Kaigan đoạt giải quán quân về văn học Thiển Phật giáo vào giữa thế kỷ thứ 19. Nhiều 
người nghĩ rằng ông là một học giả, chứ không biết được rằng ông là một thiển sư đắc đạo. Lúc đầu 
Kaigan theo học với đại thiển sư Sengai. Sau đó sư tiếp tục thiển tập với hai thiển sư Seisetsu và 
Tankai. Kaigan đã hoàn tất và được ấn chứng thiển với thiển sư Tankai, ông cũng là người nối pháp 
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cho vị thiển sư này. Có một thời Kaigan đi đến Kyoto để tham học Phật pháp với các trường phái Phật 
giáo khác. Khó chịu trước những gì ông tìm thấy, ông đã viết bài kệ: 

"Tại đại lộ số Năm 

Đứng trên cầu nhìn quanh 

Suốt Đông, Tây, Nam, Bắc 

Ngu Tăng sao quá nhiều!” 
Về sau này, thiển sư Dokuon lại giải thích thêm về thiển sư Kaigan như sau: "Người đương thời ai 
cũng cho rằng Kaigan là bậc thức giả, với trí nhớ mạnh mẽ siêu phàm. Đúng như vậy! Tuy nhiên, ngài 
cũng là đô đệ của ba vị thiển sư nổi tiếng nhất thời đó. Ngài đã từng thâm ngộ lý thiển và được thiển 
sư Tankai ấn chứng như là người kế thừa tông môn. Người đương thời chỉ nghĩ rằng Kaigan là một 
giảng sư kinh giáo, nhưng đó không phải là tri kiến của thiển sư Kaigan. Cái mà thiển sư Kaigan quan 
tâm là ngày càng có nhiều thiển giả thế trí biện thông, nhưng chỉ có một vài người thực sự thấu triệt 
tông chỉ của giáo pháp. Vì lý do này mà thiển sư Kaigan đã tập trung vào việc thuyết giảng Thiển 
pháp để phát triển và hướng dẫn những kẻ sơ cơ cầu đạo. Mối chú tâm của Kaigan là tập trung vào 
việc giải thoát con người trong thời kỳ suy tàn. Ngài không bận tâm vào bất cứ chuyện gì khác. Chính 
điểu này đã làm cho ngài thành vĩ đại."——Dokuon, name of a Japanese Zen master ¡n the nineteenth 
century. One day, he entered the hall and addressed the assembly about Zen Master Kaigans poem 
tided “Ignorant Monks.” He said, “Zen Master Kaigan championed In the study of Buddhist and Zen 
literature in the middle of the nineteenth century. Many people thought he was Just a scholar, not 
realizing that he was an enlightened Zen master. Kaigan first studied scriptural Buddhism with the 
øreat Zen master Sengai. Later he studied Zen meditation with Seisetsu and Tankai. Kaigan completed 
his Zen study with Tankai and was recognized as a successor. At one point Kaigan went to Kyofo to 
study at the academies of the other schools of Buddhism. Disturbed by what he found, Kaigan wrote, 

'At the Fifth avenue bridge, 

I turn my head and look; 

east, wesf, south, north, 

1pgnorant monks are many.' 
Later on, Zen master Dokuon further explained, "People of the time all considered Kaigan to be 
widely learned, with an extraordinary and powerful memory. And that 1s indeed true. However, he also 
had three most famous Zen teachers and found out the Innermost secrets of Zen, finally receiving the 
seal of approval from Zen master Tanka1. People of his trme thought Kaigan was a teacher of doctrinal 
Buddhism, but that was not his reality. What Kaigan was worried about was that there were many Zen 
followers with sterile intellects, but only a few who understood the principles of the Teaching. lt was 
because of this that he concenfrated on preaching literary Zen, in order to develop and guide young 
seekers. Kaigans aftention was focused on rescuing people from the decadence of the times. He didnt 
have time to pay any mind to other things. That 1s precisely what made him great." 


2) Độc Viên Thừa Chu: Nếu Không Có Gì Hiện Hữu, Vậy Cơn Giận Của Anh Từ Đâu Đến?—]ƒ 
Nothing Exists, Where Did Your Anger Come From? 
Yamaoka khi còn là một thiển sinh trẻ, liên tục tham bái hết vị thiển sư này đến vị thiển sư khác. Có 
lần Yamaoka đến gặp thiển sư Độc Viện Thừa Chu (1819-1895) ở chùa Shokoku. Muốn bày tỏ sự 
chứng ngộ của mình, Yamaoka nói: “Tâm, Phật và tất cả chúng sanh rốt rồi đều không hiện hữu. Thực 
tánh của mọi hiện tượng đều là không. Không có chứng ngộ, không có mê lầm, không thánh, không 
phàm. Không có gì cho và không có gì để nhận.” Thiển sư Độc Viện Thừa Chu đang ngôi yên lặng hút 
thuốc lá, chẳng nói gì cả. Bất thình lình, Độc Viên dùng cái ống điếu tre đánh một cái thật mạnh vào 
Yamaoka, làm cho Yamaoka nổi giận. Thiển sư Độc Viện Thừa Chu chất vấn Yamaoka: “Nếu không 
có thứ gì hiện hữu, vậy cơn giận của anh từ đâu đến?”—Yamaoka Tesshu, as a young student of Zen 
visited one master after another. He called upon Dokuon Shoju of Shokoku. Desiring to show his 
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attainment, he said: “he mind, Buddha, and sentient beinsgs, after all do not exist. The true nature of 
phenomena 1s emptiness. There 1s no realization, no delusion, no sage, no mediocrity. There 1s no 
giving and nothing to be received.” Dokuon, who was smoking quietly, said nothing. Suddenly, he 
whacked Yamaoka with his bamboo pIpe. This made the youth quite angry. Dokuon inquired: “If 
nothing exists, where did this anger come from?” 


CCXVII.Đông Dương: Chích Thủ Âm Thanh (Tiếng Vỗ Của Một Bàn Tay)—Toyo: The Sound oƒ 
One Hand 
Viện chủ Kiến Nhân Tự lúc đó là Thiển Sư Mặc Lôi, ngài có nhận một chú tiểu nhỏ tên là Toyo 
khoảng 12 tuổi. Chú tiểu Toyo thấy các thiển sinh lớn tuổi đến phương trượng của thầy mỗi buổi sáng 
và tối để được thây hướng dẫn qua hình thức tham vấn, tức là những lời dạy riêng cho từng người, qua 
đó họ được trao cho những công án để đình chỉ tâm dong ruổi. Toyo ao ước mình cũng được dự các 
buổi tham vấn riêng như vậy. Nhưng thầy Mokurai nói: “Đợi đã, con còn nhỏ quá!” Nhưng chú tiểu 
Toyo cứ một mực nài nỉ nên cuối cùng vị thầy cũng ưng thuận. Vào buổi tối, chú tiểu Toyo đến đứng 
trước cửa phòng tham vấn của phương trượng vào lúc thích hợp. Chú đánh kẻng thông báo sự có mặt 
của mình, cúi lễ ba lần từ bên ngoài cửa một cách cung kính, rồi bước vào ngồi xuống trước mặt thây, 
cung kính im lặng. Thiển sư Mokurai dạy: “Con có thể nghe được âm thanh của hai bàn tay khi vỗ vào 
nhau. Bây giờ hãy cho thầy biết âm thanh của một bàn tay.” Chú tiểu Toyo lễ thầy rồi trở về phòng 
mình để suy ngẫm vấn để này. Qua cửa sổ phòng, chú nghe vang tiếng nhạc của những cô kỹ nữ. Chú 
reo lên: “À! Ta đã biết rồi!” Chiểu tối hôm sau, khi thầy bảo chú diễn tả âm thanh của một bàn tay, 
Toyo liền bắt đầu chơi nhạc như các cô kỹ nữ. Thiền sư Mokurai nói: “Không, không phải! Như thế 
hoàn toàn không được! Đó không phải là âm thanh của một bàn tay. Con chưa hiểu gì cả.” Toyo cho 
rằng tiếng nhạc như thế có thể làm rối trí mình, nên chú liền dời đến ở một nơi yên tĩnh. Chú lại tiếp 
tục thiển định: “Cái gì có thể là âm thanh của một bàn tay?” Tình cờ chú nghe được tiếng nước chảy tí 
tách đâu đó, Toyo ngỡ rằng mình đã hiểu được vấn để. Lần tham vấn tiếp theo, chú liền bắt chước 
tiếng nước chảy tí tách. Thầy Mokurai hỏi: “Cái gì thế? Đó là âm thanh của nước nhỏ giọt, nhưng 
không phải là âm thanh của một bàn tay. Hãy cố lên!” Chú tiểu Toyo tiếp tục suy ngẫm một cách vô 
vọng về âm thanh của một bàn tay. Chú nghe tiếng gió thổi rì rào. Những âm thanh này cũng không 
được chấp nhận. Chú lại nghe tiếng cú kêu. Âm thanh này cũng bị từ chối. Âm thanh của một bàn tay 
cũng không phải là tiếng động của những con cào cào! Đã hơn 10 lần chú tiểu Toyo đến trình với thầy 
Mokurai những âm thanh khác nhau. Tất cả đều không đúng. Rồi trong suốt gần một năm, chú nghiễn 
ngẫm mãi không biết âm thanh của một bàn tay có thể là gì. Cuối cùng chú tiểu Toyo đạt đến trạng 
thái nhập vào chánh định và vượt qua được tất cả âm thanh. về sau này chú giải thích: “Tôi không thể 
thu thập thêm một loại âm thanh nào nữa cả, vì thế tôi đạt đến âm thanh vô thanh.” Thế là chú tiểu 
Toyo đã nhận biết được âm thanh của một bàn tay—The master of Kennin temple was Zen master 
Mokural (Silent Thunder). He had a little protege named Toyo who was only twelve years old. Toyo 
saw the older disciples visit the masters room each morning and evening fo receIve 1nsfruction 1n 
sanzen or personal guidance in which they were given koans to stop mind-wandering. One day, he 
complained to his master: ““oyo wished to do sanzen also.” Mokural said, “Wait a while, you are too 
young.” But Toyo insisted, so the teacher finally consented. In the evening, little Toyo went at the 
proper time to the threshold of Mokurars sanzen room. He struck the gong to announce his presence, 
bowed respectfully three times outside the door, and went to sit before the master 1n respecfful silence. 
Mokural said: “You can hear the sound of two hands when they clap together. Now show me the sound 
of Just one hand.” Toyo bowed and went to his room to consider this problem. From his window he 
cound hear the music of the geishas. He proclaimed, “Ah, I have 1t!” The next evening, when his 
teacher asked him to 1llustrate the sound of one hand, Toyo began to play the music of the geishas. Zen 
master Mokural said, “No, no. That will never do. That 1s not the sound of one hand. Yoư've not got 1t 
at all.” Thinking that such music maight interrupt, Toyo moved his abode to a quiet place. He 
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meditated again: “What can the sound of one hand be?” When he happened to hear some water 
dripping, Toyo imagined: “[I have 1t!” When he next appeared before his teacher, Toyo 1mitated 
dripping water. Zen master Mokurai asked: “What 1s that? That 1s the sound of dripping water, but not 
the sound of one hand. Try again.” Toyo went back to his abode and meditated in vain to hear the 
sound of one hand. He heard the singing of the wind. But the sound was reJected. He heard the cry of 
an owl. This also was refused. The sound of one hand was not the locusts. For more than ten times 
Toyo visited master Mokurai with different sounds. All were wrong. For almost a year he pondered 
what the sound of one hand mipht be. At last litle Toyo entered tru medifation and transcended all 
sounds. Later he explained: “I could collect no more, so I reached the soundless sound.” Thus, Toyo 
had realized the sound of one hand. 


CCXYVIII. Đông Lãnh Viên Từ: Torei Enji 

1)_ Không Nên Hướng Ngoại Cầu Phật!— Not to Turn Outward to Look for Buddha! 

Trong những năm sau đó, chính Đông Lãnh (1721-1792) và Thầy mình là Thiền sư Bạch Ấn Huệ Hạc 
đã tuyển chọn và sắp xếp lại từ các pho ngữ lục cổ ghi lại ngôn ngữ, hành trạng cũng như thoại ngữ 
của những vị Tổ sư, thiển giả đắc pháp ở Ấn Độ và Trung Hoa ngày xưa. Hệ thống này phân các công 
án làm thành những nhóm căn bản. Sự liên hệ giữa Bạch Ẩn và Đông Lãnh vượt xa hơn tình thầy trò 
và trở thành thứ tình bạn thâm sâu. Nơi Đông Lãnh, Bạch Ấn tìm thấy một người nối pháp có thế ủy 
thác, và khi sức lực của Bạch Ấn về chiều, Đông Lãnh đã nhận lãnh trách nhiệm dạy dỗ thế hệ kế 
tiếp tại chùa Shoin-ji. Trong số những người đến nghe thuyết pháp lần đó có một đệ tử của phong trào 
tu tập pháp môn Quán Tâm, đó là một người đàn ông tên Nakazawa Doni, người mà về sau này đã 
thành lập một phong trào tu tập pháp môn Quán Tâm tại miền đông nước Nhật. Khi nghe những lời 
giảng của thiển sư Đông Lãnh Viên Từ (1721-1792), Nakazawa Doni chợt tỉnh ngộ. "Ý chỉ lời dạy của 
sư là không nên hướng tâm cầu Phật bên ngoài." Về sau, Nakazawa Doni giải thích thêm "Đó là con 
đường thành Phật ngay trong thân xác này và ngay trong kiếp này."—In the years that followed, Zen 
master Torei Enji and his master Hakuin systemized the koan system 1nto general categories from the 
many recorded sayings, doings, and dialogues of the ancient patriarchs of India and China. The 
relationship between Hakuin and Torei went beyond that of master and disciple and became a deep 
fnendship. In Torei, Hakuin found an heir whom he could trust, and, as Hakuins energy waned In his 
later years, Torei assumed responsibility 1n teaching and taking care of the next generation of students 
at Shoin-]ji. In the audience at that tme was an early follower of the Mind Studies movemeIt, a man 
named Nakazawa DomlI, who was later to establish Mind Studies In eastern Japan. Hearing these words 
from Zen master Torei, he suddenly attained enlightenment. "Exposition of the Teaching means not 
puttng the mind on externals." He later explained, adding, “This 1s what they mean by attaining 
Buddhahood 1n this very body and In this very life." 


2) Đông Lãnh Viên Từ: Không Nghĩ 'Có' Cùng 'Không', Ai Thấy Ai Nghe?— Without Thinking 
'Yes' or 'No,' Tell Me: Who Is It That Sees? WVho Is It That Hears? 
Thiền sư Đông Lãnh (1721-1792) thách thức người đệ tử: “Không nghĩ 'có' cùng 'không', nói cho lão 
Tăng biết: Ai thấy? Ai nghe? Nếu hành giả kiên trì trong phong cách này, câu trả lời sẽ tự nó khởi lên 
vào một thời điểm thích hợp mà không cần đến phân biệt nhị nguyên.” Thiền sư Đông Lãnh tiếp tục 
cảnh báo người đệ tử không nên cho là nỗ lực của mình hoàn tất sau lần đầu kiến tánh. Từ kinh 
nghiệm của chính ông, cũng như của thầy ông là Thiển sư Bạch Ẩn, ông hiểu sự quan trọng của “Tiến 
trình tiến tới Giác Ngộ,” và ông đưa ra những thí dụ của các vị thầy trong quá khứ, những vị mà sự 
giác ngộ ban đầu được làm cho thâm sâu hơn bằng cách tiếp tục tu tập sau khi kiến tánh. Ngay cả khi 
hành giả đạt được trí huệ tương đương với Văn Thù Sư Lợi Bồ Tát, vị Bồ Tát của Trí Tuệ, hành giả 
vẫn được kêu gọi tiếp tục sự tu tập của mình để đưa sự giác ngộ vào tất cả những khía cạnh của đời 
sống. Thiền sư Đông Lãnh cung cấp thêm những thí dụ về các vị thầy, những người sau khi nhận được 
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ấn chứng giác ngộ, trì hoản việc thu nhận đệ tử để có thì giờ làm cho sự giác ngộ của họ thuần thục. 
Ngay cả lúc đó, họ vẫn duy trì sự chọn lựa về việc nhận đệ tử, chỉ chọn những người tỏ ra là có sự 
quyết tâm thật sự trong việc nỗ lực cho giác ngộ—Zen master Torei challenged the student: “Without 
thinking 'yes' or 'no,' tell me: Who 1s 1t that sees? Who 1s 1t that hears? If one persIsts 1n this manner, the 
answer wIll arise of 1tself at the appropriate time without the need of discriminating dualistic thought.” 
Zen master Torei goes on to warn the student not to suppose his or her efforts are complete with an 
1nitial kensho. From his own experience, as well as that of Hakuin, he understands the importance of 
“Progressive Enlightenment,” and he cites examples of masters from the past whose 1mtial awakenings 
were deepened by continued practice after kensho. Even 1f one were to attain a degree of 1nsight equal 
to that of Bodhisattva ManJusri--the Bodhisattva of Prajna--one would still be called to continue one's 
practice 1n order to integrate awakening I1nfo all aspects of one's life. Zen master Tore1 provided further 
examples of teachers who, after receiving inka, delayed accepting students until they had allowed time 
for their awakening to mature. Even then, they remained selective about the students they accepted, 
choosing only those who were able to demonsfrate a genuine commitmernt to sfrive for awakening. 


3) Đông Lãnh Viên Từ: Lão Tăng Luôn Hiển Thị Năng Lực Tâm Linh!—I'm Always Manijfesting 
Spirifual Powers! 

Trong một dịp, một đệ tử hỏi Đông Lãnh (1721-1792): “Bạch thây, thấy Chân Tánh cũng giống như 
đạt được Phật tính, có đúng vậy không?” Đông Lãnh nói: “Đúng vậy.” Người đệ tử hỏi: “Vậy thì, bạch 
thây, thầy là Phật.” Đông Lãnh gật đầu. Người đệ tử nói: “Nhưng chúng ta đã được dạy là chư Phật có 
năng lực tâm linh đặc biệt. Nếu thây là Phật, tại sao thầy lại không có những năng lực tâm linh đặc 
biệt?” Đông Lãnh đáp: “Lão Tăng chắc chắn có hầu hết những năng lực tâm linh.” Người đệ tử hỏi: 
“Vậy thì tại sao thây không hiển thị chúng để người khác có thể thấy và biết chúng?” Đông Lãnh nói: 
“Lão Tăng luôn hiển thị chúng. Tuy nhiên, ông không nhận ra chúng. Không phải là lỗi của nhật 
nguyệt nếu một người mù không thấy được chúng. Mặt khác, nếu những thứ mà ông nói là những 
phép lạ hay những hiệu quả có tính ảo thuật, thì cho dầu có đạt được những khả năng, một vị thầy 
chân chánh sẽ không sử dụng chúng. Bởi vì nếu ông ta làm như vậy, người ta sẽ đi đến chỗ tin 'Đây là 
người có phẩm chất phi thường; mình không hy vọng gì đạt được những thứ mà ông ấy đạt được đâu." 
Suy nghĩ như vậy khiến họ thất bại trong khám phá ra những năng lực tâm linh của chính họ.”—On 
one occasion, a student asked Torel, “Is 1t true that seeing Into one's True Nature 1s the same as 
attaimng Buddhahood?” Torel said, “It 1s.” The student asked, “Then you, Master, are a Buddha?” 
Torei nodded his head. The student said, “But we've been taught that Buddhas have special spirtual 
pOWers. If youre a Buddha, why dont you have special powers?” Torei replied, “I most certainly have 
Spiritual powers.” The student asked, “hen why dont you manifest them so others can see them and 
be aware of them?” Torei said, “Ƒm always manifesting them. You, however, dont recogn1ze them. lt 
1snt the fault of the sun or the moon 1f a blind man 1s unable to see them. If, on the other hand, what 
youTre asking about are miracles or magical effects, even 1f he attains these abilities, a true teacher 
wouldnt make use of them. Because 1f he should, people would come to believe, “This 1s a man of 
exceptional qualities; we cant hope to achieve what he's achieved.' In that way they would fail to 
discover their own spiritual powers.” 


4)_ Đông Lãnh: Luận Vô Tận Đăng Thiền— Treatise On the Eternal Lamp oƒ Zen 

Chỉ trong vòng vài năm, sư đã lãnh hội được toàn bộ yếu chỉ thiển pháp của thiển sư Bạch Ẩn. Từ 
những nỗ lực này Đông Lãnh (1721-1792) đã đến với một kinh nghiệm thâm sâu, nhưng một trong 
những lý do khiến cho quần áo của ông ướt đẫm mồ hôi ngay trong “những ngày đêm lạnh cóng” đã 
làm cho ông không chống nổi bệnh lao phổi. Quá trình nỗ lực tu tập đã khiến cho thân thể của ông 
bệnh hoạn đến thập tử nhất sanh. Không tìm ra thuốc chữa. Vào lúc ấy, ông chỉ mới ba mươi tuổi, 
nhưng bị suy yếu bởi cả hai thứ là bệnh hoạn và những phép khổ hạnh mà ông đã tự đặt lên mình, ông 
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không chắc là ông có thể sống còn với cơn bệnh. Tuy nhiên, ông không muốn chết khi chưa đáp đền 
được công ơn của Bạch Ẩn đã truyền trao lại những gì mà ông đã học được. Sư Đông Lãnh đã tự nghĩ 
rằng: "Mặc dầu ta đã ngộ được bản tâm và yếu chỉ thiển pháp, nhưng tất cả những thứ này có ích gì 
cho chúng sanh nếu ta bất thình lình chết ngay lúc này?" Nghĩ vậy, sư bèn viết một quyển sách để lại 
cho đời với nhan đề "Thiền Đăng Bất Tận" (Thiền Đăng Thường Chiếu). Đây là một tập sách chỉ nam 
cho người mới tu tập Thiền, cung cấp sự hiểu biết thâm sâu vào nội dung của giáo pháp của trường 
phái Bạch Ẩn. Vào lúc ông hoàn thành văn bản này, sức khỏe của Đông Lãnh có những dấu hiệu 
phục hồi, làm cho ông không biết phải làm gì với văn bản. Cuối cùng Sư quyết định trình sách lên 
thiển sư Bạch Ấn và thưa rằng: "Nếu quyển sách này có đôi chút lợi lạc, con xin để lại cho hậu thế. 
Tuy nhiên, nếu nó chỉ là một mớ giấy lộn, con sẽ cho nó ngay vào lò lửa." Sau khi xem xong, thiển sư 
Bạch Ẩn nói: "Đây là phương thuốc giải bệnh mở mắt tâm cho người đời sau." Sau đó sư từ giã thầy đi 
ẩn cư ở Kyoto, từ bỏ hết thảy mọi thứ, sống chết không màng. Một ngày kia, sư nhập định trong trạng 
thái vô niệm, hoát nhiên liễu ngộ được tri kiến và tâm chứng tất cả những gì mà lão sư Bạch Ấn đã 
từng kinh qua trong đời. Ngay sau khoảnh khắc đó, bao nhiêu bệnh tật của ông đều tan biến. Lòng 
ngập tràn niềm vui, sư viết một lá thư cho Bạch Ấn, tường trình hết mọi việc. Khi đọc được thư, thiển 
sư Bạch Ẩn cho gọi thiển sư Đông Lãnh trở về làm người kế thừa. Sau khi lành bệnh, Sư Đông Lãnh 
hết lòng trợ giúp thiển sư Bạch Ấn trong việc thiết lập chương trình dạy thiển cho trường phái. Hầu hết 
công việc chi tiết về tham vấn cho Tăng sinh rõ ràng sinh đều được Đông Lãnh đảm nhận. Luận Vô 
Tận Đăng Thiền, văn bản gồm hai phần được Thiển sư Đông Lãnh Viên Từ biên soạn dưới bút hiệu 
Fufuan. Lời tựa để ngày vào năm 1751 bởi tác giả, nhưng văn bản được xuất bản lần đầu tiên vào năm 
1800. Thiển sư Đông Lãnh (1721-1792) viết tập sách này khi ngài đang sống tại Kyoto, nơi ngài trải 
qua giai đoạn ẩn cư thiền tập quyết liệt sau lần giác ngộ đầu tiên của mình. Kết quả là ngài lâm trọng 
bệnh vì nhiễm phải bệnh lao phổi. Người ta nói rằng tình trạng sức khỏe của ngài lúc đó đang trong 
giai đoạn cuối và ngài sẽ không sống được bao lâu nữa. Thiển sư Đông Lãnh viết trong lời tựa rằng 
ngài lấy làm tiếc là không thể hướng dẫn người khác tu tập giác ngộ được. Vì thế ngài quyết định ghi 
lại những giáo thuyết căn bản của Phật giáo Thiền đã được thầy Bạch Ấn Huệ Hạc dạy cho mình. Văn 
bản được chia làm mười phần diễn tả hệ thống lũy tiến của Thiển tập được Thiển sư Bạch Ấn Huệ 
Hạc đề ra. Văn bản trở nên rất có ảnh hưởng trong Lâm Tế tông, tông phái vẫn tiếp tục sử dụng bộ 
sách như sự giới thiệu vào Thiển Pháp Bạch Ẩn—Within a few years, he had learned the whole of 
Hakuins inner teaching. From these efforts, Torei came with a profound experience, but one of the 
reasons his clothing had been damp with sweat even on “freezing days and frigid nights” was that he 
had succumbed to tuberculosis. The duress of Toret†s exertions broke his body down, and he fell 
mortally 1ll. Finding no medical treatment of any avail. At that time, he was only thirty years old, but, 
weakened by both disease and the physical austerities to which he had subJected himself, he was 
uncertain he would survive his 1llness. He dịd not, however, want to die without repaying Hakuin by 
passing on what he had learned from him. Torel thought to himself, "Even though I have found out all 
about the source of mind and the methods of Zen, what good wIll that do 1f I should suddenly die?" So 
he wrote a book called "The Inexhaustible Lamp of Zen." This 1s a guide for New Zen Practitioners 
which provides great Insight into the content of the teaching of the Hakuin School. By the time he had 
completed the manuscript, Tore1s health showed signs of recovery, which left him uncertain what to do 
with the text. Finally, he decided to show 1t to Hakuin, he said, "1ƒ there 1s anything worthwhile 1n this 
book, Ứd like to pass 1t on to future generations. If 1s bunch of claptrap, however, [TH toss 1t right in the 
fire." Hakuin took a look at 1t and said, "This will be medicine to open the eyes of later øgenerations. " 
Then Torei left Hakuin and went to Kyoto, where he lived quietly, resigned to accept whatever was In 
store for him, death or life. One day while he was in a mindless state, all at once Torei saw through 
Hakuins lifetime experience. From that point on he recovered spontaneously. Overcome with 
Joyfulness, Torei wrote Hakunn a letter, telling him what had happened. The great master called Torei 
back and made him his Zen successor. After Toret's recovery, he and Hakuin collaborated to set up a 
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curriculum for a Zen school. Most of the work on detailed examinations 1n the curriculum was 
evidently done by Torei. "The Inexhaustible Lamp of Zen”, a text in two sections composed by Tôrei 
EnjJi under the pen name Fufuan. The preface 1s dated I75I by the author, but the text was Íirst 
published in 1800. Tôrei wrote the text while he was living in Kyoto, where he undertook an intense 
period of solitary meditation after his initial enlightenment experience. As a result of his severe 
discipline he became 1Ìl, contracting tuberculosis. Told that his condition was terminal and that he 
would not live long. Tôrei wrote in the preface that he regretted being unable to lead others to 
enlightenment. He therefore decided to record the basic teachings of Zen Buddhism as they were 
taught to him by Hakuin Ekaku (1685-1768). The text 1s divided mnfo ten sections that describe the 
progressive system of Zen practice designed by Hakuin. The text became highly influential in the 
Rinza! sect, which confinues to use 1f as an introduction to Hakuin Zen. 


5) Đông Lãnh Viên Từ: Sống Trong Chân Lý Vì Diệu, Nhưng Không Nhận Ra Sự Vì Diệu Của 

Chân Lý! — People Are im the Midst 0ƒ Subline Truíh, But Do Not Know the Truíh! 
Có lần thiển sư Đông Lãnh Viên Từ (1721-1792) thuyết pháp tại Saga, một vùng núi non ngoại ô cố 
đô Kyoto. Lúc đó là vào cuối mùa đông, thời tiết lạnh đến nỗi mọi người trong chúng đều rất khó chịu 
vì rét. Đông Lãnh quát: "Những ai trong số các ông không chịu nổi giá rét hãy quay trở về cõi đời thế 
tục ngay lập tức! Lầm sao các ông có thể tu học Thiển pháp? Tại sao các ông không chịu nỗ lực tìm 
kiếm con đường giải thoát ngay trong tâm mình? Loài cá sống trong nước nhưng không biết quanh 
mình là nước; con người sống trong chân lý vi diệu nhưng lại không nhận ra sự vi diệu của chân lý."— 
Once Zen master Torei was giving a talk on the Teaching in Saga, on the mounfainous outskirts of 
Kyoto. It was the dead of winter, and the weather was so cold that everyone 1n the audience looked 
1ntensely uncomfortable. Torei bellowed, “Those of you who are cowed by cold weather should return 
to mundane life right away! How can you learn Zen? Why dont you look for 1t in your own hearts? 
Fish are in the midst of water, yet do not know the water 1s there; people are 1n the midst of sublime 
truth, but do not know the truth.” 


6)_ Đông Lãnh Viên Từ Tham Công Án: Nếu Một Con Quỷ Ném Ông Vào Địa Ngục Thì Ông Làm 
Sao Tự Giải Thoát?— ]ƒ a Demon Ti hrow You Into Hell, How Would You Free Xourself? 
Khi Sư đi đến học thiển với thiền sư Bạch Ẩn. Đã được thiển sư Kogetsu chuẩn bị cẩn thận, nên chẳng 
bao lâu sau khi đến với Bạch Ẩn, sư đã nhanh chóng ngộ được lý thiển. Một hôm, Thiền sư Bạch Ẩn 
thách thức Đông Lãnh (1721-1792): “Nếu có một con quỷ đứng lên ngay lúc này để ném ông vào địa 
ngục, làm sao tự mình giải thoát?” Đông Lãnh không có lời gì để đáp lại câu hỏi. Từ đó ông gia nhập 
vào hàng đệ tử của Bạch Ẩn và tu tập xa hơn về Thiển. Mỗi lần ông đến tham thiển chỗ Bạch Ấn, Vị 
thầy đều hỏi ông đã tìm ra cách tự giải thoát mình hay chưa, và trong một thời gian dài, ông chẳng nói 
được gì. Cuối cùng, Đông Lãnh có thể trả lời công án với sự hài lòng của Bạch Ấn, nhưng vị thầy đã 
cảnh báo ông là vẫn còn chỗ để phát triển xa hơn và không nên làm suy giảm những nỗ lực của mình. 
Đông Lãnh lưu lại chỗ của Bạch Ấn cho đến khi ông nhận được tin mẹ ông lâm bệnh, và gia đình yêu 
cầu ông quay về quê để chăm sóc cho bà. Đông Lãnh về quê chăm sóc mẹ trong hai năm. Sau khi mẹ 
ông qua đời, ông không quay ngay trở lại chỗ của Bạch Ẩn, tại chùa Shoin-ji, mà đi đến Đông Đô. Tại 
đây ông lui về ở ẩn và bắt đầu chương trình tu tập khổ hạnh nghiêm ngặt. Ông đã học từ Bạch Ẩn là 
giác ngộ tiên khởi luôn đòi hỏi hành giả phải làm cho nó sâu sắc hơn, và để đạt được điều này, ông đã 
quyết duy trì chương trình tu tập này trong 150 ngày liền. Sau một trăm ngày đầu, ông cảm giác như 
mình đã cạn hết sức lực, nhưng ông đã lấy lại tinh thần và đẩy mình tới trước: “Tôi quất vào con trâu 
chết và tiến về phía trước không ngừng nghỉ. Nghiến răng và nắm chặt hai nắm tay, tôi không còn để 
ý là mình có một cái thân. Ngay những ngày băng giá và những đêm lạnh cóng quần áo của tôi lúc 
nào cũng ướt đẫm mồ hôi. Thỉnh thoảng con quỷ ngủ trỗi lên mạnh quá tôi phải dùng kim chích vào 
người, cho xuyên thấu qua xương tủy. Tôi không còn tìm thấy hương vị gì trong đồ ăn thức uống nữa; 
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và cứ như thế mà tôi đã trải qua 50 ngày còn lại trong những điều kiện như vậy. Trong khoảng thời 
gian đó, tôi đã tám chín lần có được tuệ giác, và vào ngày cuối của 150 ngày, tôi thấu suốt kinh 
nghiệm của thầy tôi. Ah, ha, ha! Tử sự đã bị làm sai, cùng với những đám mây trắng, đáng lãnh 30 
hèo. Tôi biết một cách chân tình sự ủy quyên của thầy tôi thật lớn--Nếu ông ấy không dẫn dắt và dạy 
dỗ cho tôi nhiều như thế này thì làm sao ngày hôm nay tôi có thể được cái chỗ tôi đang ở đây? Tôi sẽ 
cả đời ở mãi trong cái chết trong sự hiểu biết và kiến thức tầm thường. Bây giờ mỗi khi tôi nghĩ về 
những biến cố trong quá khứ, từng chữ, từng câu, đang rỉ ra với máu, sợ hãi và u hoài. Kể từ đó trở đi, 
tôi học ngày học đêm. Lầm sao mình có thể phung phí thời gian một cách nhàn rỗi với một thái độ dễ 
duôi cho được?”——Torel first studied Zen with master Kogetsu. Later on he went through a severe 
apprenticeship with Hakuin. Well prepared by his work with Kogetsu, Torei soon attained awakening 
under Hakuins guidance. One day, Zen master Hakuin challenged Torei, “If a demon rose up Just now 
to throw you into hell, how would you free yourself?” Torei had no idea of how to reply to the 
question. Since then, he Joined Hakuins disciples and practiced to further zazen. Each time he came to 
Hakuin In sanzen, the master asked 1f he had yet found a way to free himself, and, for a long while, he 
had nothing to say. Eventually Torei was able to respond to the koan to Hakuins satisfaction, but the 
old master warned him he still had room for further development and should not relax his efforts. Tore1 
stayed with Hakuin until he received word from his family that his mother had fallen i1ll, and they 
requested he return to his hometown to care for her. He did so for two years. After her death, he did 
not Immediately return to Shoin-Ji but went, instead, to Kyoto. There he retired to a hermifage and 
undertook a rigorous and ascetic training schedule. He had learned from Hakuin that the Imiial 
awakening almost always required further deepening, and, to that end, he committed himself to 
maimntain this schedule for one hundred fifty days. After the first one hundred, he felt as 1f he had 
reached the end of his resources, but then he rallied and pushed forward: “I whipped the dead ox again 
to forge ahead nonstop. Grifting mys teeth and clenching my fists, I didnt notice I had a body. Even on 
freezing days and frigid nights my clothing was always moist with sweat. Sometimes when the demon 
Of sleep was strong I stuck myself with a needle, penetrating bone and marrow. I found no taste 1n food 
and drink; and I passed another half a hundred days in such conditions. During that time I had 1nsights 
eight or nine times, and on the last day I saw through my teachers experience. Ah, ha, ha! The dead 
work I had mistakenly been doïng, along with the white clouds, deserved thirty strokes of the cane. Ï 
truly knew my teacher's empowerment was tremendous--If he hadnt led me along and I1nstructed me 
so mụuch, how could I be where I am today? I would have spent my whole life mistakenly remaining 
dead within ordinary understanding and knowledge. Now as I think of past events, every word, every 
phrase, was dripping with blood, frightening and saddening. Ever since then, I studied day and night, 
never stopping. How can we waste time idly with an easygoing attitude?” 


7) Đông Lãnh Viên Từ: Tứ Hoằng Thệ Nguyện— Four All-Encompassing Vows 

Thiền sư Đông Lãnh (1721-1792) bắt đầu “Bài Pháp” bằng cách định nghĩa cái phân biệt Thiển tông 
với những hình thức khác của Phật giáo. Không phải những trường phái khác sai mà là chưa đầy đủ. 
Các trường phái khác chỉ có thể bàn luận và làm thành lý luận về sự giác ngộ nhưng không có khả 
năng mang con người đến với giác ngộ. Những trường phái này dạy “sự bắt đầu và sự chấm dứt” của 
con đường, trong khi Thiên lại chỉ vượt lên trên con đường đến chính sự giác ngộ. Ông so sánh sự khác 
biệt giữa một người nghèo và một người giàu; người nghèo có thể bàn luận về sự giàu có của người 
giàu, nhưng không thể xử dụng nó được. Đông Lãnh hỏi: “Vậy thì, có lợi ích gì cho ông ta?” Hành giả 
phải bắt đầu Thiền tập với ý định và động lực đúng đắn. Con đường khó khăn và đòi hỏi sự bên bỉ, vì 
vậy hành giả cần phải có lập trường đúng đắn trước khi tiến hành tu tập. Đối với Đông Lãnh, cách 
đúng đắn để làm việc này là phải toàn tâm phó thác vào tứ hoằng thệ nguyện. Những nguyện này, 
ban đầu được thành hình ở Trung Hoa, và được trì tụng hằng ngày trong các Thiền viện 

“Chúng sanh vô biên thệ nguyện độ 
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Phiển não vô tận thệ nguyện đoạn 
Pháp môn vô lượng thệ nguyện học 
Phật đạo vô thượng thệ nguyện thành.” 
Thiên sư Đông Lãnh khẳng định là hành giả phải quả quyết việc tu tập Thiển là vì lợi ích của tất cả 
chúng sanh; nếu làm khác đi thì việc tu tập chỉ là vô bổ. Cách mà hành giả tu Thiển hoàn thành tứ 
hoằng thệ nguyện là làm sao cho đạt được quả vị tương đương với chư Phật và chư Tổ trong quá khứ 
và rồi truyền sự chứng ngộ ấy lại cho “một hoặc hai” người khác. Hành giả cũng không thể tự mình 
bắt đầu con đường. Nó đồi hỏi sự dẫn dắt của một vị thầy đã đạt được toàn giác. Thiển sư Đông Lãnh 
thú nhận rằng thật khó để tìm được một vị thầy như vậy trong những “thời mạt pháp” này, và ông than 
thở rằng một số lớn những vị thầy không có tư cách, không có đủ khả năng giáo huấn chỉ dẫn dắt đệ tử 
đi sai đường mà thôi. Nhưng không có một vị thầy có đủ phẩm chất, người học sẽ bị vướng vào sự hiểu 
biết nông cạn và tầm nhìn sai lệch. Ông so sánh việc tiến hành tu tập Thiển mà không có một vị thây 
có đủ phẩm hạnh cũng giống với việc bắt đầu một cuộc hành trình xa mà không có sự chỉ dẫn thông 
minh; hành giả có điểm đến đặc biệt trong tâm, nhưng, vì thiếu sự chỉ dẫn đúng đắn, hành giả có thể 
đi vào một nơi nào đó hoàn toàn khác với nơi mà mình đã định tới. Trong khi một vị thầy là cần thiết, 
hành giả cũng phải thừa nhận rằng con đường này không phải là con đường bên ngoài. Cái mà hành 
giả đi tìm không phải có từ một nơi nào khác hay một người nào khác, mà chỉ có thể tìm được cách 
hướng vào bên trong chính mình. Phật tính không thể tìm thấy bằng cách học giáo pháp mà bằng cách 
tìm lấy trong tâm của chính mình. Căn bản của sự tu tập này là Chánh Niệm, có được từ sự tu tập 
Chánh Định. Những qui luật khác liên hệ tới đời sống tự viện chỉ có ý định cỗ võ cho Chánh Niệm mà 
thôi. Nếu hành giả tu tập dưới sự dẫn dắt thích hợp và với ý định đúng đắn, hành giả sẽ phát triển khả 
năng tập trung mạnh đến độ tư tưởng nhận biết đi đến chỗ chấm dứt. Cái này, Thiển sư Đông Lãnh nói 
với chúng ta là “Cửa Ngỏ đi vào Đại Đạo,” khi đạt được cái này, hành giả phải tiến hành với sự cẩn 
trọng. Hành giả phải kiên trì quyết không tìm cầu bất cứ thứ gì đặc biệt khác; vì làm khác đi sẽ là đi 
tìm cái gì đó do hành giả tưởng tượng mà thôi. Nếu hành giả có thể buông xả cả thân lẫn tâm, hành 
giả sẽ đến chỗ giác ngộ, sự hiểu biết về Chân Tính và tánh của vạn hữu—Zen master Torei begins the 
“Discourse” by defining what distinguishes the Zen School from other forms of Buddhism. lt 1s not that 
these other schools are 1n error but that they are inadequate. They are only able to discuss and theor1ze 
about awakening but are incapable of bringing people to awakening. These schools teach “the 
beginning and the end” of the path, whereas Zen points beyond the path to awakening 1(self. He 
compares the difference to that between a poor man and a rich man; the poor man can discuss the rich 
mans wealth, but he cannot make use of 1t. Torei asked, “So then, of what use 1s It to him?”” One must 
undertake Zen practice with proper intent and motivation. The path 1s difiicult and requires 
p©rsistence, therefore one needs to be properly grounded before proceeding. For Torel, the correct 
way to do this 1s through making a whole-hearted commitmernt to the four vows. These vows, originally 
formulated in Chinese, were chanted darly in Zen temples: 
“Sentient beings are numberless 
(ShuJo-muhen-geigando), 
I vow to save them all. 
Afflictions are inexhaustible 
(Bonno-mujin-segandan), 
l vow to end (cuÐ) them all. 
The teachings of Dharma are boundless 
(Homon-muryo-seigangaku), 
I vow to study them all 
The Buddha-Way 1s supreme 
(Butsudo-muJo-seganJo), 
I vow to complete (realiz©) 1t.” 
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Zen master Torei confirms that one must undertake the practice of Zen for the benefit of all beings; to 
do otherwise 1s to practice 1n vain. The way in which the Zen aspirant fulfills these vows 1s by 
committing him or herself to equal the attainments of the Buddhas and Patriarchs of the past and then 
to pass that attainment on to “one or two” others. Nor can one undertake the way on one's own. Ït 
requires the guidance of a fully awakened teacher. Torei admits that 1t 1s difficult to find such a teacher 
in these “degenerate times,” and he lamented the great number of unqualified teachers whose 
1nadequate 1nstruction only misleads therr students. But without a qualified teacher, students would be 
caught to shallow understanding and misleading visions. He compares proceeding without a qualhified 
teacher to setting out on a jJourney to a distant land without a knowledgeable guide; one has a 
particular destination in mind, but, because one lacks proper guidance, one may end up somewhere 
altogether different than where one had Iintended to be. While the teacher 1s necessary, one must also 
recogn1ze that the path 1s not an external one. What one 1s seeking cannot be had from another one or 
another place but can only be found by turning inward. Buddha-nature 1s not found by learning a 
doctrine but by searching one s own mind. The basis of this practice 1s Right Mindfulness, which 1n turn 
1s cultivated through Right Meditation (zazen). The various regulations associated with monastic life 
are solely intended to promote Right Mindfulness. lf one practices under appropriate guidance and 
with correct intention, one will develop a capacity concentration so strong that conscious thought 
comes to an end. This, Zen master Torel tells us, 1s the Entrance to the Great Way, when this 1s 
affained, one must proceed with care. One must persist without seeking anything 1n particular; because 
to do otherwise would be to seek only for something one has Imagined. If one can let go of both body 
and mind, one will come to awakening, the understanding of one's True Nature and the nature of all 
Being. 


CCXIX.Đồng An Đạo Bị: T'ung-an Tao-p'i 

l1) Cao Xanh Ơi! Cao Xanh Ơi!— Blue Heaven! Blue Heaven! 

Theo Truyền Đăng Lục, quyển XX, khi Thiển Sư Đồng An Đạo Bị đang tụng kinh ông chợt thấy có 
một vị Tăng đến thỉnh giáo. Đạo Bị đưa cánh tay lên và lấy tay áo che đầu. Vị Tăng đến bên Đạo Bị 
làm như có thái độ thông cảm. Đạo Bị kéo tay áo xuống, cầm quyển kinh lên và nói: "Có hội không?" 
Rồi thì vị Tăng lại che đầu mình với tay áo. Đạo Bị nói: "Cao xanh ơi! Cao xanh ơi!"—According to 
the Records of the Transmission of the Lamp (Chˆuan-Teng-Lu), Volume XX, once when DaopI was 
reading a sutra he saw a monk coming for Instruction. Daopi lifted his arm and covered his head with 
his sleeve. The monk came up to him and affected a sympathetic demeanor. Daopi pulled his sleeve 
from his head, picked up the sutra, and said, "Do you understand?" The monk then covered his head 
with his sleeve. Daopi said, "Blue heaven! Blue heaven!” 


2) Đông An Đạo Bị: Chó Ngọc Đi Đêm Chẳng Bao Giờ Biết Có Ánh Sáng!— The Jade Dog Roams 
dí Night, Never Knowing the Daylight! 

Theo Truyền Đăng Lục, quyển XX, một vị Tăng hỏi Thiển Sư Đồng An Đạo Bị: "Loài vô tình có thể 

thuyết Pháp được chăng?" Đạo Bị nói: "Chó ngọc đi lang thang về đêm, chẳng bao giờ biết có ánh 

sáng mặt trời. —According to the Records of the Transmission of the Lamp (Ch°uan-Teng-Ln), 

Volume XX, a monk asked, "Can inanimate things expound Dharma?” Daopi said, “The Jade dog 

roams at night, never knowing the daylight." 


3) Đồng An Đạo Bị: Hôm Nay Có Nhiều Người Đến Viếng Từ Kiến Xương! —Many People Are 
Visiting Here Today From Jianchang! 

Theo Truyền Đăng Lục, quyển XX, một vị Tăng hỏi Thiền sư Đạo Bị: "Thế nào là cái tháp không lần 

viên?" Đạo Bị nói: "Hừm! Hừm!" Vị Tăng hỏi: "Người nào ở trong tháp?" Đạo Bị nói: "Hôm nay có 

rất nhiều người từ Kiến Xương đến viếng."—According to the Records of the Transmission of the 
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Lamp (Ch"uan-Teng-Lu), Volume XX, a monk asked Zen master Daopi, "What 1s a seamless 
monument?" Daopi said, "Om! Oml” The monk asked, "Who 1s the person inside the monument?" 
Daopl! said, "Many people are visiting here today from Jianchang." 


4)_ Đồng An Đạo Bị: Mũi Tên Đồng An!— T'ung-an's Arrow! 

Theo Truyền Đăng Lục, quyển XX, một vị Tăng hỏi Thiển Sư Đông An Đạo Bị: "Thế nào là một mũi 
tên Đồng An?" Đạo Bị nói: "Nhìn phía sau ông kìa." Vị Tăng lại hỏi: "Cái gì ở phía sau?" Đạo BỊ nói: 
"Đã qua rồi."—According to the Records of the Transmission of the Lamp (Chˆuan-Teng-Lu), Volume 
XX, a monk asked, "What 1s Tongans arrow?” Daopi said, "Look behind you." The monk asked, 
"Whafts back there?" Daopi said, "Its gone past already." 


35) Đông An Đạo Bị: Quan Điểm Đông An Về Giải Thích Bằng Kinh Điển— T'ung-an's Point oƑ 
View In Explaiming by Dsing Scripture 
Theo Truyền Đăng Lục, quyển XX, một vị Tăng hỏi Thiền Sư Đồng An Đạo Bị: "Giải thích bằng cách 
dùng kinh điển là có tội với tam thế chư Phật. Trong khi đó, sai lệch đi một chữ với kinh điển thì đồng 
với ma thuyết.' Là nghĩa gì?" Đạo Bị tụng một bài kệ: 
"Cô phong hùng vĩ cao vời vợi, 
Sương mù một gợn cũng là không. 
Lưỡi liềm trăng khuyết cõi hư không, 
Chỉ là mây trắng đáo cô phong." 
According to the Records of the Transmission of the Lamp (Ch"uan-Teng-Lu), Volume XX, a monk 
asked, "'Explaining by using scripture 1s a sin against the Buddhas of the three realms. Deviating a 
single word from the scripture 1s devils talk.' What does this mean?” Daopi recited a verse: 
“The solitary peak 1s high and grand, 
Not a single layer of mist. 
The crescent moon crosses the void, 
The white clouds come forth." 


6)_ Đông An Đạo Bị: Tại Sao Ông Phải Trở Vào Trong Ấy!— Why Have You Come Back In There? 
Theo Truyền Đăng Lục, quyển XX, một vị Tăng hỏi Thiển Sư Đồng An Đạo Bị: "Nếu người ta thấu 
triệt mọi thứ với một cái nhìn và rồi bỏ đi là thế nào?" Đạo Bị nói: "Tốt. Mà tại sao ông lại phải vào 
trong ấy?"—According to the Records of the Transmission of the Lamp (Ch'uan-Teng-Lu), Volume 
XX, a monk asked, "What 1f one understands everything with one look and then leaves?" Daopi said, 
"Fine. So why have you come back 1n there?” 


7)_ Đồng An Đạo Bị: Thiên Lưu Tả Giáng!— Slide OJƒ to the Leƒt! 

Theo Truyền Đăng Lục, quyển XX, một vị Tăng hỏi Thiền Sư Đồng An Đạo Bị: "Không tổn thương 
vương đạo thì thế nào?" Đạo Bị nói: "Ăn cháo, ăn cơm." Vị Tăng lại hỏi: "Nếu người ta không làm 
vậy, thì vương đạo có bị hại không?” Đạo BỊ nói: "Ông đã thiên lưu tả giáng (trượt qua bên trái 
rồi)."—According to the Records of the Transmission of the Lamp (Chˆuan-Teng-Lu), Volume XX, a 
monk asked, "How can one avoid harming the Imperial way?” Daop! said, "Eat gruel. Eat rice." The 
monk said, "If one doesnit do so, 1s the imperial way not harmed?” Daopi said, "You've slid off to the 
left!" 


8)_ Đồng An Đạo Bị: Thói Nhà Đồng An— T'ung-an 's Family Style 

Theo Truyền Đăng Lục, quyển XX, một vị Tăng hỏi Thiền Sư Đồng An Đạo Bị: "Thói nhà của Hòa 
Thượng là thế nào?" Đạo Bị nói: "Gà vàng gom con vào Ngân Hà. Thỏ ngọc mang thai chạy vào 
những khóm mía kếp đen." Vị Tăng lại hỏi: "Ban mai khỉ lượm trái vàng. Chạng vạng tối phượng 
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hoàng mang đi hoa ngọc."——According to the Records of the Transmission of the Lamp (Ch"uan-Teng- 
Lu), Volume XX, a monk asked, "What 1s the masters family style?" Daopi said, "The golden hen 
gathers her chicks into the Milky Way. The pregnant Jade rabbit scurries into the crape myrtle bushes. " 
The monk asked, "At early dawn a monkey picked the golden fruit. At late dusk a phoemix carried 
away the Jade flower." 


9) Đồng An Đạo Bị: Trả Lời Mà Không Dùng Lời Cũng Không Im Lặng!— To Respond With 
Nekther Words Nor Silence! 

Theo Truyền Đăng Lục, quyển XX, một vị Tăng hỏi Thiền Sư Đồng An Đạo Bị: "Nếu trên đường đi 
gặp một người của Đạo, mình trả lời với người ấy thế nào để không phải dùng đến lời cũng không 
phải im lặng?" Đạo Bị nói: "Chỉ có đấm đá mà thôi."——According to the Records of the Transmission 
of the Lamp (Ch"uan-Teng-Lu), Volume XX, a monk asked, "Hf on the road one meets a person of the 
Way, how could one respond to that person with neither words nor silence?” DaopI said, "With kicks 
and punches."” 


CCXX.Đồng An Quan Trí: T'ung-an Kuan-chih 

1) Bất Cứ Dấu Hiệu Nào Cũng Đều Tệ Cả!— Any Special Sign Is Bad! 

Một vị Tăng hỏi: "Thế nào là vấn để siêu việt?" Thiển Sư Đồng An Quan Trí nói: "Xoay mà không 
thay đổi vị trí. Bất cứ dấu hiệu đặc biệt nào cũng đều tệ cả."—A monk asked, "What is the 
transcendental matter?" Zen Master Tongan Guanzhi said, "Pivoting but not changing position. Any 
special sign 1s bad!” 


2)_ Đông An Quan Trí: Mấy Ông Nên Giống Như Con Lừa Đần Độn Này!— You Should All Be Like 
Thịs Foolish Ass! 

Hiện nay chúng ta không có nhiều tài liệu chi tiết về Thiền sư Đồng An Quan Trí; tuy nhiên, có một 
vài chỉ tiết lý thú về vị Thiển sư này trong Truyền Đăng Lục: Thiển sư Đồng An Quan Trí là đệ tử của 
Thiển sư Đồng An Đạo Bị. Không có chỉ tiết nào về Thiển sư Quan Trí về cuộc đời trước khi xuất gia 
và sự nghiệp dạy Thiền của ông. Khi Thiển sư Đồng An Đạo Bị sắp thị tịch, Sư thượng đường dạy 
chúng rằng: "Đồ đệ trước tháp là những người tinh thông, nhưng còn về công việc trước Ngũ Phong thì 
sao?" Sư Đạo Bị hỏi câu này ba lần, nhưng không có một vị Tăng nào trả lời. Cuối cùng, Đồng An 
Quan Trí đứng thẳng dậy và nói: "Trước màn cửa sổ, đại thiên thế giới dàn ra trong đêm trời trong. 
Mọi nơi, một bài hát về đại an." Đồng An Đạo Bị nói tiếp: "Mấy ông nên giống như con lừa đần độn 
này!"—We do not have detailed documents on this Zen Master; however, there 1s some 1nteresting 
information on him in The Records of the Transmission of the Lamp (Ch"uan-Teng-Lu): Tongan 
Guanzhi was a disciple of Zen master Tongan Daopi. There 1s no record of his life before becoming a 
monk, and little about his life as a teacher of Zen. When Zen master Tongan Daopi was about to die, 
he entered the hall and addressed the monks, saying, “The disciples before the stupa are adept, but 
what about the affair before the five old peaks?” He asked this question three times, but none of the 
monks responded. Finally, Tongan Guanzhi stood up straight and said, "Before the window screen, the 
chiliocosm 1s arrayed in the clear night. Everywhere, a song of great peace." Tongan DaopI continued, 
"You should all be like this foolish ass!" 


3) Đồng An Quan Trí: Một Nơi Mà Nhị Nguyên Không Thể Đến Được! —A Place Where Duality 
Can ' Be Reach! 

Một vị Tăng hỏi: "Làm sao Hòa Thượng ca về một nơi mà nhị nguyên không thể đến được?" Quan Trí 

nói: "Không có nơi nào mà cái này có thể được gặp. Nhưng trong huyền lý thì nó không bao giờ 

mất."—A monk asked, "How do you sing of the place where duality cant reach?" Tongan Guanzhi 

said, “There 1s no place where this can be encountered. But within the mystic principle 1t 1s never lost. " 


4) Đồng An Quan Trí: Nếu Nó Không Lộ Ra Trước Mắt Thì Không Có Gì Lâm Lẫn Sau Ngôn 
Tự!—Tƒ It Is Not Revealed Before the Eyes, There's No Conƒusion After the Words! 

Một vị Tăng hỏi: "Khắp mọi nơi đều là ngữ cú, nhưng chúng đã cạn hết ngay trong lúc này. Con đến 

trước Hòa Thượng để xin ngài chỉ thẳng nó." Quan Trí nói: "Nếu nó không được lộ ra trước mắt, thì 

không có lầm lẫn gì sau ngôn tự!"—A monk asked, "Everywhere are words and phrases, but they are 

all exhausted In the present moment. I come before the master to request that you point directly at 1t." 

Tongan Guanzhi said, "IÝ 1t 1s not revealed before the eyes, there's no confusion after the words!" 


CCXXI.Đồng Phong: Tung-Fêng 

1) Kẻ Sát Nhân! Kẻ Sát Nhân! — Murder! Murder! 

Theo Truyền Đăng Lục, quyển XI, có một vị Tăng vào am và chộp lấy Đồng Phong. Đồng Phong nói: 
"Kẻ sát nhân! Kẻ sát nhân!" Vị Tăng buông Sư ra và nói: "Kêu la làm gì?" Đông Phong hỏi: "Ông là 
ai?" Vị Tăng liền hét. Đồng Phong liền đánh. Vị Tăng bước ra khỏi am rồi quay đầu lại nói: "Hãy đợi 
đấy! Hãy đợi đấy!" Đồng Phong cười lớn—According to the Records of the Transmission of the Lamp 
(Chˆuan-Teng-Lu), Volume XII, a monk entered the hut and grabbed Tung Feng. Tung Feng yelled, 
"Murder! Murder!" The monk let loose of him, saying, "Whafs the use of shouting?” The master said, 
"Who are you?” The monk shouted. The master hit him. The monk went out and turned his head as he 
wenf away, saying, "Just wait. Just wait." Trung Feng laughed out loud. 


2) Đồng Phong: Một Cơ Một Cảnh, Một Lời Một Câu, Tự Nhiên Sống Linh Động!— One Deviee, 
One Object, One Word, One Phrase, Nafurally Leaping With LỰc! 
Đồng Phong được nhắc tới trong ví dụ thứ &5 của Bích Nham Lục. Ngoài ra, có một vài chi tiết lý thú 
về vị Thiền sư này trong Truyền Đăng Lục, quyển XII: Thiển sư Trung Hoa vào thế kỷ thứ 9. Người ta 
không biết gốc gác ông từ đâu. Trong thời kỳ cuộc đời của Lâm Tế, sự bách hại các Phật tử đã làm 
mất đi nhiều sự ghi chép đương thời. Chúng ta chỉ biết rằng ông là đệ tử và Pháp tử của Thiển sư Lâm 
Tế Nghĩa Huyền. Cũng như những người kế vị Pháp khác trong tông Lâm Tế, Đồng Phong Am Chủ 
sống đời ẩn sĩ. Theo Viên Ngộ trong Bích Nham Lục, dưới tông phái Đại Hùng (Bách Trượng) xuất 
phát bốn vị Am Chủ: Đại Mai, Bạch Vân, Hổ Khê, và Đồng Phong. Xem hai vị này mắt tay lanh thế 
ấy. Hãy nói kỳ quái ở chỗ nào? Cổ nhân có một cơ một cảnh, một lời một câu, tuy nhiên xuất phát ở 
lâm thời. Nếu là nhãn mục toàn chánh tự nhiên sống linh động. Tuyết Đậu niêm khiến người biết tà 
chánh rành được mất. Tuy thế, ở trên phần của người đạt đạo, tuy ở chỗ được mất mà chẳng được mất. 
Nếu lấy được mất mà xem các ngài thì không dính dáng. Người ngày nay cần phải mỗi mỗi cùng tột 
chỗ được mất, nhiên hậu dùng được mất biện người. Nếu một bề lo giản trạch ngôn cú, dụng tâm biết 
khi nào được xong. Đại sư Vân Môn nói: "Kẻ đi hành cước chớ luống dạo châu chơi huyện, muốn 
được ngôn ngữ rỗng đưa lên đè xuống, đợi Hòa Thượng già mở miệng liền hỏi thiển hỏi đạo, hướng 
thượng hướng hạ, làm sao thế nào, rồi biên chép thành một quyển để trong đấy da, đến bên lò lửa ba 
người năm người họp đầu thuật lại lăng nhăng, cái này là lời công tài, cái kia là lợi tựu thân đả xuất, 
cái này là lời trên sự, cái kia là lời trong thể. Ông ở nhà cha mẹ ăn cơm xong chỉ nói mộng, nói ta hiểu 
Phật pháp. Nên biết đi hành cước thế ấy, đến năm lừa mới được thôi dứt." Cổ nhân trong lúc niêm 
lộng há có chấp hơn thua được mất phải quấy —We encouter Zen Master Tung Feng An Zhu in 
example 85 in Pi-Yan-Lu. Besides, there 1s some 1nteresting information on him in The Records of the 
Transmission of the Lamp (Ch"uan-Teng-Lu), Volume XI: Tung Feng was a Chinese Zen Master In 
the ninth century. His origins are obscure. During the era of Linjis life, the persecution of Buddhists 
caused the loss of many contemporary records. We only know that he was a disciple and Dharma 
successor of Lin-Chi I-Hsuan. Like a majority of Lin-Chi's dharma successors, he lived as a hermit. 
According to Yuan-Wu ¡in the Pi-Yen-Lu, the Ta Hsiung lineage of Pai Chang Huai Hai produced four 
hermits: Ta mel, Pai Yun, Hu Chỉ, and Thung Feng. Look at how those two men had such knowing eyes 
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and capable hands. Tell me, where 1s the place thats difficult to understand? Though produced to meet 
the situation, the Ancients' one device, one object, one word, one phrase, are naturally leaping with 
life, since their eyes are perspicacious and true. Hsueh Tou picked this case to make people know 
wrong from right and discern again and loss. Nevertheless, from his standpoint as a man who has 
arrived, though 1fs handled 1n terms of gain and loss, after all there 1s no gain or loss. I you view those 
Anclent in terms of gain and loss, you miss the point entirely. People of the present day must each 
comprehend the place where theres no gain or loss. If you only apply your mind to picking and 
choosing among words and phrases, when will you ever be done? Havetrit you heard how Great Master 
Yun Men said, "Foot-travellers, dont Just wander over the country idly, Just wanting to pick up and 
hold onto idle words. As soon as some old teachers mouth moves, you immediately ask about Chan 
and ask about Tao, ask about transcendance and accommodation, ask about how and what. You make 
øreat volumes of commentaries which you stuff into your bellies, pondering and calculating. Wherever 
you øo you put your heads together by the stove In threes and fives, babbling on and on. These, you 
say, are words of eloquence; these, words in reference to the self; these, words 1n reference to things; 
these, words from within the essence. You try to comprehend the old fathers and mothers of your 
house. Once you have gobbled down your meal, you only speak of dreams and say, TT have understood 
the Buddha Dharma.' You should know that 1ƒ you go foot-travelling this way, you will never be done."” 
When the Ancients briefly picked 1t up and played with it, how could there be such views as VICfOTY 
and defeat, gain and loss, or right and wrong? 


3) Đồng Phong: Sát Biện— Attempting to See Where the Master Stands 

Theo Truyền Đăng Lục, quyển XII, Đồng Phong Am Chủ yết kiến Lâm Tế rồi, đến núi sau cất am mà 
ở. Vị Tăng này đến nơi kia liền hỏi: "Trong đây chợt gặp cọp thì làm thế nào?" Đông Phong liền làm 
tiếng cọp rống. Khéo đến việc liền đi. Vị Tăng này cũng biết đem lầm đến lầm, liền làm thế sợ. Đồng 
Phong cười hả hả! Vị Tăng nói: "Cái lão giặc." Đồng Phong nói: "Lầm gì được lão Tăng?" Phải thì 
phải, hai người đều chẳng liễu, ngàn xưa về sau bị người kiểm điểm. Vì thế, Tuyết Đậu nói: "Phải thì 
phải, hai lão ác tặc chỉ biết bịt tai nghe chuông." Hai lão này như bày trận trăm muôn quân, lại chỉ 
đánh bằng chổi. Nếu luận việc này phải là kẻ có thủ đoạn giết người chẳng thèm ngó lại. Nếu một bể 
thả mà chẳng bắt, một giết mà chẳng tha, đâu khỏi bị người cười chê. Tuy thế, cổ nhân kia cũng không 
có nhiều việc. Xem hai vị thế ấy thảy đều thấy cơ mà làm. Ngũ Tổ nói: "Chánh định thần thông du hý, 
chánh định huệ cự, chánh định Trang Nghiêm Vương, chính là người sau gót chân chẳng dính đất." Chỉ 
đi kiểm điểm cổ nhân, liền nói có được có mất. Có người nói: "Rõ ràng là Am Chủ lạc tiết." Có gì 
dính dáng. Tuyết Đậu nói: "Hai người gặp nhau đều có chỗ phóng qua." Vị Tăng nói: "Trong đây chợt 
gặp cọp thì làm thế nào?" Đông Phong Am Chủ liền làm tiếng cọp rống. Đây là chỗ phóng qua. Cho 
đến việc Đồng Phong nói: "Làm gì được lão Tăng?" Đây cũng là chỗ phóng qua. Rõ ràng rơi vào cơ 
thứ hai. Tuyết Đậu nói: "Cần dùng liền dùng." Người thời nay nghe nói thế ấy, liền nói: "Khi ấy nên 
cho hành lệnh." Chớ nên dùng gông mù gậy đưi. Vào cửa Đức Sơn liền đánh, vào cửa Lâm Tế liền 
hét, hãy nói ý cổ nhân thế nào? Hãy nói cứu cánh làm sao khỏi bịt tai để nghe tiếng chuông— 
According to the Records of the Transmission of the Lamp (Ch"uan-Teng-Lu), Volume XII, Tung Feng 
had seen Lin Chi. At the time of the story he had built a hut deep in the mountains. This monk came 
there and asked, "If you suddenly encountered a tiger here, what then?" T"ung Feng then made a tIgers 
roar; he rightly went to the thing to act. This monk too knew how to meet error with error, so he made a 
øesture of fright. When the hermit laughed aloud, the monk said, "You old thief!" Tung Feng said, 
"What can you do about me?" This 1s all right, but neither of them understood. From ancIent times on 
down, they've met with other people's criticism. Thus Hsueh Tou said, “This 1s all right, but these two 
wicked thieves only knew how to cover their ears to steal the bell.” Though both of them were thieves, 
nevertheless they didnt take the opportunity to act; hence, they were covering the1r own ears to steal 
the bell. With these two Elders, Its as though they set up battle lines of a million troops, but only 
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strugsled over the broom for sweeping up casualties. To điscuss this matfer, 1t 1s necessary to have the 
ability to kill people without blinking an eye. If you always let go and never capture, 1Ÿ you always KIll 
and never bring to life, you wonlt avoid the scornful laughter of others. Although this so, these Ancients 
sữll đidnt have so many concerns. Observe how they both saw their opportunty and acted. Wu Tsu 
spoke of the concentration of supernatural powers at play, the concentration of the torch of wisdom, 
and the concentration of the King of Adornment. Ifs Just that people of later trmes donft have therr feet 
on the ground; they Just go criticize the Ancients and say there 1s gain and loss. Some say that the 
hermit clearly lost the advantage, but this has nothing to do with it. Hsueh Tou said, "“When these two 
men met, 1t was all letting go." When the monk said, "If you suddenly encountered a tiger here, then 
what?”" and Tung Feng made a tigers roar, this was letting go. And when he said, "What can you do 
about me?” this too was letting go. In every Instance they fell into the secondary level of activity. 
Hsueh Tou said, "If you want to act, then act." People these days hear such talk and say that at the time 
the hermit should have carried out the Imperative for the monk. But you shouldnt blindly punish and 
beat the hermit. As for Te Shan immediately hitting people when they came 1n through the gate, and 
Lin Chi immediately shouting at people when they came ¡1n through the gate; tell me, what was the 
1ntent of these Ancients? In the end, how w1ll you avoid ”"covering your own ears to steal the bell?" 


4)_ Đồng Phong: Xà Lê! Xà Lê! — Your Reverence! Your Reverence! 

Theo Truyền Đăng Lục, quyển XII, có một vị Tăng vừa mới đến trước am liền bỏ đi. Đồng Phong gọi: 
"Xà lê! Xà lê!" Vị Tăng quay đầu lại và hét. Đồng Phong không nói gì. Vị Tăng nói: "Cái lão già chết 
queo này!" Đồng Phong bèn đánh. Vị Tăng không lời đối đáp. Đồng Phong cười ha hả——According to 
the Records of the Transmission of the Lamp (Ch°uan-Teng-Lu), Volume XII, a monk came to the 
front of Trung Fengs hut, then started to leave. Tung Feng called out, "Your Reverencel Your 
Reverence!" The monk turned his head and then shouted. Tung Feng didnt speak. The monk said, "So 
the old fellow 1s dead." Tung Feng then hit him. The monk didnt speak. The master laughed, "Ha, ha, 
ha!" 


CCXXII.Đồng Thủy Vân Khê: Tosui Unkei 
1) Đừng Nghĩ Tôi Sẽ Nhờ Ngài Giúp Cho Tái Sinh Nơi Thiên Đường Của Ngài!—Don † Thinh I 
Am Asking You to HeÌp Me to Be Reborn In Your Paradise! 

Đồng Thủy Vân Khê (1612-1683) là một vị thiển sư đã từ bỏ tính hình thức trong các tự viện để sống 
dưới một gầm cầu cùng với những người ăn mày. Khi ngài quá già, một người giúp ngài kiếm sống mà 
không cần phải đi ăn xin nữa. Người này chỉ cho ngài cách đi nhặt những hạt gạo rơi rớt để làm ra 
giấm từ những hạt gạo thu nhặt được này, và thiển sư Đồng Thủy đã làm công việc này mãi cho đến 
khi ngài qua đời. Trong khi Đồng Thủy đang làm giấm thì có một người ăn mày mang đến cho ngài 
một một bức tranh hình tượng Phật. Đồng Thủy liền treo bức tranh lên vách lều và ghi mấy chữ bên 
cạnh: “Thưa Ngài A Di Đà! Căn phòng nhỏ này quá chật hẹp. Tôi có thể để ngài ở lại đây như một 
người khách tạm. Nhưng xin đừng nghĩ rằng tôi sẽ nhờ ngài giúp đỡ cho tôi được tái sanh nơi cõi nước 
thiên đàng của ngài!”——Tosui was the Zen master who left the formalism of temples to live under a 
bridge with beggars. When he was getting very old, a friend helped him to earn his living without 
begging. He showed Tosui how to collect rice and manufacture vinegar from 1t, and Zen master Tosui 
địd thís until he passed away. While Tosui was making vinegar, one of his beggars gave him a picture 
of the Buddha. Tosui hung 1t on the wall of his hut and put a sign of words beside 1t. The sign read: 
“Mr. Amida Buddha: Thịs little room 1s quite narrow. Ï can let you remain as a transient. But dont think 
lam asking you to help me to be reborn 1n your paradise.” 
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2) Đồng Thủy Vân Khê: Thiền Trong Cuộc Sống Ăn Mày—Zen in a Beggar's LỰe 

Đồng Thủy Vân Khê (1612-1683) là một vị thiển sư nổi tiếng vào thế kỷ thứ XVII. Ngài đã từng sống 
trong nhiều tự viện và dạy thiển trong nhiều tỉnh thành. Khi ngài trụ tại ngôi chùa cuối cùng, có quá 
nhiều người theo học đến nỗi ngài phải tuyên bố với họ là sẽ chấm dứt không giảng dạy gì nữa. Ngài 
khuyên họ nên giải tán và đi đến bất cứ nơi nào mà họ muốn. Từ đó không còn ai tìm thấy dấu vế øì 
của ngài nữa. Ba năm sau đó, một người trong số những đệ tử của ngài khám phá ra ngài đang sống 
với những người ăn mày dưới một gầm cầu ở Đông Đô. Người ấy lập tức khẩn khoản xin ngài chỉ dạy. 
Đông Thủy nói: “Nếu con có thể làm được như ta, dù chỉ trong vài ngày, ta có thể dạy con.” Thế là 
người đệ tử liền ăn mặc giống như một người ăn mày và sống chung với Đồng Thủy trong một ngày. 
Ngày hôm sau có một người ăn mày qua đời. Đồng Thủy và người đệ tử khiêng xác ông ta đi vào lúc 
nửa đêm và chôn cất trên một sườn núi. Sau đó, họ trở về lại chỗ ngụ dưới gầm câu. Từ đó đến sáng, 
Đồng Thủy ngủ một giấc ngon lành, nhưng người đệ tử thì không ngủ được. Đến sáng, Đồng Thủy nói: 
“Hôm nay chúng ta không cần phải đi xin thức ăn. Ông bạn vừa chết hôm qua hãy còn để lại một ít ở 
đàng kia.” Nhưng người đệ tử không thể nào nuốt trôi dầu chỉ một miếng. Đồng Thủy kết luận: “Lão 
Tăng đã nói con không thể làm như ta. Hãy mau rời khỏi chỗ này và đừng bao giờ quấy rầy lão Tăng 
nữa!”-—Tosui Unkei was a well-known Zen master In the seventeenth century. He had lived in several 
temples and taught Zen In various provinces. The last temple he visied accumulated so many 
adherents that Tosui told them he was goïng to quit the lecture business entirely. He advised them to 
disperse and to go wherever they desired. After that no one could find any trace of him. Three years 
later, one of his disciples discovered him living with some beggars under a bridge in Kyoto. He 
1mmediately implored Tosui to teach him. Tosui replied: “Tf you can do as I do for even a couple of 
days, I might.” So the former disciple dressed as a beggar and spent a day with Tosui. The following 
day one of the beggars died. Tosui and his pupil carried the body off at midnight and burried 1t on a 
mountainside. After that they returned to their shelter under the bridge. Tosui slept soundly the 
remainder of the night, but the disciple could not sleep. When morning came Tosul said, “We do have 
to beg for food today. Our dead friend has left some over there.” But the disciple was unable to eat a 
sinple bite of it. Tosui concluded: “I have said you could not do as I. Get out of here and do not bother 
me again!” 


CCXXIII Động Sơn: Tung-shan 

1) Bảo Cảnh Tam Muội— Treasure House 0ƒ Mirror-like Samadlhi 

Tam muội về kho báu hay tam muội soi gương. Tên của một trước tác của thiển sư Động Sơn Lương 
Giới, ca ngợi sự thể nghiệm về chân tính của các sự vật, về bản tính thật hay Phật tính của hành giả 
đang ở trong trạng thái đại giác —Samadhi of the guardian of the region (Hokyo-zanmai) or Treasure 
House of Mirror-like Samadhi, a written work of the Chinese Zen master Tung-shan Liang-chieh, in 
which he celebrates the experience of the 'suchness' of things, thus therr true nature or Buddha-nature. 


2) Động Sơn Bất An—T?ung-Shan's Unease 
Công án nói về cơ duyên vấn đáp giữa Thiển Sư Lương Giới Động Sơn (807-869) và một vị Tăng 
trong lúc Thiển sư đang bệnh. Theo Cảnh Đức Truyền Đăng Lục, quyển XV, một Động Sơn bị bệnh, 
sai sa di báo tin cho pháp tử của Sư là Vân Cư hay. Sư dặn Sa di: “Nếu Vân Cư hỏi Hòa Thượng an vui 
chăng?” Ngươi chỉ nói xong phải đứng xa, e y đánh ngươi. Sa di lãnh mệnh đi báo tin, nói chưa dứt lời 
đã bị Vân Cư đánh một gậy. Có vị Tăng hỏi: “Hòa Thượng bệnh lại có cái chẳng bệnh chăng?” Sư 
đáp: “Có.” Tăng thưa: “Cái chẳng bệnh lại thấy Hòa Thượng chăng?” Sư bảo: “Lão Tăng xem y có 
phần.” Tăng thưa: “Khi lão Tăng xem chẳng thấy có bệnh.” Sư lại hỏi Tăng: “Lầa cái thân hình rỉ chảy 
nầy, ngươi đến chỗ nào cùng ta thấy nhau?” Tăng không đáp được. Sư bèn làm bài kệ: 

“Học giả hằng sa vô nhất ngộ 

Quá tại tâm tha thiệt đầu lộ 
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Dục đắc vong hình dẫn tung tích 
Nỗ lực ân cần không lý bộ.” 
(Kẻ học hằng sa ngộ mấy người 
Lỗi tại tầm y trên đầu lưỡi 
Muốn được quên thân bặt dấu vết 
Nỗ lực trong không bước ấy ngươi). 
The koan about the potentiality and conditions of questions and answers between Zen master T”ung- 
Shan and a monk about sickness. According to The Records of the Transmission of the Lamp (Ch°uan- 
Teng-Lmn), Volume XV, T”ung-Shan became 1ll. He instructed a novice monk to go and speak to T”ung- 
Shanˆs Dharma herr, Zen master Yun-Zhu. T”ung-Shan told the novice: “If he asks whether [ˆm resting 
comfortably, you are to tell him that the lineage of Yun-Yan 1s ending. When you say this you must 
stand far away from himbecause Ïm afraid he”s going to hit you.” The novice monk dịd as Tung-Shan 
1nstructed him and went and spoke to Yun-zhu. Before he could finish speaking Yun-Zhu hit hìm. The 
novice monk said nothing further. A monk asked: “When the master 1s not well, 1s there still someone 
who 1s well or not?” ””T”ung-Shan said: "There 1s.” The monk asked: “Can the one who”s not 1ll still 
see the master or not?” T”ung-Shan said: “I can still see him.” The monk asked: “What does the master 
see?” Tung-Shan said: “When I observe him, I don”t see any illness.” Tung-Shan then said to the 
monk: “When you leave the skin bag, you inhabit, where will you go and see me again?” The monk 
didn”t answer. T”ung-Shan the recited a verse: 
“Students as numerous as sands in the Gangs but more are awakened. 
They err by searching for the path 1n another personˆs mouth. 
If you wish to forget form and not leave any traces, 
Wholehartedly strive to walk in emptiness.” 


3) Động Sơn: Bất Đọa Phàm Thánh— To Fall Into Neither the Ordinary Nor the Saints 

Đây là một trong ba điểm cương yếu trong tông chỉ của Động Sơn Lương Giới. Người cầu học thiền 
dứt hết những phân biệt của vọng niệm, ra khỏi tam giới (dục, sắc và vô sắc) thì tự nhiên cửa niết bàn 
sẽ hiển lộ—This is one of the three main points (three main thesis or ideas) of Tung-Shan-Lieng- 
Chich. Seekers of studying of Zen get rid of all discriminations from deluded thoughts, get out of the 
three realms (world of desire, world of form, and formless world), then the gate or door into Nirvana 
will appear. 


4) Động Sơn Chủ Trung Chủ Cú— To Turn Back Into Oneselƒ to Find the Buddha-Nature 

Đây là một trong bốn mối quan hệ giữa chủ và khách do thiển sư Động Sơn Lương Giới lập ra để hiển 
bày lý huyền diệu của Phật pháp. Chủ trung chủ có nghĩa là dứt bỏ năng sở chấp thủ hay sự bám víu 
khách quan và chủ quan—This is one of the four relationships between subjective and objective 
displayed by Zen master Tung-Shan-Lieng-Chieh to reveal the wonderful theories of Buddhism. Get 
rid of subjective and objective graspings—See Động Sơn Tân Chủ Cú. 


3) Động Sơn Chủ Trung Tân Cú— Fundamental Principle Is Originally Inunutable Reality 

Đây là một trong bốn mối quan hệ giữa chủ và khách do thiển sư Động Sơn Lương Giới lập ra để hiển 
bày lý huyền diệu của Phật pháp. Chủ trung tân có nghĩa là tất cả đều lấy bản thể của lý làm cơ bản. 
Lý thể vốn đầy đủ không thay đổi. Hành giả nên luôn nhớ rằng chân lý triệt tiêu văn tự; chân lý độc 
lập với văn tự, hay nói cách khác, văn tự không diễn tả được chân lý—This is one of the four 
relationships between subJective and obJective displayed by Zen master Tung-Shan-Lieng-Chieh to 
reveal the wonderful theores of Buddhism. Fundamental principle or absolute nature 1s originally 
1mmutable reality. Zen practiioners should always remember that Truth 1s eliminating words; 1t 1s 
independent of words; it does not require words to express it —See Động Sơn Tân Chủ Cú. 
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6) Động Sơn Cúng Chân—Celebrating an Oƒfƒfering to Yun-yen 's lmage 

Công án nói về cơ duyên vấn đáp giữa Thiển Sư Lương Giới Động Sơn (807-869) và một vị Tăng lúc 
Sư đang cúng dường chân tượng của ngài Vân Nham Đàm Thạnh. Theo Cảnh Đức Truyền Đăng Lục, 
quyển XV, khi Thiển sư Động Sơn cúng dường chân tượng của ngài Vân Nham Đàm Thạnh và nhắc 
lại lời dạy trước kia của thây: "Sau khi Hòa Thượng trăm tuổi, chợt có người hỏi “Tả được hình dáng 
của thầy chăng? Con phải đáp làm sao? Hòa Thượng Vân Nham lặng thinh hồi lâu rồi bảo: 'Chỉ cái 
ấy." Trong chúng có một vị Tăng bước ra hỏi: "Tổ sư Vân Nham nói 'Chính là cái ấy', ý chỉ như thế 
nào?" Động Sơn nói: "Trước đây dường như lão tăng hiểu sai ý của Thầy." Vị Tăng lại hỏi: "Chẳng 
biết Tổ sư Vân Nham có biết điều này hay không?" Động Sơn nói: "Nếu như không biết thì Thầy đâu 
có nói được như thế? Còn nếu như biết thì Thầy đâu có chịu nói như thế!"—The koan about the 
potentiality and conditions of questions and answers between Zen master Tung-Shan and a monk 
when T?ung-Shan celebrated an offering to Yun-yens image. According to The Records of the 
Transmission of the Lamp (Chˆ°uan-Teng-Ln), Volume XV, when T”ung-Shan celebrated an offering to 
'Yun-yen's image, he repeated the conversation between him and his master, Yun-yen "If in the future 
someone happens to ask whether I can describe the master”s truth or not, how should I answer them? 
And after a long pause, my master Yun-Yan said: 'Just this 1s 1f." A monk 1n the assembly stepped 
forward and asked, "When Patriarch Yun-yen talked about 'Just this 1s 1t, what does 1t mean?” T"ung- 
shan said, "Previously, I seemed to misunderstand master Yun-yens meaning." The monk asked, "Did 
Patriarch Yun-yen know about this?" Tung-Shan said, "If he didnt know, how could he speak like 
that? I he knew, he would have not talked like that!" 


7) Động Sơn Đại Sự—Great Matter 

Công án nói về cơ duyên vấn đáp giữa Thiền Sư Lương Giới Động Sơn (807-869) và một vị Tăng nói 
về nổi đau khổ không thể chịu nổi lớn nhất. Theo Cảnh Đức Truyền Đăng Lục, quyển XV, một hôm 
Thiền sư Động Sơn Lương Giới hỏi một vị Tăng: "Thế gian cái gì là khổ không thể chịu nổi lớn nhất?" 
Vị Tăng đáp: "Đọa xuống địa ngục là khổ nhất." Sư nói: "Không đúng." Vị Tăng lại hỏi: "Ý Sư thế 
nào?" Sư nói: "Ngay dưới lớp cà sa này mà không rõ được việc lớn mới là khổ nhất."——The koan about 
the potentiality and conditions of questions and answers between Zen master Tung-Shan and a monk 
about the most unbearable suffering 1n the world. According to The Records of the Transmission of the 
Lamp (Chˆuan-Teng-Lu), Volume XV, on day, Zen master T?ung-Shan asked a monk, "What 1s the 
most unbearable suffering in the world?” The monk said, "To fall into the hell 1s the most suffering.” 
Tung-Shan said, "“Thats not correct." The monk asked, "Whafs about your idea?" T”ung-Shan said, 
"Right under the kasaya robe, one doesnrt understand the great matter 1s the most unbearable suffering 
1n the world." 


8) Động Sơn Đáo Đỉnh Ma?— Have You Reached the Peak? 

Công án nói về cơ duyên vấn đáp giữa Thiền sư Động Sơn Lương Giới và một vị Tăng trong lúc dạo 
núi. Theo Cảnh Đức Truyền Đăng Lục, quyển XV, một hôm Thiển sư Động Sơn Lương Giới hỏi một 
vị Tăng: "Ông đi đâu về?" Vị Tăng đáp: "Dạo núi về." Sư hỏi: "Ông có lên tới đỉnh không?" Vị Tăng 
đáp: "Đến đỉnh." Sư hỏi lại: "Trên đỉnh có người không?" Vị Tăng đáp: "Không có người." Sư hỏi: 
"Nếu nói như thế thì ông chưa tới đỉnh vậy?" Vị Tăng đáp: "Nếu con chưa lên đến đỉnh, làm sao con 
biết không có người?" Sư hỏi: "Tại sao không ở lại?" Vị Tăng đáp: "Con đâu có ngại gì, nhưng Tây 
Thiên có người không chịu." Sư nói: "Xưa nay lão Tăng đã nghi ngờ gã này."—The koan about the 
potentiality and conditions of questions and answers between Zen master Tung-Shan and a monk 
when they were promenading on the mountain. According to The Records of the Transmission of the 
Lamp (Ch"uan-Teng-Lu), Volume XV, one day, Zen master Tung-Shan asked a monk, "Erom where 
are you returning?” The monk said, "Ứm returning from a mounfain promenade." T”ung-Shan asked, 
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"Have you reached the peak?" The monk said, "Yes I have." T°ung-Shan asked, "Are there people on 
the peak?” The monk said, "No, there arent." Tung-Shan asked, "If so, you have not yet reached the 
peak." The monk said, "If I had not reached the peak, how dịd I know that there were no people 
there?” T°ung-Shan asked, "Why did you not stay there?”" The monk replied, "I did not hesitate to stay 
there, but people in Western Heaven disagreed." Tung-Shan said, "Úp to now I still have doubt about 
this guy." 


9) Động Sơn Đào Mễ Thoại— Straining the Rice 

Công án nói về cơ duyên vấn đáp giữa hai Thiền sư Động Sơn Lương Giới và Tuyết Phong Nghĩa Tồn. 
Theo Cảnh Đức Truyền Đăng Lục, quyển XV, tại Động Sơn, Tuyết Phong làm trưởng ban trai phạn 
(Phạn Đầu) đang đãi gạo. Động Sơn hỏi: “Đãi cát bổ gạo hay đãi gạo bỏ cát?” Sư đáp: “Gạo cát đồng 
thời bỏ.” Động Sơn hỏi: “Như vậy đại chúng lấy gì ăn?” Tuyết Phong bèn lật úp thau đãi gạo. Động 
Sơn nói: “Cứ theo nhơn duyên nây, ông hợp ở Đức Sơn.”—The koan about the potentiality and 
conditions of questions and answers between Zen masters T”ung-Shan and Hsueh-Feng. According to 
The Records of the Transmission of the Lamp (Ch"uan-Teng-Lu), Volume XV, one day, Xue-Feng 
served as a rice cook at Tung-Shan. One day as he was straining the rice, Tung-Shan asked him: “Do 
you strain the rice out from the sand, or do you strain the sand out from the rice?” Xue-Feng said: 
“Sand and rice are both strained out at once.” T”ung-Shan said: “In that case, what will the monks 
eat?” Xue-Feng then tipped over the rice pot. Tung-Shan said: “Go! Your affinty accords with Te- 
Shan!” 


10) Động Sơn Địa Thân— Land Detty (Earth Spirit who controls the earth) 

Công án nói về cơ duyên tương kiến giữa Thiền Sư Lương Giới Động Sơn (807-869) và một vị Thổ 
Thần. Theo Cảnh Đức Truyền Đăng Lục, quyển XV, Thiển sư Động Sơn một đời trụ viện mà thổ thần 
không tìm thấy dấu vết. Một hôm có ai đó làm đổ bột gạo trước cửa nhà trù; Động Sơn bèn khởi tâm 
bảo: "Của thường trụ đâu nên coi thường như vậy." Thổ thân thấy được ngài liền lễ bái. Hành giả tu 
Thiển nên luôn nhớ rằng nếu mình thật sự phát tâm tu hành thì cung điện ma ba tuần cũng phải rạn 
nứt, dầu cho ba tuần có muốn đến làm não loạn người tu cũng không thấy dấu vết, không thể đến gần 
người tu đó được The koan about the potentiality and conditions of meeting between Zen master 
Tung-Shan and a Land Detty. According to The Records of the Transmission of the Lamp (Chˆuan- 
Teng-Lmn), Volume XV, Zen master T”ung-Shan dwelt all his life in the temple, but the earth spirit 
couldnt find any trace of him. One day, someone spilled rice flour in the kitchen; Tung-Shan aroused 
his mind and said, "How can you treat the communal supplies with such contempt?” So the earth soirit 
finally got to see him, thereupon he bowed. Zen practitioners should always remember that 1f there 1s 
one person who rouses his mind to practice, the palace of the Evil One would tremble and split 
because of this, and even though the demons would like to come to torment and confuse the 
practitioner, but they could not find any trace and could not come any closer to that practitioner. 


11) Động Sơn Điểu Đạo— The Path oƒ Birds 

Đây là một trong ba nghệ thuật hướng dẫn và dạy dỗ người học của Động Sơn Lương Giới. Trong 
Thiên, thuật ngữ này ám chỉ đạo pháp của Thiền tông thẳng tắt và không lưu lại dấu vết gì cả—This is 
one of the three main arts for guiding and teaching disciples of Tung-Shan-Lieng-Chieh. In Zen, the 
term Implies the path of Zen 1s a straight shortcut which leaves no traces at all—See Động Sơn Tam 
Lộ. 
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12) Động Sơn: Định Không Cửa, Làm Sao Ông Vào Được?—Samadhi Has No Gafe, So How Have 
You Entered It? 

Theo Truyền Đăng Lục, quyển XVII, khi Thiển Sư Khâm Sơn Văn Thúy, Nham Đầu và Tuyết Phong 
vẫn còn ở chỗ của Động Sơn, cả nhóm đang ngồi thiển thì Động Sơn mang trà đến. Khâm Sơn vẫn 
ngồi nhắm mắt lại. Động Sơn nói: "Ông đi đâu vậy?" Khâm Sơn nói: "Con đang vào định." Động Sơn 
nói: "Định không có cửa, làm sao ông vào được?"—According to the Records of the Transmission of 
the Lamp (Chˆuan-Teng-Lu), Volume XVII, once when Ch”in-Shan, Yantou and Hsueh-feng were still 
with Tung-shan, the companions were practicing sitting meditation and Tung-shan brought some tea. 
Ch'in-Shan closed his eyes. Tung-shan said, "Where have you gone?” Ch'in-Shan said, "ve entered 
samadhi." Tung-shan said, "Samadhi has no gate, so how have you entered 1t?" 


13) Động Sơn Độc Nhãn—One Eye 

Công án nói về cơ duyên vấn đáp giữa Thiển sư Vân Nham Đàm Thạnh và Lương Giới Động Sơn 
(807-869). Theo Cảnh Đức Truyền Đăng Lục, quyển XIV, trong một địp, Vân Nham đang làm đôi 
giày cỏ, thì Động Sơn đến hỏi: "Muốn có một con mắt; nhờ thầy chỉ dạy, không biết có được không?" 
Vân Nham nói: "Để cho ai vậy?" Động Sơn nói: "Không có ai cả." Vân Nham nói: "nếu có thì ông để 
vào đâu?" Động Sơn không đáp, theo đó Vân Nham nói: "Người hỏi xin một con mắt, có phải y là con 
mắt không?" Động Sơn nói: "Không phải mắt." Vân Nham thét lên tiếng "Chu choa" nghe dễ sợ—The 
koan about the potentiality and conditions of questions and answers between Zen master Yun-yen and 
Tung-Shan. According to in The Records of the Transmission of the Lamp (Chˆuan-Teng-Lu), Volume 
XIV, on one occasion, when Yun-Yan was engaged in making straw-sandals, when Tung-shan came 
and asked, "I wish to get an eye by your kind instruction; 1s 1t possible for me to have one?”" Yun-Yan 
said, "To whom did you give yours away?” Tung-shan said, "Master, I have had none." Yun-Yan said, 
"If you have, where would you set 1t up?" Tung-shan made no reply, whereupon the master remarked, 
“The one asks for an eye, 1s he the eye?" Tung-shan said, "That is no eye." Yun-Yan burst Into a 
terrible scolding, exclaiming, "Chua!" 


14) Động Sơn: Hạ Mạt— End ogƒ the Traiming Period 

Theo Cảnh Đức Truyền Đăng Lục, quyển XV, một hôm, Thiền sư Động Sơn Lương Giới thượng đường 
thị chúng, nói: “Mùa thu đang bắt đầu và thời khóa tu tập mùa hè đã chấm dứt. Chư Tăng, đi đông đi 
tây tùy ý, nhưng hãy đi đến chỗ không có một ngọn cỏ trong mười ngàn lý (trong Thiển, cỏ và rong 
rêu dụ cho chướng ngại, đo vọng và những hiện tượng tầm thường).” Đoạn Sư hỏi: “Lầm sao mấy ông 
đi đến chỗ không có một ngọn cỏ trong mười ngàn lý?” Một vị Tăng nói với Thạch Sương Khánh Chư 
về chuyện này. Thạch Sương đáp: “Tại sao ông không nói, 'Ngay lúc rời cổng đã có cỏ rồi?” Về sau 
Động Sơn nghe được điều này và nói: “Trong Đại Đường còn được bao nhiêu người như vậy?”— 
According to in The Records of the Transmission of the Lamp (Chˆuan-Teng-Lu), Volume XV, one 
day, Zen master Tung-shan Liang-chie entered the hall and addressed the assembly, saying, “Autumn 
1S starting and the training season has ended. Monks, go east or west as you wish, but go where there's 
no blade of grass 1n ten thousand l¡ (in Zen, ørass and weeds are metaphor for hindrances, delusions 
and ordinary phenomena).” The master then asked, “How do you go to where there's no blade of ørass 
1n ten thousand li?” A monk told Shih-shuang Ching-chu about this. Shih-shuang replied, “Why didnt 
you say, "The moment you leave the gate there's grass”?” Later Tung-shan heard about this and said, 
“How many people like that are there In the great Tang Empire?” 


15) Động Sơn Hàn Thử—No Cold or Heat 

Thí dụ thứ 43 trong Bích Nham Lục diễn tả phương pháp giảng dạy của Thiền Sư Lương Giới Động 
Sơn (807-869): "Một nhà sư hỏi Động Sơn, Nóng và lạnh đi rồi đến. Làm thế nào để tránh? Động Sơn 
nói, "Tại sao ông không tới nơi nào không có nóng và lạnh? Nhà sư nói, Nơi nào là nơi không có nóng 
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và lạnh?' Động Sơn nói, 'Khi trời lạnh, cái lạnh giết ông; khi trời nóng, cái nóng giết ông (khi trời lạnh, 
hãy hòa làm một với lạnh; khi trời nóng, hãy hóa thân thành nóng). ” Đây là loại công án "mặc nhiên 
phủ nhận", nghĩa là, loại công án giải minh chân lý Thiền bằng lối phát biểu hư hóa hoặc phế bỏ. Với 
loại công án này, chúng ta thường cáo buộc các Thiển sư là phủ nhận. Nhưng kỳ thật họ chẳng phủ 
nhận øì cả, những gì họ đã làm chỉ nhằm để vạch rõ ra các ảo tưởng của chúng ta cho vô hữu là hữu, 
hữu là vô hữu, vân vân. Theo Viên Ngộ trong Bích Nham Lục, Hòa Thượng Tân ở Hoàng Long niêm: 
"Động Sơn đầu tay áo làm cổ, dưới nách khoét bâu, thế mà vị Tăng này không cam, như nay có người 
ra hỏi Hoàng Long, hãy nói làm sao đuổi dẹp'? Sư im lặng giây lâu, rồi tiếp: 'An thiển đâu hẳn nhờ 
sông núi, diệt sạch tâm sanh lửa tự lành'." Các ngươi hãy nói cái lồng của Động Sơn rơi vào chỗ nào? 
Nếu biện được rành rẽ mới biết Động Sơn ngũ vị, hồi lỗ, chánh thiên, tiếp người thật là kỳ đặc. Đến 
được cảnh giới hướng thượng này mới được như thế, chẳng cần an bài tự nhiên khéo hợp. Vì thế nói: 
"Chánh Trung Thiên, canh ba đầu hôm trước trăng sáng, chớ lạ gặp nhau chẳng biết nhau, thầm thầm 
vẫn ôm hiểm ngày trước. Thiên Trung Chánh, mắt sáng lão bà gặp cổ cảnh, rõ ràng xem lại mặt 
không chơn, thôi chớ quên đầu nhận lấy bóng. Chánh Trung Lai, trong không có lộ thoát trần ai, chỉ 
hay chẳng chạm húy hiện tại, cũng hơn tiển triều cắt lưỡi tài. Thiên Trung Chi, hai nhẫn giao phong 
chẳng cần tránh, tay khéo lại đồng sen trong lò, quả nhiên tự có xung thiên khí. Kiêm Trung Đáo, 
chẳng rơi có không ai dám hòa, mỗi người trọn muốn ra dòng thường, cam chịu lui về ngồi trong tro." 
Viễn Lục Công ở Phù Sơn lấy công án này làm mẫu cho ngũ vị. Nếu hiểu một tắc thì các tắc tự nhiện 
dễ hiểu. Nham Đầu nói: "Giống như trái bầu để trên mặt nước, động đến liền xoay vẫn chẳng mất 
mẩy tơ khí lực." Có vị Tăng hỏi Động Sơn: "Khi Văn Thù, Phổ Hiển đến tham vấn thì thế nào?" Động 
Sơn đáp: "Đuổi vào trong bầy trâu đi." Vị Tăng lại nói: "Hòa Thượng vào địa ngục nhanh như tên 
bay." Động Sơn nói: "Toàn nhờ tha lực. Sao chẳng nhằm chỗ không lạnh nóng mà đi, đây là Thiên 
Trung Chánh." Vị Tăng hỏi: "Thế nào là chỗ không lạnh nóng?" Động Sơn nói: "Khi lạnh lạnh chết Xà 
Lê, khi nóng nóng chết Xà Lê, đây là Chánh Trung Thiên. Tuy Chánh lại Thiên tuy Thiên lại Chánh." 
Trong tập lục của tông Tào Động chép đầy đủ kỹ lưỡng. Nếu là dưới tông Lâm Tế thì không có nhiều 
việc. Loại công án này thẳng đó liền hội. Có người nói "Rất tốt không lạnh nóng," có đúng sự thật 
chút nào? Cổ nhân nói: "Nếu nhằm trên kiếm bén nhạy thì thích, nếu nhằm trên tình thức thì chậm." 
Có vị Tăng hỏi Thúy Vi: "Thế nào là ý Tổ Sư từ Tây sang?" Thúy Vi bảo: "Đợi không có người sẽ nói 
với ông." Sư đi vào trong vườn. Vị Tăng thưa: "Chỗ này không người, thỉnh Hòa Thượng nói." Thúy Vĩ 
chỉ bụi tre nói: "Cây tre này được dài thế ấy, cây tre kia được ngắn thế ấy." Vị Tăng bỗng nhiên đại 
ngộ. Tào Sơn hỏi một vị Tăng: "Nóng thế ấy đến chỗ nào ẩn trốn?" Vị Tăng thưa: "Ấn trốn trong chảo 
dầu lò lửa." Tào Sơn hỏi: "Chảo đầu lò lửa làm sao ẩn trốn?" Vị Tăng thưa: "Các khổ không thể đến." 
Xem người trong nhà kia tự nhiên hiểu những lời nói trong nhà kia—An example of Tung-shan's 
teaching style 1s found in example 43 of the Pi-Yen-Lu: "A monk asked Tung-shan, 'Cold and heat 
come and go. How can one avoid them?' Tung-shan said, 'Why dont you go where there's no cold and 
heat?' The monk said, Where 1s the place where there 1s no cold and heat?' Tung-shan said, When 1ts 
cold, the cold kills you; when 1ts hot, the heat kills you (when 1fs cold, turn yourself cold; when 1fs hot 
turn yourself. hot).'” 
through "nullifying” or abrogating expression. With this type of koan, we usually accuse the Zen 


This 1s an "implicit-negative" koan, a kind of koan that illustrates Zen-Truth 


masters of being negatory. But in fact, they did not negate anything. What they have done 1s to point 
out our delusions in thinking of the non-exIstent as existent, and the existent as non-existent, and so on. 
According to Yuan-Wu ĩn the Pi-Yen-Lu, Master Hsin of Huang Lung picked this out and said, “Tung 
Shan putfs the collar on the sleeve and cuts off the shirtfront under the armpits. But what could he do? 
Thịs monk didnt like 1t.” Right then a monk came forward and asked Huang Lung, "How are they to be 
dealt with?" After a long silence Huang Lung said, "Peaceful meditation does not require mounfains 
and rivers: when you have extinguished the mind, fire itself 1s cool.”" 'Tell me all of you, where 1s Tung 
Shan$s trap at? If you can clearly discern this, for the first time you will know how the five positlons of 
Tung Shan tradition of interchanging correct and biased handle people in an extraordianry way. When 
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you reach this transcendental realm, then youll be able to be like this without needing any 
arrangements, and youTl spontaneously accord perfectly. Thus it 1s said, “The biased within the correct: 
in the middle of the first night, before the moon shines. No wonder, when they meet, they dont 
recognize each other: each 1s hidden, suill embracing the aversion of former days. The correct within 
the biased: at dawn an old woman encounfters an ancient mirror; clearly she sees her face, there 1s no 
other reality. Dont go on mistaking the Image for the head. Coming from within the correct: within 
nothingness there's a road out of the dust. IÝ you can Just avoid violating the present taboo name, youTl 
sữll surpass the eloquent ones of former dynasties who silenced every tongue. Arrival with the 
biased: when two swords cross point, there's no need to withdraw. AÁ good hand 1s like a lotus In fire; 
clearly he naturally has the energy to reach the heavens. Arrival within both at once: he does not fall 
1nto being or non-being. Who dares to associate with him? Everyone wanfts to get out of the ordinary 
flow, but after all he returns and sits in the ashes." Jurist Yuan of Fu Shan considers this case as being 
in the pattern of the five positions. If you understand one, then the rest are naturally easy to 
understand. Yen Tou said, "Ifs like a gourd floating on the water: push it, and 1t rolls over without 
making any effort at all.” Once there was a monk who asked Tung Shan, "How 1s it when ManJusri and 
Samantabhadra come to call?" Tung Shan said, "Ứd drive them 1nto a herd of water buffalo." The monk 
said, ”Ieacher, you enter hell fast as an arrow." Tung Shan said, "Ive got all therr strength.” When 
Tung Shan said, "Why don;t you go to the place where there 1s no cold or heat?” This was the correct 
within the biased. When the monk said, "What ¡1s the place where there 1s no cold or heat?” and Tung 
Shan said, "When 1ts cold the cold kills you; when 1ts hot the heat kills you," this was the biased within 
the correct. Though 1fs correct, still 1s biased; though 1ts biased, nevertheless 1s complete. This 1s 
recorded in full detail in the Records of the Tsao Tung School. Had 1t been the Lin Chi tradition, there 
wouldnt have been so many things. With this kind of public case you must understand directÏy as soon 
aS 1f 1s uttered. Some say, "I like no cold no heat very mụuch." What grasp do they have on the case? An 
ancient said, "If you run on a sword's edge, youTe fast. IÝ you see with emotional consciousness, then 
youTre slow." Havent you heard: A monk asked Tsui Weli, "What 1s the meaning of the Patriarch 
coming from the West?" Tsui Wel said, "When no one comes, II tell you,” then went into the garden. 
The monk said, “There's no one right here: please, Teacher, tell me." Tstui Wei pointed to the bamboo 
and said, “This stalk 1s so tall, that stalk 1s so short." Suddenly the monk was greatlyenlightened. Agann: 
Tsao Shan asked a monk, "When 1s so hot, where wIlÏl you go to avoid 1t?”The monk said, "II avoid 1t 
1nside a boiling cauldron, within the coals of a furnace." Ts'ao Shan said, "How can 1t be avoided 1n a 
boiling cauldron or among the coals of a furnace?” The monk said, “The multitude of sufferings cannot 
reach there." See how the people of the Tsao Tung house naturally understood the conversafion of 
people of their house. 


16) Động Sơn: Hòa Thượng Chớ Đè Nén Kẻ Lành Để Nó Trở Thành Nghịch Tặc!— Master, Don't 
Try to Make a Fine Servant Into a Slave! 
Theo Cảnh Đức Truyền Đăng Lục, quyển XV, Lương Giới Động Sơn (807-869) du phương, trước yết 
kiến Thiển sư Nam Tuyền Phổ Nguyện. Gặp ngày ky trai Mã Tổ, Nam Tuyển hỏi chúng: “Cúng trai 
Mã Tổ có đến hay chăng?” Cả chúng đều không đáp được. Sư bước ra thưa: “Đợi có bạn liền đến.” 
Nam Tuyển bảo: “Chú nhỏ nầy tuy là hậu sanh rất dễ dữa gọt.” Sư thưa: “Hòa thượng chớ đè nén kẻ 
lành để nó trở thành nghịch tặc.”—According to the Records of the Transmission of the Lamp (Ch'uan- 
Teng-Lmn), Volume XV, Liang-Jie first went to see Zen master Nan-chˆuan-Pu-yuan. At that time the 
congregafion was preparing a feast for the following day in honour of Nan-chˆuan”s late master, Ma- 
Tzu. Nan-chˆuan asked the congregation: “ “Tomorrow we wIll have Ma-Tzu”s feast, but wIll Ma-Tzu 
come or not?” The monks were unable to answer. Liang-Jie then stepped forward and said: “If he has a 
compamion, he will come.” When Nan-chˆuan heard this, he approved and said: “Thouph this child 1s 
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young, he has a gem worthy of polishing.” Liang-J]ie said: “Master, don”t crush something good into 
something bad.” 


17) Động Sơn và Huệ Siêu— Tung-Shan and Hui-Chao 

Theo Cảnh Đức Truyền Đăng Lục, quyển XV, khi Lương Giới Động Sơn (807-869) đến với Thủ Sơn 
Huệ Siêu. Huệ Siêu hỏi: “Ông đã trụ tại một phương, nay đến đây làm gì?” Động Sơn nói: “Tôi bị đầy 
vò bởi một mối ngờ, không biết phải làm sao nên đến đây.” Huệ Siêu gọi lớn: “Lương Giới! (tên thật 
của Động Sơn)” Động Sơn cất tiếng: “Dạ!” Huệ Siêu hỏi: “Cái gì thế?” Động Sơn không biết trả lời ra 
sao, và Huệ Siêu nói ngay: “Phật đẹp quá, chỉ hiểm không có lửa sáng!” Theo Truyền Đăng Lục, vì 
không có lửa sáng nên sự vô trí không được thắp sáng, khi biết được điều nầy, sẽ có sự thắp sáng— 
According to the Records of the Transmission of the Lamp (Chˆuan-Teng-Lu), Volume XV, when 
Tung-Shan came to see Hui-chao of Shu-Shan, and the latter asked: “You re already master of a 
monastery, and what do you want here?” Tung-Shan said: “I am distressed with a doubt and do not 
know what to do, hence my coming here.” The master called out: “O Liang-Chieh!'” whích was Tung- 
Shans real name, and Liang Chieh replied at once, “Yes, sir.” Hui-Chao asked: “What 1s that?” Chieh 
failed to answer, and Hui-Chao gave this Judgment, “Fine Buddha no doubt, and what a pity he has no 
flames.” According to the Transmision of the Lamps, as he has no flames, his ignorance 1s not 
1lluminating. When he becomes conscious of the fact, there 1s enlightenmert. 


18) Động Sơn Huyền Lộ— The Profound Path 

Đây là một trong ba nghệ thuật hướng dẫn và dạy dỗ người học của Động Sơn Lương Giới. Trong 
Thiên, thuật ngữ này ám chỉ Thiền là pháp môn huyền diệu, trong đó hành giả phải lìa xa cả ngôn ngữ 
lẫn văn tự —This is one of the three main arts for guiding and teaching disciples of Tung-Shan-Lieng- 
Chich. In Zen, the term implies Zen 1s a profound school in which practitioners must try to stay away 
from both language and written words—See Động Sơn Tam Lộ. 


19) Động Sơn: Kiến Ảnh Tì rung Thủy —Glimpsing Reflection in the Wafer 
Công án nói về cơ duyên vấn đáp giữa Thiển sư Vân Nham Đàm Thạnh và Động Sơn Lương Giới. 
Theo Cảnh Đức Truyền Đăng Lục, quyển XV, khi Động Sơn từ biệt Vân Nham để đi nơi khác. Vân 
Nham hỏi: “Đi nơi nào?” Sư thưa: “Tuy la Hòa Thượng mà chưa định chỗ ở?” Vân Nham hỏi: “Phải đi 
Hồ Nam chăng?” Sư thưa: “Không.” Vân Nham hỏi: “Phải đi về quê chăng?” Sư thưa: “Không.” Vân 
Nham hỏi: “Bao lâu trở lại?” Sư thưa: “Đợi Hòa Thượng có chỗ thì trở lại.” Vân Nham bảo: “Từ đây 
một phen đi khó được thấy nhau.” Sư thưa: “Khó được chẳng thấy nhau.” Sắp đi, sư lại thưa: “Sau khi 
Hòa Thượng trăm tuổi, chợt có người hỏi “Tả được hình dáng của thầy chăng? Con phải đáp làm 
sao?” Vân Nham lặng thinh hồi lâu, bảo: “Chỉ cái ấy.” Sư trầm ngâm giây lâu. Vân Nham bảo: “Xà lê 
Lương Giới thừa đương việc lớn phải xét kỹ.” Sư vẫn còn hồổ nghi. Sau sư nhơn qua suối nhìn thấy 
bóng, đại ngộ ý chỉ trước, liền làm một bài kệ: 
“Thiết ky tùng tha mích, điều điều dữ ngã sơ 

Ngã kim độc tự vãng, xứ xứ đắc phùng cừ. 

Cừ kim chánh thị ngã, ngã kim bất thị cừ 

Ưng tu nhậm ma hội, phương đắc khế như như.” 
(Rất ky tìm nơi khác, xa xôi bỏ lẳng ta. Ta nay riêng tự đến, chỗ chỗ đều gặp gã. Gã nay chính là ta, ta 
nay chẳng phải gã. Phải nên biết như thế, mới mong hợp như như)—Tung-Shan's enlightenment when 
wading a river and glimpsed his reflection 1n the water. The koan about the potentiality and conditlons 
Of questions and answers between Zen master Yun-yen Tran-Shen and T”ung-Shan.The koan about the 
potentiality and conditions of questions and answers between Zen master Yun-yen Tran-Shen and 
TPung-Shan According to The Records of the Transmission of the Lamp (Chˆuan-Teng-Lu), Volume 
XV, as Tung-Shan prepared to leave Yun-Yan, Yun-Yan said: “Where are you going?” T”ung-Shan 
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said: “Although m leaving the master, I donˆt know where 'lH end up.” Yun-Yan said: “You re not 
going to Hu-Nan?” T°ung-Shan said: “No, m not.” Yun-Yan said: “Are you returnng home?” T”ung- 
Shan said: “No.” Yun-Yan said: “Sooner or later you”ll return.” Tung-Shan said: “When the master 
has an abode, then ƑlI return.” Yun-Yan said: “If you leave, 1t wIll be difficult to see one another 
again.” Tung-Shan said: “It 1s difficult to not see one another.” Just when T”ung-Shan was about to 
depart, he said: “If in the future someone happens to ask whether I can describe the masterˆs truth or 
not, how should I answer them?” After a long pause, Yun-Yan said: “Just this 1s 1t.” T°ung-Shan sighed. 
Then Yun-Yan said: “Worthy Liang, now you have taken on this great affarr, you must consider 1t 
carefully.” Tung-Shan continued to experience doubt. Later as he crossed a stteam he saw his 
reflection in the water and was awakened to Yun-Yanˆs meaning. He then composed this verse: 
“Avoid seeking elsewhere, 

for thats far from the self. 

Now I travel alone, everywhere I meet 1t. 

Now 1s exactly me, now m not It. 

lt must thus be understood to merge with thusness.” 


20) Động Sơn: Kiêm Trung Đáo— Ken-Chu- To 

Kiêm Trung Đáo là một trong năm cấp bậc chứng ngộ do Động Sơn Lương Giới thiết lập. Giống như 
10 bài kệ chăn trâu, đây là các mức độ khác nhau về sự thành tựu trong nhà Thiền. Giai đoạn thứ năm 
là ngôi vị cao nhất, sắc và không tương tức tương nhập đến độ không còn ý thức cả hai, các ý niệm 
ngộ mê đều biến mất, đây là giai đoạn của tự đo nội tại trọn vẹn (ở giai đoạn nầy, hình thức và hư vô 
hoàn toàn thâm nhập lẫn nhau. Từ trạng thái ý thức ấy nẩy ra hành vi tự phát, không định trước, không 
có ý đồ của óc cũng như tim, phản ứng ngay với tất cả hoàn cảnh xảy ra)—Like the Ten Oxherding 
Verses, these are five different levels or degrees of Zen realization formulated by Zen master Tung- 
Shan-Liang-Chieh. In the fifth and highest grade, form and emptiness mutually penetrate to such a 
degree that no longer 1s ther consciousness of either. Ideas of enlightenment or delusion entirely 
vanmish. This 1s the stage of perfect inner freedom (form and emptiness fully interpenetrate each other. 
From this stage of mind arises self-evident, intentionless action, that 1s to say, action without any 
movemert of brain or heart that instantaneouslÌy suits whafever circumsfances arIs©). 


21) Động Sơn: Kim Tỏa Huyền Lộ— The Good Is Only a Golden RÑope 

Đây là một trong ba điểm cương yếu trong tông chỉ của Động Sơn Lương Giới. Người cầu học thiển 
nên luôn nhớ dâu là con đường hướng thượng đi nữa cũng chỉ là sợi dây vàng trói buộc mà thôi. Ý nói 
Niết Bàn như vàng ròng, nhưng nếu hành giả chấp vào nó thì giống như bị sợi dây vàng trói buộc 
vậy ——This is one of the three main points (three main thesis or ideas) of Tung-Shan-Lieng-Chieh. 
Seekers of studying of Zen should always remember that even the way which 1s inclined to the good 1s 
only a golden rope that binds us to the cycle of birth and death—See Động Sơn Tam Chủng Cương 
Yếu. 


22) Động Sơn: Kỳ Diệu Thay Vô Tình Thuyết Pháp! —Inanimate Things Preaching Dharma ls 
Inconceivable! 
Theo Cảnh Đức Truyền Đăng Lục, quyển XV, khi Lương Giới Động Sơn (§07-869) đến tham vấn với 
thiển sư Qui Sơn. Sư thưa: “Được nghe Quốc Sư Huệ Trung nói “vô tình thuyết pháp' con chưa thấu 
hiểu chỗ vi diệu ấy?” Qui Sơn bảo: “Có nhớ những gì Quốc Sư nói chăng?” Sư thưa: “Con nhớ.” Qui 
Sơn nói: “Vậy thì lập lại xem sao!” Lương Giới nói: “Có một vị Tăng hỏi Quốc Sư, “Thế nào là tâm 
của chư Phật? Quốc Sư trả lời, 'Một miếng ngói tường.` Sư hỏi, 'Một miếng ngói tường? Có phải 
miếng ngói tường là vô tình hay không? Qui Sơn đáp, 'Đúng vậy.` Vị Tăng hỏi tiếp, 'Như vậy nó có 
thể thuyết pháp không?' Quốc Sư đáp, 'Miếng ngói ấy thuyết pháp một cách rõ ràng không vấp váp." 
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Vị Tăng hỏi, “Tại sao con lại không nghe được?” Quốc sư bảo, “Tự ngươi không nghe được, nhưng 
không có nghĩa là người khác không nghe được.” Vị Tăng lại hỏi, “Như vậy ai nghe được?” Quốc Sư 
đáp, 'Các bậc Thánh nhân nghe được.` Vị Tăng lại nói, °Vậy Thầy có nghe được không? Quốc Sư 
đáp, “Ta không nghe được. Nếu ta nghe được thì ta đã đồng là Thánh rồi còn gì! Làm gì ngươi có thể 
nghe ta thuyết pháp.` Vị Tăng hỏi, “Như vậy tất cả chúng sanh không thể hiểu được những lời thuyết 
nây.` Quốc Sư nói, “Ta vì phàm phu mà thuyết pháp, chớ không vì Thánh mà thuyết." Vị Tăng nói, 
“Như vậy sau khi nghe được rồi thì sao?° Quốc Sư đáp, “Sau khi chúng sanh đã nghe hiểu rồi thì họ 
đâu còn là phàm phu nữa."” Lương Giới tiếp tục, vậy thì theo Quốc Sư Huệ Trung, vô tình như vách 
tường, ngói và đá luôn đang tiếp tục thuyết pháp. Đoạn, Lương Giới hỏi Qui Sơn: “Ai có thể nghe 
những lời dạy này?” Qui Sơn nói: “Có những bài thuyết pháp bởi vô tình chúng sanh, nhưng chỉ vài 
người có thể nghe được chúng mà thôi.” Lương Giới thừa nhận: “Con không hội, xin Thầy chỉ dạy.” 
Thay vì nói thì Qui Sơn lại đưa cây phất tử lên. Lương Giới nói: “Con vẫn chưa hội.” Qui Sơn nói: 
“Miệng do cha mẹ sanh, trọn không thể vì ông nói.” Cũng theo Cảnh Đức Truyền Đăng Lục, quyển 
XV, theo lời để nghị của Qui Sơn, Lương Giới Động Sơn (807-869) đi đến chỗ của Vân Nham và hỏi 
Vân Nham về câu chuyện của Quốc Sư: "Vô tình thuyết pháp, người nào được nghe?" Vân Nham hỏi 
lại: "Vô tình nghe cái gì vô tình có thể nghe được?" Sư lại hỏi: "Hòa Thượng có nghe được chăng?" 
Vân Nham nói: "Nếu ta nghe, ông đâu thể được nghe ta thuyết pháp." Sư thưa: "Con vì sao chẳng nghe 
được?" Vân Nham dựng cây phất tử nói: "Ông có còn nghe ta chăng?" Sư thưa: "Chẳng nghe." Vân 
Nham bảo: "Ta thuyết pháp mà ông còn chẳng nghe, huống là vô tình thuyết pháp?" Sư hỏi: "Vô tình 
thuyết pháp gồm những kinh điển gì?" Vân Nham bảo: "Đâu không thấy kinh Di Đà nói 'Nước, chim, 
cây rừng thảy đều niệm Phật, niệm Pháp?" Ngay câu này sư bỗng nhiên đại ngộ. Sư bàn viết bài kệ: 
"Kỳ diệu thay! Kỳ diệu thay! 
Vô tình thuyết pháp chẳng nghĩ bàn 
Nếu lấy tai nghe trọn khó hiểu 
Phải đem mắt thấy mới hiễu rõ." 
(Dã đại kỳ! Dã đại kỳ! 
Vô tình thuyết pháp bất tư nghì 
Nhược tương nhĩ thính chung nan hội 
Nhãn xứ văn thính phương đắc tri). 
Sau đó sư làm thêm bài kệ thứ nhì: 
“Không môn hữu lộ nhân giai đáo, 
Đao giả phương tri chỉ thú trường. 
Tâm địa nhược vô nhàn thảo mộc, 
Tự nhiên thân thượng phóng hào quang.” 
According to the Records of the Transmission of the Lamp (Chˆuan-Teng-Lu), Volume XV, when 
Liang-lie studied with Kui-Shan. Ône day he said: “I've heard that National teacher Hui-Zhong taught 
that inanimate beings expound Dharma. I don't understand this clearly.” Kui-Shan said: “Do you 
remember what he said or not?” Liang-Jie said: “I remember.” Kui-Shan said: “Please repeat it!” 
Liang-lie said: “A monk asked the National Teacher, “What is the mind of the ancient Buddhas?” The 
National Teacher responded, “A wall tie.` The monk said, “A wall te? Isn't a wall tile inanmate?" 
The National Teacher said, “Yes.` The monk asked, “And 1t can expound the Dharma?ˆ The National 
Teacher said, “lt expounds 1t brilliantly, without letup.` The monk said, “Why can”t I hear 1t?` The 
National Teacher said, “You yourself may not hear 1t. But that doesn”t mean others can't hear 1t.` The 
monk said, “Who are the people who can hear 1t?” The National teacher said, “AlI the holy ones can 
hear it.` The monk said, “Can the master hear 1t or not?” The National teacher said, “Ï cannot hear 1t. IÝ 
I could hear it I would be the equal of the saints. Then you could not hear me expound the Dharma." 
The monk said, “All beings can”t understand that sort of speech.' The National Teacher said, “I 
expound Dharma for the sake of beings, not for the sake of the saints.` The monk said, “After beings 
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hear 1t, then what?” The National teacher said, “hen they are not sentient beings.” Liang-Jie 
confinued, so according to the National Teacher, inanimate obJects such as walls, tiles, and stones are 
always continuously preaching the dharma. Then, Liang-jie asked Kui-shan, “Who can hear such 
teaching?” Kui-shan said, “There are sermons given by nonsentient beinss, but few hear them.” Liang- 
Jie admitted, “I don't understand, please teach me.” Instead of speaking, Kui-shan simply held up his 
“hossu”. Liang-Jie said, “I still dont understand.” Kui-shan said, “I cant tell you about this with the 
mouth given to me by my parents.” Also according to the Records of the Transmission of the Lamp 
(Chˆuan-Teng-Lu), Volume XV, at Kui-shans suggestion, later Liang-]ie went to see Yun-Yan and 
related to the master the story about the Natonal Teache and asked Yun-Yan: “Who can hear 
Inanimate things expound Dharma?” Yun-Yan asked him: “What 1s inanimate can hear 1t?” Liang-]ie 
asked: “Can the master hear 1t or not?” Yun-Yan said: “Tf I could hear 1t, then you could not hear me 
expound Dharma.” Liang-Jie said: “Why couldn't I hear you?” Yun-Yan held up his whisk and said: 
“Can you still hear me or not?” Liang-]ie said: “[ can't hear you.” Yun-Yan said: “When I expound 
Dharma you can”t hear me. So how could you hear it when inanimate things proclaim 1t?” Liang-]ie 
said: “What scripture teaches about inanimate things expounding Dharma?” Yun-Yan said: “Haven't 
you seen that in the Amitabha Sutra 1t says, “The lakes and rivers, the birds, the forests, they all chant 
Buddha, they all chant Dharma”?” Upon hearing this, Liang-]ie experienced a great Insight. He then 
WTOf€ a V€TS€: 
“How wonderful! 

How very wonderful! 

Inanimate things preaching Dharma 1s Inconceivable. 

It can”t be known I1f the ears try to hear If, 

But when the eyes hear it, 

then 1t may be known.” 
Later he wrote the second verse: 

“There 1s a way to the gateless gate, 

everybody can come, 

Once you arrive there, 

you”ll know how wonderful 1t 1s. 

If your mind 1s clear of idle weeds, 

Your body will automatically emit halo.” 


23) Động Sơn: Lưỡng Nhận Tương Thương— Two Sharp Swords That Cause Sorme Damage and Loss 
Hai thanh kiếm nhọn khi va chạm thường bị hư hao. Trong thiển, từ nây chỉ cho hai nhóm đồ đệ cùng 
đưa ra một phương án chung để giải quyết vấn để cơ phong nhà thiển (khía cạnh vi diệu thâm áo của 
thiền). Đây là ngôi vị Thiên Trung Chí của tông Tào Động, với ngôi vị nây, tính duy nhất của mỗi sự 
vật được nhận thức ở mức độ độc nhất, không còn sự phân biệt nữa. Bây giờ núi là núi, sông là sông; 
chứ không còn núi đẹp sông buồn nữa. Đây là năm cấp bậc chứng ngộ do Động Sơn Lương Giới thiết 
lập. Giống như 10 bài kệ chăn trâu, đây là các mức độ khác nhau về sự thành tựu trong nhà Thiển— 
Two sharp swords that cause some damage and loss. In Zen, the term means two gøroups of disicples 
who present the same proJect to solve problems of the wonderful and profoundly aspects of Zen. This 
1s the fourth grade in the Tsao Tung Sect. Thịs 1s also the singularity of each obJect 1s perceived at 1fs 
highest degree of uniqueness without any discrimination. NÑNow mounftain 1s mounfain, r1Ver 1s river; ther 
1s no such a beautiful or loving mounfain or a boring river. Like the Ten Oxherding Verses, these are 
five different levels or degrees of Zen realization formulated by Zen master Tung-Shan-Liang-Chieh. 
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24) Động Sơn: Ma Tam Cân— Three Pounds oƒ Flax (Hemp) 

Theo thí dụ thứ 18 của Vô Môn Quan và thí dụ thứ 12 của Bích Nham Lục, ngày nọ, có một ông Tăng 
đến hỏi Động Sơn: "Phật là gì?" Động Sơn đáp: "Ba cân mè." Qua thí dụ nây chúng ta nhớ lại chuyện 
có một vị Tăng hỏi Huệ Trung Quốc Sư, “Thế nào là tâm của chư Phật?' Quốc Sư trả lời, “Một miếng 
ngói tường." Nghĩ rằng miếng ngói tường là một vật vô tình vị Tăng hỏi tiếp, 'Như vậy nó có thể 
thuyết pháp không?' Quốc Sư đáp, “Miếng ngói ấy thuyết pháp một cách rõ ràng không vấp váp.` Vị 
Tăng hỏi, “Tại sao con lại không nghe được?' Quốc sư bảo, “Tự ngươi không nghe được, nhưng không 
có nghĩa là người khác không nghe được.` Vị Tăng lại hỏi, “Như vậy ai nghe được? Quốc Sư đáp, 
“Các bậc Thánh nhân nghe được. Vị Tăng lại nói, “Vậy Thầy có nghe được không?ˆ Quốc Sư đáp, “Ta 
không nghe được. Nếu ta nghe được thì ta đã đồng là Thánh rồi còn gì! Làm gì ngươi có thể nghe ta 
thuyết pháp.` Vị Tăng hỏi, “Như vậy tất cả chúng sanh không thể hiểu được những lời thuyết nây.' 
Quốc Sư nói, “Ta vì phàm phu mà thuyết pháp, chớ không vì Thánh mà thuyết.` Vị Tăng nói, “Như vậy 
sau khi nghe được rồi thì sao?° Quốc Sư đáp, “Sau khi chúng sanh đã nghe hiểu rồi thì họ đâu còn là 
phàm phu nữa. Theo Vô Môn Huệ Khai trong Vô Môn Quan, lão Động Sơn tham được đôi chút Thiển 
sò trai, mở miệng là để lộ cả gan ruột. Tuy như vậy, thử hỏi thấy Động Sơn ở đâu? Hành giả tu thiển 
nên luôn nhớ rằng nếu dưới câu nói của Động Sơn hiểu như thế, tham vấn đến Phật Di Lặc ra đời 
cũng chưa mộng thấy, vì ngôn ngữ chỉ là món đổ chở đạo. Nếu chẳng biết ý của cổ nhân, chỉ chăm 
vào trong câu tìm câu có gì chân thật. Cổ nhân nói: "Đạo vốn không lời, nhơn lời hiểu đạo, thấy đạo 
phải quên lời."——According to example I8 of the Wu-Men-Kuan and example 12 of Pi-Yen-Lu, one 
day, a monk asked Tung-shan, "What is Buddha?" Tung-shan said, "Three pounds of flax." Through 
this example we can reflect back to a conversation between Hui-chung and a monk. A monk asked the 
National Teacher, “What 1s the mind of the ancient Buddhas?° The National Teacher responded, “A 
wall tile.` The monk said, “A wall te? Isnt a wall tile inanimate?° The National Teacher said, “Yes.' 
The monk asked, “And it can expound the Dharma?ˆ The National Teacher said, “lt expounds 1t 
brilliantly, without letup.` The monk said, “Why can'”t I hear 1t?° The National Teacher said, “You 
yourself may not hear 1t. But that doesnˆt mean others can't hear 1t.` The monk said, “Who are the 
people who can hear 1t?° The National teacher said, “All the holy ones can hear 1t.` The monk said, 
“Can the master hear 1t or nof?* The National teacher said, “I cannot hear It. If I could hear it [ would 
be the equal of the saints. Then you could not hear me expound the Dharma.` The monk said, “All 
beings cant understand that sort of speech.` The National Teacher said, “Ï expound Dharma for the 
sake of beings, not for the sake of the saints.` The monk said, “After beings hear it, then what?` The 
National teacher said, “Then they are not sentient beings.” According to Wu Men Hui-Kai in the Wu- 
Men-Kuan, old man Tung-shan attained something of clam-Zen. He opened the two halves of his shell 
a bit and exposed his liver and Iintestines. Be that as it may, tell me: where do you see Tung-shan? Zen 
practiioners should always remember that 1Ÿ you seek from Tung-shans words this way, you can 
search until Maitreya Buddha 1s born down here and still never see 1t even in a dream. For words and 
speech are just vessels to convey the Path. Far from realizing the intent of the Ancients, people Just 
search in their words, what grasp can they get on 1t? Haven't you seen how an Ancient said, "Originally 
the Path 1s wordless; with words we illustrate the Path. Once you see the Path, the words are 
1mmediately forgotten." 


25) Động Sơn: Na Biên Cú Giá Biên Cú (Bên kia và bền này)— That Side and Thỉs Side 

Công án nói về cơ duyên vấn đáp về việc Thiển sư Động Sơn (807-869) khai ngộ cho Sơ Sơn Quang 
Nhân. Theo Cảnh Đức Truyền Đăng Lục, quyển XV, vào một địp Động Sơn thượng đường và nói: 
"Lão Tăng muốn mấy ông phải lãnh hội sự việc này. Mấy ông phải giống như một cái cây khô trổ 
hoa. Thế là mấy ông hòa nhập được với nó." Sơ Sơn hỏi: "Còn về các nơi đều bại hoại thì sao?" Động 
Sơn nói: "Đại Đức! Ông đang nói về tu tập hạnh. May mắn là có một cảnh giới tu tập vô hành hạnh. 
Tại sao ông không hỏi về cảnh giới đó?" Sơ Sơn nói: "Tu tập vô hành hạnh? Có thể có một người như 
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vậy không?" Động Sơn nói: "Nhiều người sẽ cười ông khi ông hỏi một câu như vậy." Sơ Sơn nói: 
“Trong trường hợp đó, con đã đi lệch." Động Sơn nói: "Lệch là không lệch, cũng không không lệch." 
Sơ Sơn nói: "Thế nào là lệch?" Động Sơn nói: "Nếu ông nói 'một người như vậy,' là ông vẫn chưa lãnh 
hội." Sơ Sơn nói: "Cái gì là không lệch?” Động Sơn nói: "Một nơi không có sự khác biệt hay không có 
bên kia bên này."——The koan about the potentiality and conditions of questions and answers regarding 
Zen master Tung-shan (807-869) opened up the intelligence and brought enlightenment to Shu-shan 
Kuang-jên. According to the Records of the Transmission of the Lamp (Ch"uan-Teng-Lu), Volume 
XV, on one occasion Tung-shan entered the hall and said, "I want you to understand this matter. You 
must be like a dead tree that blossoms flowers. Then you will merge with 1t." Shushan asked, "What 
about when every place 1s corrupted?” Tung-shan said, "Your Reverencel Youre talking about 
practicing a practice (a habitual action). Fortunately there 1s a realm of nonpracticing practice. Why 
dont you ask about that?" Shushan said, "Practicing a nonpracticing practice? Can there be such a 
person?” Tung-shan said, "Many people will laughed at you for asking such a question." Shushan said, 
"In that case, my thinking has gone astray." Tung-shan said, "Astray 1s not astray, nor not astray.” 
Shushan said, "What 1s 'astray'?” Tung-shan said, "IÝ you say, 'such a person, then you still dont 
understand." Shushan said, "What 1s not 'astray'?" Tung-shan said, "A place of no differentiation or 
place without that side and this side." 


26) Động Sơn: Ngộ Bổn Thiền Sư— Enlightened Source Zen Master 

Theo Cảnh Đức Truyền Đăng Lục, quyển XV, thuở nhỏ Lương Giới Động Sơn (§07-869) theo thầy 
tụng kinh Bát Nhã đến câu “Vô nhãn nhĩ tỷ thiệt thân.” Sư chợt hỏi thầy: “Con có mắt, tai, mũi. Cớ 
sao trong kinh lại nói là không?” Thầy kinh ngạc trả lời: “Ta chẳng phải là thây của ngươi.” Thế rồi 
thầy gửi Lương Giới đến tham học với thiển sư Linh Mặc ở trên núi Vũ Tiết. Sư thọ cụ túc giới năm 21 
tuổi. Cũng theo Cảnh Đức Truyền Đăng Lục, quyển XV, cũng như nhiều vị Thiển sư khác vào thời 
nhà Đường, người ta cũng cho rằng Thiển Sư Lương Giới Động Sơn (807-869) có khả năng đoán trước 
ngày thị tịch của chính mình. Câu chuyện được kể rằng một hôm ở tuổi 63, Sư sai cạo tóc tắm gội 
xong, đắp y bảo chúng đánh chuông, giã từ chúng ngồi yên mà tịch. Đại chúng khóc lóc mãi không 
dứt. Sư chợt mở mắt bảo: “Người xuất gia tâm chẳng dính mắc nơi vật, là tu hành chân chánh. Sống 
nhọc thích chết, thương xót có lợi ích gì?” Sư bảo chủ sự sắm trai ngu si để cúng dường. Chúng vẫn 
luyến mến quá, kéo dài đến ngày thứ bẩy. Khi thọ trai, sư cũng tùng chúng thọ. Thọ trai xong, sư bảo 
chúng: “Tăng Già không việc, sắp đến giờ ra đi, chớ làm ổn náo.” Sư vào trượng thất ngồi yên mà 
tịch. Bấy giờ là tháng ba năm 869, đời nhà Đường. Sư thọ 63 tuổi, 42 tuổi hạ. Vua phong sắc là “Ngộ 
Bổn Thiển Sư.”—According to the Records of the Transmission of the Lamp (Ch'uan-Teng-Lu), 
Volume XV, as a youth, he followed his teacher to recite the Heart Sutra and came upon the words 
“No eyes, no ears, no nose, no tongue, no body...” He asked his teacher: “I have eyes, ears, a nose, 
and so on. So why does the sutra say there 1s none?” The teacher was so surprised and reportedly 
dumbfounded at the insight revealed by Liang-]Jie*s question, and replied to him: “[ can”t be your 
teacher.” He then sent the young Liang-Jie to study under Zen master Ling-Mo at Mount Wu-Tzie. At 
the age of twenty-one, Liang-Jie received full ordination. Also according to the Records of the 
Transmission of the Lamp (Ch'uan-Teng-Lu), Volume XV, like many other masters of the Tang 
dynasty, Tung-shan was credited with being able to predict his own death. The story 1s told that one 
day, at the age of sixty-three, Tung-Shan had his attendants help him shave his head, bathe and get 
dressed. He then had the bell rung to summon the monks so that he could bid them farewell. He 
appeared to have passed away and the monks began wailing piteously without letup. Suddenly Tung- 
Shan opened his eyes and said to them: “Homeless monks aren't attached to things. That 1s their 
authentic practice. Why lament an arduous life and pitiful death?” T”ung-Shan then Instructed the 
temple đirector to organize a “delusion banquet.” The monks adoration for Tung-Shan was unending. 
Seven days later the food was prepared. Tu g-Shan had a final meal with the congregation. He then 
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said: "Dontmake a bịg deal about 1t. When I pass away, dont go carrying on about it.” Tung-Shan 
then returned to his room, and sitting upright, passed away. It was the third month in 869. He was sIxty- 
three years of age, he*d been an ordained monk for forty-two years. T?ung-Shan received the 
posthumous name “Enlightened Source.” 


27) Động Sơn Ngôn Ngữ Vô Triển Sự— Speech Cannot Carry the Truth 

Một trong bốn câu nói về mối quan hệ giữa văn tự ngôn ngữ và sự diệu ngộ do thiển sư Động Sơn 
Lương Giới lập ra để hiển bày lý huyền diệu của Phật pháp. Ngôn ngữ vô triển sự có nghĩa là ngôn 
ngữ không thể chỉ bày được chân lý, thế nên hành giả phải ở ngoài ngôn ngữ mới thể hội được chân 
lý —One of the four sentences of relationships between words and speeches and the wonderful 
enlightenment displayed by Zen master Tung-Shan-Lieng-Chieh to reveal the wonderful theories of 
Buddhism. Practitioners must stay beyond words and speeches because they cannot carry the truth— 
See Động Sơn Tứ Cú. 


28) Động Sơn Ngũ VỊ— Five Degrees 0ƒ Tung-Shan-Liang-Chỉeh 
Thiển Sư Lương Giới Động Sơn (807-869) chẳng những được công nhận như là một vị Thiển sư mà còn 
là một thi sĩ nổi tiếng, và Sư đã làm thành viên những giáo pháp mà Sư đã nhận và tìm cách truyền lại 
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bằng thi kệ. Một trong những giáo pháp đó là một bài kệ "mật truyền" từ thời Thiển sư Duy Nghiễm 
đến Vân Nham, và nổi tiếng với tên "Động Sơn Ngũ Vị." Động Sơn Ngũ Vị là năm cấp bậc chứng ngộ 
do Động Sơn Lương Giới thiết lập. Giống như 10 bài kệ chăn trâu, đây là các mức độ khác nhau về sự 
thành tựu trong nhà Thiển. Đây là một trong những trọng điểm mà hành giả cần phải nghiên cứu trước 
khi hy vọng hiểu được công án một cách tri thức và có hệ thống. Đây cũng là một trong những chủ để 
quan trọng nhất trong Thiển Phật giáo. Đệ nhất vị là "Chánh Trung Thiên." Đây là giai đoạn của cái 
tương đối trong cái tuyệt đối (cái cong trong cái thẳng). Ngôi vị thứ nhất nhận thức về thế giới hiện 
tượng ngự trị, nhưng nó được nhận thức như là chiều kích của ngã tuyệt đối (nó được nhận biết như 
một biểu hiện của cái căn bản, của bản tánh thật của chúng ta). Động Sơn đã có thể đặt “Cái tương 
đối trong cái tuyệt đối” qua thi kệ như sau: 
“Tam canh sơ dạ nguyệt minh tiền 
Mạc quái tương phùng bất tương thức 
Ẩn ẩn du hoài cựu nhựt hiểm.” 
Đệ nhị vị là "Thiên Trung Chánh". Đây là giai đoạn của cái tuyệt đối trong cái tương đối” qua thi kệ 
như sau. Giai đoạn thứ nhì nầy hình thái vô phân biệt đến với giai đoạn trước một cách mãnh liệt và sự 
phân biệt bị đẩy lùi vào phía sau (mặt đồng nhất nổi lên và tính đa tạp lùi xuống). Động Sơn đã có thể 
đặt “Cái tuyệt đối trong cái tương đối” qua thi kệ như sau: 
“Thất hiểu lão bà phùng cổ kính 
Phân minh địch diện biệt vô chơn 
Hưu cánh mê đầu du nhận ảnh.” 
Đệ tam vị là "Chánh Trung Lai". Đây là giai đoạn của cái đến từ bên trong cái tuyệt đối. Giai đoạn 
thứ ba là ngôi vị trong ấy không còn ý thức về thân hay tâm. Cả hai đã được xả bỏ hoàn toàn (không 
còn có ý thức về thân thể hay về tinh thần nữa; cái nầy lẫn cái kia hoàn toàn bị xóa đi; đó là kinh 
nghiệm về tánh hư không). Động Sơn đã có thể đặt “Đến từ bên trong cái tuyệt đối” qua thi kệ như 
sau: 
“Vô trung hữu lộ cách trần ai 
Đản năng bất xúc đương kim húy 
Dã thắng tiễn triều đoạn thiệt tài.” 
Đệ tứ vị là "Thiên Trung Chí". Đây là giai đoạn của cái đến chỗ của Trung Đạo của cái Tương Đối. 
Giai đoạn thứ tư, với ngôi vị nầy, tính duy nhất của mỗi sự vật được nhận thức ở mức độ độc nhất. Bây 
giờ núi là núi, sông là sông; chứ không còn núi đẹp sông buồn nữa (ở giai đoạn nầy người ta thấy hết 
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sức rõ đặc thù của một cái gì đó. Tính hư không biến mất vào các hiện tượng). Động Sơn đã có thể đặt 
“Đến chỗ của Trung Đạo của cái tương đối” qua thi kệ như sau: 
“Lưỡng nhẩn giao phong bất tu tị 
Hảo thủ du như hỏa lý liên 
Uyển nhiên tự hữu xung thiên chí.” 
Đệ ngũ vị là "Kiêm Trung Đáo'". Ở vị thứ năm hay là mức cao nhất, sắc và không tương tức tương 
nhập đến độ không còn ý thức cả hai, các ý niệm ngộ mê đều biến mất, đây là giai đoạn của tự do nội 
tại trọn vẹn (ở giai đoạn nầy, hình thức và hư vô hoàn toàn thâm nhập lẫn nhau. Từ trạng thái ý thức 
ấy nẩy ra hành vi tự phát, không định trước, không có ý đồ của óc cũng như tim, phản ứng ngay với tất 
cả hoàn cảnh xảy ra). Động Sơn đã có thể đặt “Đạt được sự hợp nhất” qua thi kệ như sau: 
“Bất lạc hữu vô thủy cảm hòa 
Nhơn nhơn tận dục xuất thường lưu 
Chiết hiệp hoàn qui khôi lý tọa.” 
Tung-Shan was recognized not only as a Zen masfer but also as a celebrated poet, and he encapsulated 
the teachings he had received and sought to pass on 1n verse. One such teaching was a verse Of “secret 
transmission” that had come down from Yao-shan to Yunyan, and 1s best known as Tung-Shans Five 
Ranks. Like the Ten Oxherding Verses, these are different levels or degrees of Zen realization 
formulated by Zen master Tung-Shan-Liang-Chieh. This 1s one of the important poinfs should be 
studied before one can hope to understand koans 1n an intelligible and systematic way. This 1s also one 
of the most Imporfant subJects of Zen Buddhism. The first level is "The Bent within the Straight (the 
Relative within the Absolute)." This 1s the level in which realization of the world of phenomena 1s 
dominant, but 1t 1s perceived as a dimension of the absolute self (it 1s experienced as a manifestation of 
the fundamental, our true nature). Tung-Shan was able to put “the Relative within the Absolute” as 
follows: 
“In the third watch of the night 
Before the moon appears, 
NÑo wonder when we meet 
There 1s no recognition! 
Sfill chrished in my heart 
1s the beauty of earhier days.” 
The Absolute within the Relative or the Straight within the Bent, the second level or second stage the 
undifferentiated aspect comes stronegly to the fore and điversity recedes 1nto background (the quality of 
nondistinction comes to the fore and the quality of mamifoldness fades I1nto the background). Tung- 
Shan was able to put “the Absolute within the Relative” as follows: 
“A sleepy-eyed grandam 
Encounters herself in an old mirror 
Clearly she sees a face, 
But it doesnt resemble hers at all. 
Too bad, with a muddled head, 
She tries to recognize her reflection!” 
The third level: The Coming from within the Straight (the coming from within the Absolute). The third 
grade 1s a level of realization wherein no awareness of body or mind remains; both “drop away” 
completely (there 1s no longer any awareness of body or mind; both drop completely away. Thịs 1s the 
experience of emptiness). Tung-Shan was able to put “the coming from within the Absolute” as 
follows: 
“Within nothingness there 1s a path 
Leading away from the dusts of the world. 
Even 1f you observe the taboo 
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On the present emperor s name, 

You wIÏll surpass that eloquent one of youTre 

Who silenced every tongue.” 
The fourth level: The Arrival at the Middle of the Relative (the Bent). The fourth grade 1s the 
singularity of each obJect 1s perceived at 1ts highest degree of uniqueness. Now mounfain 1s mountain, 
TIVeT 1S rIver; ther 1s no such a beautiful or loving mountain or a boring river (at this stage each thing 1s 
accorded 1ts special uniqueness to the greatest degree; emptiness has vanished into phenomena). 
Tung-Shan was able to put “the Arrival at the Middle of the Relative” as follows: 

“When two blades cross poinfs, 

There s no need to withdraw. 

The master swordsman 

1s like the lotus blooming 1n the fire. 

Such a man has in and of himself 

A heaven-soaring spirit.” 
In the fifth and highest grade, the Unity Attained or form and emptiness mutually penetrate to such a 
degree that no longer 1s ther consciousness of either. Ideas of enlightenment or delusion entirely 
vamish. This 1s the stage of perfect Inner freedom (form and emptiness fully interpenetrate each other. 
From this stage of mind arises self-evident, intentionless action, that 1s to say, action without any 
movemert of brain or heart that instantaneously suits whatever circumstances arise). Tung-Shan was 
able to put “the Unity Attained” as follows: 

“Who dares to equal him 

Who falls into neither being nor non-being! 

All men want to leave 

The current of ordinary life, 

But he, after all, comes back 

To sit among the coals and ashes.” 


29) Động Sơn Ngữ Bất Đầu Cơ— Speeches Are Not Suitable for Zen 

Một trong bốn câu nói về mối quan hệ giữa văn tự ngôn ngữ và sự diệu ngộ do thiển sư Động Sơn 
Lương Giới lập ra để hiển bày lý huyền diệu của Phật pháp. Ngữ bất đầu cơ có nghĩa là tất cả ngôn 
ngữ không hợp với căn cơ. Hành giả phải khéo dùng ngôn cú để mục đích tối hậu là diệu ngộ có thể 
đạt được —One of the four sentences of relationships between words and speeches and the wonderful 
enlightenment displayed by Zen master Tung-Shan-Lieng-Chieh to reveal the wonderful theories of 
Buddhism. All words and speeches are not suitable for methods of mysticism (Zen). Zen practitioners 
must wisely utilize them so that an ultimate goal of a wonderful enlightenment can be achieved—See 
Động Sơn Tứ Cú. 


30) Động Sơn Ngữ Sấm Lậu— Wasting Từme and Ejffort in Words and Languages 

Đây là một trong ba điều chấp trước mà thiền sư Động Sơn Lương Giới nêu ra cho người học Ngữ sấm 
lậu có nghĩa là hành giả lãng phí thì giờ và công sức chấp chặt vào ngôn ngữ văn tự mà quên những 
thứ đó chỉ là phương tiện cho chúng ta lãnh hội được giáo pháp huyền diệu của đức Phật mà thôi— 
Thịs 1s one of the three attachments that Zen master Tung-Shan-Lieng-Chieh displayed to his disciples. 
In Zen, the term Indicates that one wastes one's time and effort in digsging deep in words and language, 
and to forget they are only means for us to comprehend the wonderful teachings of the Buddha—See 
Động Sơn Tam Sấm Lậu. 
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31) Động Sơn: Nhất Bả Mao Cái Đầu— To Cover the Head With a Bundle oƒ Thatch 

Một nắm tranh che đầu, ý nói vị trụ trì tự viện. Theo Cảnh Đức Truyền Đăng Lục, quyển XVII, Vân 
Cư hỏi Động Sơn: “Thế nào là ý Tổ Sư?” Động Sơn đáp: “Sau này Xà Lê có nơi chốn ở yên, chợt có 
người đến hỏi như thế, phải đáp làm sao?” Vân Cư nói: "Lỗi tại con." Về sau Vân Cư đi cất thỉo am 
nơi Tam Phong, trải qua tuần nhật không xuống trai đường. Động Sơn thấy lạ hỏi: “Mấy ngày nay sao 
ngươi không đến thọ trai?” Sư thưa: “Mỗi ngày có Thiên Thần cúng dường.” Động Sơn bảo: “Ta bảo 
ngươi là kẻ vẫn còn kiến giải. Ngươi rảnh chiều lại.” Chiểu, sư đến. Động Sơn gọi: “Ưng am chủ!” Sư 
lên tiếng: “Dạ!” Động Sơn bảo: “Chẳng nghĩ thiện, chẳng nghĩ ác là cái gì?” Sư trở về am ngồi yên 
lặng lẽ, Thiên Thần tìm mãi không thấy, trải ba ngày như thế mới thôi đến cúng dường.”——To cover 
the head with a bundle of thatch, Iimplies an abbot of a monastery. According to the Records of the 
Transmission of the Lamp (Ch?uan-Teng-Lu), Volume XVII, Yun-Ju asked T?ong-Shan: “What was the 
First Ancestorˆs intention?” Tong-Sha answered: “Behind him as a reed hat.” Yun-Ju said: My fault.” 
Later, Yun-Ju went to build a cottage on nearby San-Feng peak. For ten days thereafter he didn't 
return to the monk" hall. T?ong-Shan asked him: “Why haven” you come to meals lately?” Yun-Ju said: 
“Everyday a heavenly spirit brings me food.” T”ong-Shan said: “I say you”re a person. Why do you still 
have such an understanding? Come see me tonight!” That evening when Yun-J]u came to see Tong- 
Shan, Tong-Shan called out to him: “Hermit-Ying!” Yun-Ju answered: “Yes?” Tong-Shan said: 
“Nothing of good and not thinking of evil, what 1s 1?” Yun-Ju went back to hís coffage and sat in Zen 
meditation. Because of this the god couldn't find him, and after three days did not come again.” 


32) Động Sơn: Người Sáng Lập Thiền Tông Tào Động— The Founder oƒ the Ts'ao-Tung Zen School 
Thiển Sư Lương Giới Động Sơn (807-869), tên của một vị Thiển sư Trung Hoa vào thế kỷ thứ chín. 
Động Sơn được nhắc tới trong các ví dụ thứ 18 của Vô Môn Quan và thí dụ thứ 12 của Bích Nham Lục. 
Ngoài ra, có một vài chỉ tiết lý thú về vị Thiền sư này trong Truyền Đăng Lục, quyển XV: Thiển sư 
Lương Giới Động Sơn sanh năm 807 sau Tây Lịch tại Hội Kê, nay thuộc tỉnh Triết Giang. Ông là đệ tử 
của Thiển sư Vân Nham Đàm Thạnh. Ông được công nhận là người đã sáng lập ra tông Tào Động. 
Tông phái này, cùng với Lâm Tế tông, là một trong hai nhánh Thiền bắt đầu từ thời nhà Đường, thời 
hoàng kim của Thiền, vẫn còn tổn tại cho đến ngày nay—Zen Master Tung-Shan, name of a Chinese 
Zen monk in the ninth century. We encounter Yun Yan in example I8 of the Wu-Men-Kuan and 
example 12 of Pi-Yen-Lu. Besides, there 1s some 1nteresting Information on him 1n The Records of the 
Transmission of the Lamp (Chˆuan-Teng-Lu), Volume XV: Zen master Liang-Jie- Tung-Shan was born 
in 807 A.D. in HuIi-JI, in modern Zhe-Jiang province. He was a disciple of Zen master Yunyan 
Tansheng. He 1s recognized to have founded the Caodong School of Zen. This school, along with the 
LinjJi School, remains today as one of the two existing Zen schools that began in China during the Tang 
dynasty (615-905), the golden age of Zen. 


33) Động Sơn: Pháp Môn Công Truyền— The Exoteric Method 

Trong khi pháp môn của tông Lâm Tế là bắt tâm của các môn đồ phải tìm cách giải quyết một vấn để 
không thể giải quyết được mà chúng ta gọi là tham công án hay thoại đầu. Chúng ta có thể xem pháp 
môn bí truyền của tông Lâm Tế rất là rắc rối, vì lối tham thoại đầu hay công án hoàn toàn vượt ra 
ngoài tầm của kẻ sơ học. Người ấy bị xô đẩy một cách cốt ý vào bóng tối tuyệt đối cho đến khi ánh 
sáng bất ngờ đến được với y. Trái lại, theo Cảnh Đức Truyền Đăng Lục, quyển XV, Thiển Sư Động 
Sơn Lương Giới (§07-869) nhấn mạnh pháp môn tu tập của tông Tào Động là dạy cho môn đồ cách 
quán tâm mình trong tĩnh lặng. Chúng ta có thể xem pháp môn của tông Tào Động là hiển nhiên hay 
công truyền. Nếu ngay từ đầu, môn đồ được chỉ dẫn thích đáng bởi một vị thầy giỏi, pháp môn của 
tông Tào Động không đến nỗi khó tu tập cho lắm. Nếu chúng ta có thể có được những lời dạy khẩu 
truyền từ một thiển sư có kinh nghiệm thì không sớm thì muộn chúng ta sẽ học được cách 'quán tâm 
trong tính lặng' hoặc, nói theo thuật ngữ Thiển, cách tu tập loại 'mặc chiếu Thiển——While the Lin-chi 
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approach 1s to put the students mind to work on the solution of an unsolvable problem known as koan 
or head phrase exercise. The approach of the Lin-chi school may be regarded as covert Of ©SOf€TIC 1S 
very complicated, for the Lin-chi approach of head phrase exercise 1s completely out of the beginner's 
reach. He 1s put purposely into absolute darkness until the light unexpectedly dawns upon him. Ôn the 
contrary, according to the Records of the Transmission of the Lamp (Chˆuan-Teng-Lu), Volume XV, 
Zen master Tung-shan Liang-chieh emphas1zed the Tsao-tung's approach to Zen practice 1s to teach the 
student how to observe his mind In tranquility. We may regard the approach of the Tsao-tun school as 
overt or exoteric. If, in the beginning, the student can be properly guided by a good teacher, the 
approach of Tsao-tung sect 1s not too difficult to practice. If one can get the 'verbal Instructions' from an 
experienced Zen Master one wIll soon learn how to 'observe the mind in tranquility'` or, in Zen term, 
how to practice the 'serene-reflection' type of meditation. 


34) Động Sơn Phất Tụ Xuất Khú— Moving His Sleeves and Leaving the Hai] 

Công án nói về cơ duyên vấn đáp giữa Thiền sư Bách Nhan Minh Triết với Động Sơn Lương Giới và 
Mật Sư Bá. Theo Cảnh Đức Truyền Đăng Lục, quyển XIV, một hôm, Mật Sư Bá và Động Sơn đến 
thăm Minh Triết, Minh Triết hỏi: "Trước đây ông ở đâu?" Động Sơn đáp: "Ở Hồ Nam." Minh Triết 
hỏi: "Vị Quan Sát Sứ ở đó họ gì?" Động Sơn đáp: "Tôi không biết." Minh Triết hỏi: "Thế tên ông là 
gì?" Động Sơn đáp: "Tôi cũng chẳng biết luôn." Minh Triết lại hỏi: "Thế vị quan đó có trông nom công 
việc của mình không?" Động Sơn đáp: "Ông ta có nhiều viên chức thuộc hạ làm việc cho ông ta." 
Minh Triết hỏi: "Thế ông ta không hể ra vào quan sở hay sao?" Động Sơn bèn rũ áo bỏ đi. Hôm sau 
Minh Triết nói: "Lời hôm qua của thầy, tôi chưa được hiểu rõ lắm. Hôm nay mời thầy nói lại, nếu nói 
được, xin thỉnh thầy cùng thọ trai quá hạ." Động Sơn nói: "Quá tôn quí vậy!" Minh Triết bèn cho thiết 
trai đãi Động Sơn. Bề ngoài mà nói, thì cuộc đàm thoại giữa Động Sơn và Minh Triết có vẻ giản dị và 
minh bạch. Câu chuyện có vẻ chẳng có nghĩa lý gì cả. Nhưng thật ra, mỗi lời nói của họ đều có hai 
nghĩa, ám chỉ chân lý của Thiển. Câu chuyện này chỉ ra cách mà các Thiển sư quen thử thách nhau 
hằng ngà y trong những câu chuyện giản dị. Họ vốn là những người thành thạo điêu luyện về cái nghệ 
thuật tranh biện theo kiểu Thiển này. Bất cứ lúc nào có dịp là họ bắt đầu trò chơi liền. Dĩ nhiên là 
người tham dự vào trò chơi để tranh Thiền này phải biết trước trò chơi để tương xứng với đối thủ của 
mình. Một người ngoại cuộc hẳn sẽ đáp sai, hoặc chưng hửng không hiểu chuyện gì đang xảy ra Hành 
giả tu Thiển nên luôn xem Thiển như là một nghệ thuật trong cái ý nghĩa để tự diễn tả, nó chỉ tuân 
theo những trực giác và nguồn cảm hứng của riêng nó, chứ không phải là những giáo điều và quy luật. 
Đôi khi nó cũng có vẻ nghiêm trọng và trang nghiêm, đôi khi lại tầm thường và vui vẻ, giản dị và xác 
thực, hoặc bí ẩn và quanh co. Khi những Thiền sư thuyết giảng không phải các ngài chỉ luôn luôn dạy 
bằng miệng, mà cả bằng tay chân, bằng những dấu hiệu biểu trưng, hay những hành động cụ thể. Các 
ngài đánh, hét, đẩy, và khi bị cật vấn các ngài bỏ chạy, hoặc chỉ ngậm miệng giả câm. Những trò khôi 
hài này không có chỗ đứng trong tu từ học, triết học hay tôn giáo, và chỉ có thể được diễn tả đúng nhất 
là "nghệ thuật Thiển". Câu chuyện trên đây là một trong những phong cách của nghệ thuật Thiền mà 
Thiển sư dùng để thử thách sự thâm sâu và tính xác thực của sự lãnh hội và thực chứng của đệ tử hay 
của những thiển sư khác—The koan about the potentiality and conditions of questions and answers 
between Zen master Pai-Yan Ming-Che with T"ung-Shan and MI Shih Po. According to Ching-Te 
Chuan teng Ln, volume XIV, one day, Mi of Shên-shan and Tung-shan went to visit Ming-che. Ming- 
che asked Tung-shan: "Where have you been lately?" Tung-shan answered: "In Hu-nan province." 
Ming-che asked: "What 1s the surname of the governor there?” Tung-shan replied: "I do not know." 
Ming-che asked: "What 1s his first name then?” Tung-shan replied: "I do not know his first name 
either." Ming-che asked: "Doesnt he admimister his office at all?” Tung-shan said: "He has plenty of 
subordinate officers to do the work." Ming-che asked: "Doesnt he come out from and go In to his 
office at all?” Tung-shan địd not answer, moved his sleeves and walked out. The next day, Ming-che 
said to him: "You địd not answer my question yesterday. If you can say something satisfactory today Ï 
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wIll invite you to lunch.”" 'Tung-shan replied: "The governor 1s too dignified to come out of his office." 
Ming-che was satisfied with the answer, and a lunch was prepared for Tung-shan. Outwardly, the 
conversation between Tung-shan and Ming-che was simple and plain. lt seems to have been without 
any significance. But in fact, every remark they made had a double meaning, alluding to the truth of 
Zen. This story shows how Zen Buddhists are in the habit of testing one another daily in simple talks. 
They are naturally trained experts in the Zen art of verbal contest. They start to play the game 
whenever they have a chance. lt goes without saying that the participant in the Zen conftest must know 
the game first in order to match his rival. An outsider will either miss the point, or become bewildered 
at what 1s going on. Zen practitioners should always consider Zen as an art in the sense that, to eXpress 
1self, it only follows 1ts own 1ntuition and 1nspirations, but not dogmas and rules. Ất times 1t appears to 
be very grave and solemn, at others trivial and gay, plain and direct, or enigmatic and round-about. 
When Zen masters preach they do not always do so with their mouths, but with their hands and legs, 
with symbolic signals, or with concrete action. They shout, strike, and push, and when questioned they 
sometimes run away, or simply keep their mouths shut and pretend to be dumb. Such antics have no 
place 1n rhetoric philosophy, or religion, and can be best described as "art”. The above story 1s one of 
the manners of Zen art that Zen masters utilize to test the depth and genuineness of the disciple's or 
ther masters' understanding and realization. 


35) Động Sơn: Phật Hướng Thượng Sự—Awakening that Enlightemmenf is the Path oƒ the 
Inclnation to the Good 

Công án nói về cơ duyên vấn đáp giữa Thiển Sư Lương Giới Động Sơn (807-869) và một vị Tăng. 
Theo Cảnh Đức Truyền Đăng Lục, quyển XV, một hôm, Thiền sư Động Sơn Lương Giới nói: "Ngộ 
được việc hướng thượng (kiến tánh thành Phật) mới có thể nói một vài lời." Có một vị Tăng hỏi: "Khi 
Thây nói nói một vài lời là thế nào?" Động Sơn đáp: "Lúc nói thì ông không nghe." Vị Tăng hỏi lại: 
"Hòa Thượng có nghe không?" Động Sơn nói: "Đợi đến lúc lão Tăng không nói thì nghe."——T”ung- 
Shans awakening that enlightenment 1s the path of the inclination to the good. The koan about the 
potentiality and conditons of questions and answers between Zen master Tung-Shan and a monk. 
According to Ching-Te Chuan teng Lu, volume XV, one day, Zen master Tung-Shan said, 
"Awakening that enlightenment 1s the path of the 1nclination to the good (seeing one”s own nature and 
becoming a Buddha), then one can say some words." A monk asked, "What does 1t means when Master 
said saying some words'?" Zen master T”ung-Shan said, "You do not listen when I speak." The monk 
asked, "Have you heard anything, Master?" Zen master T”ung-Shan said, "You wait to listen when Ï 
donft speak." 


36) Động Sơn Quả Tử— Eating Fruits 

Công án nói về cơ duyên vấn đáp giữa Thiền Sư Lương Giới Động Sơn (807-869) với Thái Thủ tọa. 
Theo Cảnh Đức Truyền Đăng Lục, quyển XV, một ngày mùa đông, Thiền sư Động Sơn Lương Giới và 
Thái Thủ tọa đang ăn trái cây, Động Sơn hỏi: "Có một vật trên chọc trời, dưới chống đất, đen như dầu 
hắc, thường ở trong cử động hằng ngày mà người ta nắm bắt nó chẳng được, vậy thì lão Tăng hỏi ông 
lỗi tại chỗ nào?" Thái Thủ tọa đáp: "Lỗi ở ngay trong chỗ cử động hằng ngày." Thiền sư Động Sơn hét 
lên một tiếng và cho đẹp trái cây đi—The koan about the potentiality and conditions of questions and 
answers between Zen master T”ung-Shan and Chief monk Trai. According to Ching-Te Chuan teng Lnu, 
volume XV, on one winter day, Zen master T”ung-Shan and Chief monk Tai were eating fruit. T”ung- 
Shan asked, "There ¡1s a thing, above facing the sky, below facing the ground, as black as tar, always 
moving Inside everyday, but one can never grasp 1t, this old monk ask you where 1s the problem?” 
Chief monk Tai said, "The problem 1s right where 1t 1s moving everyday.” Zen master T”ung-Shan 
shouted and had the fruit taken away. 
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37) Động Sơn Sao Xướng Câu Hành — Knocking at the Door for Insirucfons 

Đây là một trong ba điểm cương yếu trong tông chỉ của Động Sơn Lương Giới. Người cầu học thiển gõ 
cửa xin lãnh giáo —This is one of the three main points (three main thesis or ideas) of Tung-Shan- 
Lieng-Chieh. Seekers of studying of Zen come to knock at the door to ask for Instructions. 


38) Động Sơn: Tại Sao Ông Còn Kiến Giải Như Vậy?— Why Do You Have Such Understanding? 
Theo Cảnh Đức Truyền Đăng Lục, quyển XVII, Vân Cư Đạo Ưng (2-901) hỏi Động Sơn: “Thế nào là 
ý Tổ Sư?” Động Sơn đáp: “Sau này Xà Lê có nơi chốn ở yên, chợt có người đến hỏi như thế, phải đáp 
làm sao?” Vân Cư nói: "Lỗi tại con." Về sau Vân Cư đi cất thảo am nơi Tam Phong, trải qua tuần nhật 
không xuống trai đường. Động Sơn thấy lạ hỏi: “Mấy ngày nay sao ngươi không đến thọ trai?” Sư 
thưa: “Mỗi ngày có Thiên Thần cúng dường.” Động Sơn bảo: “Ta bảo ngươi là kẻ vẫn còn kiến giải. 
Ngươi rảnh chiều lại.” Chiểu, sư đến. Động Sơn gọi: “Ưng am chủ!” Sư lên tiếng: “Dạ!” Động Sơn 
bảo: “Chẳng nghĩ thiện, chẳng nghĩ ác là cái gì?” Sư trở về am ngôi yên lặng lẽ, Thiên Thần tìm mãi 
không thấy, trải ba ngày như thế mới thôi đến cúng dường.”—According to the Records of the 
Transmission of the Lamp (Ch"uan-Teng-Lu), Volume XVII, Yun-Ju asked Tung-Shan: “What was the 
First Ancestorˆs intention?” Tung-Shan answered: “Behind him as a reed hat.” Yun-Ju said: My fault.” 
Later, Yun-Ju went to build a cottage on nearby San-Feng peak. For ten days thereafter he didn't 
return to the monk" hall. Tung-Shan asked him: “Why haven” you come to meals lately?” Yun-Ju said: 
“Everyday a heavenly spirit brings me food.” Tung-Shan said: “[ say you're a person. Why do you still 
have such an understanding? Come see me tonight!” That evening when Yun-Ju came to see Tung- 
Shan, Tung-Shan called out to him: “Hermit-Ying!” Yun-Ju answered: “Yes?” Tung-Shan said: 
“Nothing of good and not thinking of evil, what 1s 1?” Yun-Ju went back to hís coffage and sat in Zen 
meditation. Because of this the god couldn't find him, and after three days dịd not come again.” 


39) Động Sơn Tam Chủng Cương Yếu— Three Main Thesis or Ideas 

Ba điểm cương yếu trong tông chỉ của Thiển Sư Lương Giới Động Sơn (807-869): Thứ nhất là "Sao 
xướng câu hành." Người cầu học thiển gõ cửa xin lãnh giáo. Thứ nhì là "Kim tỏa huyền lộ." Người cầu 
học thiển nên luôn nhớ dầu là con đường hướng thượng đi nữa cũng chỉ là sợi dây vàng trói buộc mà 
thôi. Ý nói Niết Bàn như vàng ròng, nhưng nếu hành giả chấp vào nó thì giống như bị sợi dây vàng 
trói buộc vậy. Thứ ba là "Chẳng đọa phàm thánh." Dứt hết những phân biệt của vọng niệm, ra khỏi 
tam giới (dục, sắc và vô sắc) thì tự nhiên cửa niết bàn sẽ hiển lộ—Three main points of Tung-Shan- 
Lieng-Chieh: Eirst, seekers of studying of Zen come to knock at the door to ask for Instructions. 
Second, seekers of studying of Zen should always remember that even the way which 1s inclined to the 
good 1s only a golden rope that binds us to the cycle of bìrth and death. Third, get rid of all 
điscriminations from deluded thoughts, get out of the three realms (world of desire, world of form, and 
formless world), then the gate or door into Nirvana wIll appear. 


40) Động Sơn Tam Đốn— Three Cudgels (blows) 

Ba hèo của Động Sơn, thí dụ thứ 15 của Vô Môn Quan. Một hôm, nhân Lương Giới Động Sơn (807- 
§69) đến tham học, Vân Môn hỏi: "Mới từ đâu đến?" Động Sơn đáp: "Tra Độ." Vân Môn lại hỏi: "Hạ 
an cư ở đâu?" Động Sơn đáp: "Chùa Báo Từ ở Hồ Nam." Vân Môn hỏi tiếp: "Rời chùa hôm nào?" 
Động Sơn đáp: "Hôm hai mươi lăm tháng tám." Vân Môn nói: “Tha cho ông ba hèo." Sáng hôm sau, 
Động Sơn lại lên tham hỏi: "Hôm qua đội ơn Hòa Thượng đã tha ba hèo, không biết lỗi tôi ở đâu?" 
Vân Môn nói: "Cái túi cơm, cứ thế mà đi Giang Tây, Hồ Nam." Động Sơn nhân đó bèn đại ngộ. Động 
Sơn nói: “Một ngày nào đó con sẽ đi đến nơi nào không có bóng người dựng am ở một mình; con sẽ 
không trữ gạo trữ rau, nhưng sẽ nhận hữu đức bằng hữu đến đi từ mười phương. Tháo chốt kéo gông 
cho họ, giật bỏ y mão đơ dái hôi hám của họ, con sẽ làm cho họ được sạch sẽ và tự tại, con sẽ làm cho 
họ thành những người không còn thứ gì để làm nữa.” Vân Môn nói: “Ông thì không lớn hơn một trái 
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dừa, nhưng miệng lại lớn quá đi thôi!” Rồi Động Sơn bỏ đi. Theo Vô Môn Huệ Khai trong Vô Môn 
Quan, hành giả tu thiển có thấy gì không? Sau một đêm lặn ngụp trong biển thị phi, hôm sau ngay khi 
bình minh vừa ló dạng thì Động Sơn trở lại và được Vân Môn hóa giải nên bèn ngộ. Động Sơn có ngộ 
đó, nhưng lại không sáng. Bây giờ hãy nghĩ lại mà xem coi Động Sơn có đáng bị ba hèo hay không? 
Nếu bảo là đáng, thì cây cổ cũng đều đáng chịu? Còn nếu bảo là không, thì ra Vân Môn là kẻ nói láo. 
Nếu quán triệt được chỗ nầy thì cả bạn và Động Sơn đều được hả giận—Tung-shan's Three Blows, 
example 15 of the Wu-Men-Kuan. One day, Tung-shan came to see Yun-men. Yun-men asked him, 
"Where were you most recently?" Tung-shan said, "At Cha-tu." Yun-men said, "Where were you 
during the summer?” Tung-shan, "At Pao-tzu Monastery in Hu-nan." Yun-men said, "When did you 
leave there?” Tung-shan said, "On August 25th." Yun-men said, "Ï spare you three blows." Next day, 
Tung-shan came again and said, "Yesterday you said you spared me three blows. I dont know what 
was my fault.”" Yun-men said, "You rice bag! Do you go about in such a way, now west of the river, 
now south of the lake!” With this, Tung-shan had great enlightenment. Tung Shan said: “Someday [II 
go where there 1s no one around and build myself a hut; FT store no rice and plant no vegetables but 
WIll receive worthy friends coming and going from all directions. Pulling out their pegs and yanking out 
their yokes, snatching away their grubby hats and ripping off their smelly robes, Fll make them clean 
and free, [Il make them people with nothing to do.” Yun Men said: “You re no larger than a coconut. 
yet how big your mouth 1s!” Tung Shan then departed. According to Wu Men Hui-Kai in the Wu-Men- 
Kuan, Zen practiioners, do you see anything? After all night in the ocean of Tright and wrong' (yes- 
and-no), Tung-shan struggled to the ulimate. As soon as dawn broke, he went again to Yun-men, who 
explained everything in detail. Even though Tung-shan had realization, he was not yet brillant. Now, 
lets think 1t over to see 1ƒ Tung-shan deserved three blows. If you say yes, then grasses, bushes, and 
trees should all be beaten. If you say no, then you make Yun-men a liar. If you can be clear about this, 
then you and Tung-shan exhale ch1 with the same mouth. 


4I) Động Sơn Tam Lộ— Three Maimn Arts ƒor Guiding and Teaching Disciples 

Ba nghệ thuật hướng dẫn và dạy dỗ người học của Động Sơn Lương Giới: Thứ nhất là "Điểu đạo." 
Đạo pháp của Thiển tông thẳng tắt và không lưu lại dấu vết gì cả. Thứ nhì là "Huyền lộ." Trong Phật 
giáo, Thiền là pháp môn huyền diệu, trong đó hành giả phải lìa xa cả ngôn ngữ lẫn văn tự. Thứ ba là 
"Triển thủ." Hành giả không dừng lại ở con đường hướng thượng, mà phải dùng phương tiện nhằm tu 
tập "thượng cầu Phật đạo, hạ hóa chúng sanh"——Three main arts for guiding and teaching disciples of 
Tung-Shan-Lieng-Chieh: First, the path of birds. The path of Zen 1s a straight shortcut which leaves no 
traces at all. Second, profound path. In Buddhism, Zen 1s a profound school in which practitioners mustf 
try to stay away from both language and written words. Third, the non-stop path. Practitioners should 
not stop on the way that 1s inclined to the good, instead, using skills in means to practice "above to seek 
bodhi, below to save (transform) beings. " 


42) Động Sơn Tam Sấm Lậu— Three Attachmenfs 

Ba điều chấp trước mà Thiển Sư Lương Giới Động Sơn (807-869) nêu ra cho người học: Thứ nhất là 
"Kiến sấm lậu." Do bởi chấp ngã nên hành giả không thấy được tánh chân thật của vạn pháp. Thứ nhì 
là "Tình sấm lậu." Tâm hãy còn chất chứa phân biệt đối đãi bởi vọng tưởng. Thứ ba là "Ngữ sấm lậu." 
Lãng phí thì giờ và công sức chấp chặt vào ngôn ngữ văn tự mà quên những thứ đó chỉ là phương tiện 
cho chúng ta lãnh hội được giáo pháp huyền diệu của đức Phật mà thôi—Three attachments that Zen 
master Tung-Shan-Lieng-Chieh displayed to his disciples: First, cannot see the real nature of things 
due to the attachmernt to the ego (ego-grasping). Second, the mind still harbors discriminations from 
deluded thoughts. Third, to waste one's time and effort in digging deep in words and language, and to 
forget they are only means for us to comprehend the wonderful teachings of the Buddha. 
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43) Động Sơn Tân Chủ Cú— Four Relationships Between Subjective and Objecfive 

Bốn mối quan hệ giữa chủ và khách do Thiền Sư Lương Giới Động Sơn (807-869) lập ra để hiển bày 
lý huyền diệu của Phật pháp: Thứ nhất là "Chủ trung chủ." Dứt bổ năng sở chấp thủ hay sự bám víu 
khách quan và chủ quan. Khi tiếp hóa người học, vị thầy đứng ở vị trí của mình, không câu nệ những 
phương pháp thông thường, giúp cho người học trở về tự kỷ bổn phận sự, nghĩa là tự mình phải là ông 
chủ của chính mình. Lúc nào các bậc thầy nầy cũng khuyến tấn người học nên quay về tìm Phật tánh 
ngay chính mình, chứ đừng chạy đông chạy tây tìm kiếm bên ngoài. Thứ nhì là "Khách trung chủ." Từ 
bản thể của lý, sự sẽ hiện ra hay lý sự viên dung vì Sự cũng chính là Lý và trong Sự đã có Lý hiện hữu 
rồi. Thứ ba là "Chủ trung khách." Tất cả đều lấy bản thể của lý làm cơ bản. Lý thể vốn đầy đủ không 
thay đổi. Hành giả nên luôn nhớ rằng chân lý triệt tiêu văn tự; chân lý độc lập với văn tự, hay nói 
cách khác, văn tự không diễn tả được chân lý. Khách trong chủ có nghĩa là khách quan hay gọi là đoạt 
cảnh chẳng đoạt nhân. Theo Truyền Đăng Lục, quyển XII, một hôm, có một vị Tăng lại hỏi Thiển sư 
Lâm Tế: "Thế nào là đoạt cảnh chẳng đoạt nhân?" Sư đáp: "Lệnh vua đã hành khắp thiên hạ, tướng 
quân ngoài ải dứt khói bụi." Thứ tư là "Khách trung khách." Sự tức là sự đối lập năng và sở, cũng là 
thể dụng trái nhau. Hành giả phải luôn tâm niệm pháp tự động là năng, pháp bị động là sở, như khả 
năng chuyển hóa là “năng hóa,” và vật được chuyển hóa là “sở hóa” (năng duyên, sở duyên; năng 
kiến, sở kiến; lục thức và lục căn có khả năng phát khởi mối cảm gọi là năng, lục trần có sức thu lấy 
mối cảm gọi là sở)—Four relationships between subjective and objective displayed by Zen master 
Tung-Shan-Lieng-Chieh to reveal the wonderful theories of Buddhism. First, get rid of subJective and 
obJective graspings. When leading and transforming disciples, masters utilize whatever methods to 
help their diciples to return to their original Buddha-nature. These masters always encourage theIr 
đisciples to turn back 1nto themselves to find the Buddha-nature, not going east and west to find 1t from 
outside. Second, Theory and Practice are in harmony because practice 1s theory and In practice there 
already exists theory. Third, Fundamenfal principle or absolute nature 1s originally immutable reality. 
Zen practtioners should always remember that Truth 1s eliminating words; 1t 1s independent of words; 
1t does not require words to express 1t. ObJective or snatch away the obJect, but save (do not snatch 
away) the person. According to the Records of the Transmission of the Lamp (Ch°uan-Teng-Lu), 
Volume XII, one day, a monk asked Zen master Lin-chi, "What does 1t mean to snatch away the obJect, 
but save the person?" Lin-chi answered, ”“Phe kings commands are sanctioned by the nation, the 
general, free from smoke and dust, has gone abroad." Fourth, Zen practtioners should always 
remember acftive and passive ideas, e.g., ability to transform or transformable and the obJect that 1s 
transformed. 


44) Động Sơn Tân Trung Chủ Cú— Theory and Practice are in Harmony 

Đây là một trong bốn mối quan hệ giữa chủ và khách do thiển sư Động Sơn Lương Giới lập ra để hiển 
bày lý huyền diệu của Phật pháp. Khách trung chủ có nghĩa là từ bản thể của lý, sự sẽ hiện ra hay lý 
sự viên dung vì Sự cũng chính là Lý và trong Sự đã có Lý hiện hữu rỗồi—This is one of the four 
relationships between subJective and obJective displayed by Zen master Tung-Shan-Lieng-Chieh to 
reveal the wonderful theories of Buddhism. Theory and Practice are in harmony because practice 1s 
theory and in practice there already exists theory—See Động Sơn Tân Chủ Cú. 


45) Động Sơn Tân Trung Tân Cú— The Ability to Transƒform and the Object That is Transƒormed 

Đây là một trong bốn mối quan hệ giữa chủ và khách do thiển sư Động Sơn Lương Giới lập ra để hiển 
bày lý huyền diệu của Phật pháp. Tân trung tân có nghĩa là sự tức là sự đối lập năng và sở, cũng là 
thể dụng trái nhau. Hành giả phải luôn tâm niệm pháp tự động là năng, pháp bị động là sở, như khả 
năng chuyển hóa là “năng hóa,” và vật được chuyển hóa là “sở hóa” (năng duyên, sở duyên; năng 
kiến, sở kiến; lục thức và lục căn có khả năng phát khởi mối cảm gọi là năng, lục trần có sức thu lấy 
mối cảm gọi là sở)—This is one of the four relationships between subjective and objective displayed 
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by Zen master Tung-Shan-Lieng-Chieh to reveal the wonderful theorles of Buddhism. Zen 
practtioners should always remember active and passive ideas, e.g. abilty to transform or 
transformable and the object that is transformed—See Động Sơn Tân Chủ Cú. 


46) Động Sơn: Thánh Đế Cũng Chẳng Làm!—I Wasn't Practicing the Noble Truths! 

Theo Cảnh Đức Truyền Đăng Lục, quyển XV, một hôm, Lương Giới Động Sơn (807-869) hỏi Vân 
Nham: “Con còn dư tập chưa hết.” Vân Nham hỏi: “Ngươi từng làm gì?” Sư thưa: “Thánh Đế cũng 
chẳng làm.” Vân Nham hỏi: “Được hoan hỷ chưa?” Sư thưa: “Hoan hỷ thì chẳng không, như trong 
đống rác lượm được hòn ngọc sáng.”—According to the Records of the Transmission of the Lamp 
(Chˆuan-Teng-Lu), Volume XV, one day, Tung Shan asked Yun-Yan: “Are there other practices I 
havenˆ completed ?” Yun-Yan said: “What were you doïng before you came here?” Tung-Shan said: 
“I wasn”t practicing the Noble Truths.” Yun-Yan said: “Were you Joyous 1n this nonpractice?” T”ung- 
Shan said: “lt was not without Joy. It”s like sweeping excrement Into a pile and then picking up a 
precious Jewel from with 1t.” 


47) Động Sơn: Thiết Tật Lê—An Iron Thorny Thrash or Club 

Chiếc chùy gai bằng sắt, ý nói sự chỉ dạy nghiêm minh trong các truyền thống thiển. Theo thí dụ thứ 
12 của Bích Nham Lục, ngày nọ, có một ông Tăng đến hỏi Thiền sư Động Sơn Lương Giới (807-869): 
"Phật là gì?" Động Sơn đáp: "Thiết tật lê (chiếc chùy gai bằng sắt), nạp Tăng trong thiên hạ không 
nhảy qua khỏi." Hành giả tu thiển nên luôn nhớ rằng nếu dưới câu nói của Động Sơn hiểu như thế, 
tham vấn đến Phật Di Lặc ra đời cũng chưa mộng thấy, vì ngôn ngữ chỉ là món đồ chở đạo. Nếu chẳng 
biết ý của cổ nhân, chỉ chăm vào trong câu tìm cầu có gì chân thật. Cổ nhân nói: "Đạo vốn không lời, 
nhơn lời hiểu đạo, thấy đạo phải quên lời."——An iron thorny thrash or club, the term indicates a strict 
guidance 1n Zen traditions. According to example 12 of Pi-Yen-Lu, one day, a monk asked Zen master 
Tung-shan Liang-chích, "What ¡is Buddha?” Tung-shan said, "An rron thorny club that monks with 
patched robes cannot Jump over." Zen practitioners should always remember that 1Ÿ you seek from 
Tung-shans words this way, you can search until Maitreya Buddha 1s born down here and still never 
see 1t even 1n a dream. For words and speech are just vessels to convey the Path. Far from realizing the 
1ntent of the Ancients, people just search 1n their words, what grasp can they get on 12? Havent you 
seen how an Anclent said, "Originally the Path is wordless; with words we 1llustrate the Path. Once you 
see the Path, the words are immediately forgotten.” 


48) Động Sơn: Thiết Trai— Hosted a Feast 

Theo Cảnh Đức Truyền Đăng Lục, quyển XV, một hôm nhân ngày thiết trai cúng ky Vân Nham, có vị 
Tăng hỏi Thiển Sư Lương Giới Động Sơn (807-869): “Hòa Thượng ở chỗ Tiên Sư được chỉ dạy gì?” Sư 
đáp: “Tuy ở trong ấy mà chẳng nhờ Tiên Sư chỉ dạy.” Tăng hỏi: “Đã chẳng nhờ chỉ dạy, lại thiết trai 
cúng dường làm øì, như vậy là đã chấp nhận giáo chỉ của Vân Nham rồi vậy?” Sư bảo: “Tuy nhiên như 
thế, đâu dám trái lại tiên Sư.” Tăng hỏi: “Hòa Thượng trước yết kiến Nam Tuyền tìm được manh mối, 
vì sao lại thiết trai cúng dường Vân Nham?” Sư đáp: Ta chỉ trọng Tiên Sư đạo đức, cũng chẳng vì Phật 
pháp —According to the Records of the Transmission of the Lamp (Chˆuan-Teng-Lu), Volume XYV, one 
day, T"ung-Shan hosted a feast of commemoration on the anniversary of Yun-Yan”s death. A monk 
asked: “When you were at Yun-Yan”s place, what teaching dịd he give you?” Tung-Shan said: 
“Although I was there, I didn”t receive any teaching.” The monk asked: “But you are holding a 
commemorative bandquet for the late teacher. Doesn't that show you approve his teaching?” Tung- 
Shan said: “Half approve. Half not approve.” The monk said: “Why don't you completely approve of 
17” Tung-Shan said: “If I completely approved, then I would be disloyal to my late teacher.” 
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49) Động Sơn Thùy Ngữ—Instrucfions 

Công án nói về cơ duyên vấn đáp giữa Thiển sư Động Sơn Lương Giới với một vị Tăng. Theo Cảnh 
Đức Truyền Đăng Lục, quyển XV, một hôm, Thiển sư Động Sơn Lương Giới nói: "Ngộ được việc 
hướng thượng (kiến tánh thành Phật) mới có thể nói một vài lời." Có một vị Tăng hỏi: "Khi Thầy nói 
nói một vài lời là thế nào?" Động Sơn đáp: "Không có Phật."—The koan about the potentiality and 
conditions of quesftions and answers between Zen master T”ung-Shan and a monk. According to Ching- 
Te Chuan teng Lu, volume XV, one day, Zen master T”ung-Shan said, "Awakening that enliphtenment 
1s the path of the inclination to the good (seeing one”s own nature and becoming a Buddha), then one 
can say some words." A monk asked, "What does 1t means when Master said 'saying some words'?" 
Tung-Shan said, "Without the Buddha." 


50) Động Sơn Thủy Thâm Thiển— ls the Water Deep or Shallow? 

Công án nói về cơ duyên vấn đáp giữa Thiền sư Vân Cư Đạo Ưng và Động Sơn Lương Giới. Theo 
Cảnh Đức Truyền Đăng Lục, quyển XVII, Vân Cư theo Động Sơn lội qua suối. Động Sơn hỏi: “Nước 
cạn sâu?” Vân Cư thưa: “Chẳng ướt.” Động Sơn bảo: “Kẻ thô.” Vân Cư thưa: “Thỉnh thầy nói.” Động 
Sơn nói: “Chẳng khô.”—The koan about the potentiality and conditions of questions and answers 
between Zen master Yun-Ju and T”ung-Shan. According to Ching-Te Chuan teng Lu, volume XVII, 
Yun-]u was crossing a river with Tong-Shan. T”ong-Shan asked: “How deep 1s it?” Yun-Ju said: “Tt”s 
not wet.” Tong-Shan said: “You rustc!” Yun-Ju said: “What would you say Master?” T”ong-Shan 
said: “Not dry.” 


51) Động Sơn Thuyết Tâm Thuyết Tính— Talking About Mind and Nature 

Công án nói về cơ duyên vấn đáp giữa Thiền sư Động Sơn Lương Giới và Thần Sơn Tăng Mật. Theo 
Cảnh Đức Truyền Đăng Lục, quyển XV, một hôm, Thiển sư Động Sơn Lương Giới cùng đi với Thần 
Sơn Tăng Mật, Động Sơn chỉ một Thiển viện bên đường bảo: "Bên trong đó người ta đang nói tâm nói 
tính." Thần Sơn hỏi: "Ai vậy?" Động Sơn nói: "Bị một câu hỏi như vậy của Sư Bá, ngay đó chết hết 
mười phần." Thân Sơn hỏi: "Ai là người nói tâm nói tính?" Động Sơn nói: "Trong cái chết con được cái 
sống."—The koan about the potentiality and conditions of qu. estions and answers between Zen master 
TPung-Shan and Shen-Shan MI. According to Ching-Te Chuan teng Lu, volume XV, one day, Zen 
master T”ung-Shan was walking along the road with Shen-Shan MI. Tung-Shan pointed at a monastery 
and said, "Inside that monastery, people were talking about mind and nature." Shen-Shan MI asked, 
"Who are they?”" T?ung-Shan said, "With uncles such question, I feel totally dead." Shen-Shan Mi 
asked, "Who are talking about mind and nature." T°ung-Shan said, "I get life out of the death." 


52) Động Sơn Thừa Ngôn Giả Táng—Cannot Utilize Words to Undertake the Great Work 

Một trong bốn câu nói về mối quan hệ giữa văn tự ngôn ngữ và sự diệu ngộ do thiển sư Động Sơn 
Lương Giới lập ra để hiển bày lý huyền diệu của Phật pháp. Thừa ngôn giả táng có nghĩa là không thể 
dùng văn tự ngôn ngữ để đảm đương việc đại sự của Phật tổ, vì có thể cũng nhân đó mà mất đi chân 
ý. Vì lý do nây mà chúng ta phải luôn 'dựa vào nghĩa chứ không phải ở từ ngữ-—One of the four 
sentences of relationships between words and speeches and the wonderfu]l enlightenment displayed by 
Zen master Tung-Shan-Lieng-Chieh to reveal the wonderful theories of Buddhism. One of the four 
sentences of relationships between words and speeches and the wonderful enlightenment displayed by 
Zen master Tung-Shan-LIeng-Chieh to reveal the wonderful theories of Buddhism.We camnot utilize 
words and sentences to undertake the great work from the Buddha because we can miss the real 
meaninsgs of the Buddha. For this reason, we must always Trelying on the meaning and not on the 
words.—See Động Sơn Tứ Cú. 
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53) Động Sơn Thường Thiết— Close to the Body That Does Not Drop on Numbers 

Công án nói về cơ duyên vấn đáp giữa Thiển sư Động Sơn Lương Giới với một vị Tăng về "Tam 
Thân". Theo Cảnh Đức Truyền Đăng Lục, quyển XV, một hôm, có một vị Tăng hỏi Thiển sư Động 
Sơn Lương Giới: ”Irong ba thân (tu hành thân, pháp thân, và độ sinh thân), thân nào không rơi vào các 
con số?" Động Sơn đáp: "Lão Tăng thường gần gũi với thân đó."——The koan about the potentiality and 
conditions of questions and answers between Zen master Tung-Shan and a monk about Trikaya (three 
kayas). According to Ching-Te Chuan teng Lu, volume XV, one day, a monk asked Zen master T”ung- 
Shan, "In a three-fold body (Hfe of cultivation or works, spiritual body, and body of salvation), what 
body does not drop on numbers?" T°ung-Shan replied, "“This old monk 1s usually close to that body." 


54) Động Sơn: Tôi Không Biết—I Don '† Know 

Minh Triết Thiền Sư, tên của một Thiển sư Trung Hoa vào thế kỷ thứ IX, một trong những đệ tử nổi 
trội nhất của Thiển sư Dược Sơn Duy Nghiễm. Một hôm, Động Sơn đến thăm Minh Triết, Minh Triết 
hỏi: "Trước đây ông ở đâu?" Động Sơn đáp: "Ở Hồ Nam." Minh Triết hỏi: "Vị Quan Sát Sứ ở đó họ 
gì?" Động Sơn đáp: "Tôi không biết." Minh Triết hỏi: "Thế tên ông là gì?" Động Sơn đáp: "Tôi cũng 
chẳng biết luôn." Minh Triết lại hỏi: "Thế vị quan đó có trông nom công việc của mình không?" Động 
Sơn đáp: "Ông ta có nhiều viên chức thuộc hạ làm việc cho mình." Minh Triết hỏi: "Thế ông ta không 
hề ra vào quan sở hay sao?" Động Sơn bèn rũ áo bỏ đi. Hôm sau Minh Triết nói: "Lời hôm qua của 
thây, tôi chưa được hiểu rõ lắm. Hôm nay mời thây nói lại, nếu nói được, xin thỉnh thầy cùng thọ trai 
quá hạ." Động Sơn nói: "Quá tôn quí vậy!" Minh Triết bèn cho thiết trai đãi Động Sơn—Zen Master 
Ming-che, name of a Chinese Zen master In the ninth century, one of the most eminent disciples of 
Zen Master Yueh-Shan Wei-Yen. One day, Tung-shan went to visit Ming-che. Ming-che asked hìm: 
"Where have you been lately?”" Tung-shan answered: "In Hu-nan province." Ming-che asked: "What 1s 
the surname of the governor there?” Tung-shan replied: "I do not know.” Ming-che asked: "What 1s his 
first name then?" Tung-shan replied: "I do not know his fñirst name either." Ming-che asked: "Doesnt 
he admimister his office at all?" Tung-shan said: "He has plenty of subordinate officers to do the work.” 
Ming-che asked: "Doesnt he come out from and go 1n to his office at all?" Tung-shan did not answer, 
and walked out. The next day, Ming-che said to him: "You did not answer my question yesterday. If 
you can say something satisfactory today I will invite you to lunch." Tung-shan replied: “The governor 
1s too digmified to come out of his office." Ming-che was satisfied with the answer, and a lunch was 
prepared for Tung-shan. 


355) Động Sơn Trê Cú Giả Mê—Not Rely on Words and Sentences to Atfain a Wonderful 
Enhightenment 

Một trong bốn câu nói về mối quan hệ giữa văn tự ngôn ngữ và sự diệu ngộ do thiền sư Động Sơn 
Lương Giới lập ra để hiển bày lý huyền diệu của Phật pháp. Trê cú giả mê có nghĩa là không thể y cứ 
vào ngôn cú mà diệu ngộ chân lý. Hơn thế nữa, câu nệ hoàn toàn vào ngôn ngữ thì dễ bị mê muội— 
One of the four sentences of relationships between words and speeches and the wonderful 
enlightenment displayed by Zen master Tung-Shan-Lieng-Chieh to reveal the wonderful theories of 
Buddhism.One of the four sentences of relationships between words and speeches and the wonderful 
enlightenment displayed by Zen master Tung-Shan-Lieng-Chieh to reveal the wonderful theories of 
Buddhism. Practiioners cannot rely on words and sentences to attain a wonderful enlightenment. 
Furthermore, a complete reliance on words and sentences can easily lead us to ignorance—See Động 
Sơn Tứ Cú. 


56) Động Sơn: Triển Thủ— To Extend the Arims 
Triển thủ hay dang tay ra. Triển Thủ là một trong ba nghệ thuật hướng dẫn và dạy dỗ người học của 
Động Sơn Lương Giới. Hành giả không dừng lại ở con đường hướng thượng, mà phải dùng phương tiện 
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nhằm tu tập "thượng cầu Phật đạo, hạ hóa chúng sanh"—To spread out the arms, this is one of the 
three main arts for guiding and teaching disciples of Tung-Shan-Llieng-Chieh. Practitioners should not 
sfop on the way that 1s inclined to the good, 1nstead, using skills in means to practice "above to seek 
bodhi, below to save (transform) beings."—See Động Sơn Tam Lộ. 


57) Động Sơn: Truyền Y Bát— Handing on the Rob and Bowl 

Từ ngữ này chỉ một Thiền sư đã thừa nhận một đệ tử là người thừa kế Pháp hay Pháp tử. Sự truyền 
thừa y áo từ một vị thầy tiêu biểu rằng người đệ tử đã nắm bắt được giáo pháp và có đủ phẩm chất để 
giảng dạy giáo pháp đó. Theo Truyền Đăng Lục, ngày nọ, thiển sư Động Sơn Lương Giới thượng 
đường dạy chúng: "Dầu có nói ngay rằng 'bản lai vô nhất vật, cũng chưa được trao cho y bát. Ta muốn 
chỗ này có một chuyển ngữ. Nói sao?" Có một vị Tăng nói thử đến chín mươi sáu lần xem thầy có vừa 
ý không. Mỗi lần đều thất bại, đến lần thứ chín mươi bảy thì Sư mới vừa ý. Sư nói: "Sao ông không 
nói sớm hơn?" Về sau, có một vị Tăng khác nghe vụ này, đến kiếm vị Tăng kia bái làm thầy và yêu 
cầu lặp lại câu trả lời. Ba năm hầu hạ và chờ đợi những mong nghe được bí mật từ chính miệng của 
thầy. Nhưng chẳng có dịp nào để nghe được điều này. Trong lúc ấy vị thầy (vị Tăng thứ nhất) bị bệnh. 
Vị Tăng ấy cố tình ầm đủ mọi cách, hoặc địu dàng, hoặc thô bạo, mong nghe cho được câu trả lời. Vị 
Tăng ấy nói: "Ba năm qua, tôi xin nghe chuyện trước kia, câu trả lời của thầy cho Tổ. Nhưng thây 
khăng khăng không chịu đáp ứng thỉnh cầu này. Bằng lối ôn hòa không được, tôi làm theo lối này." 
Nói rồi vị Tăng ấy rút cây dao ra, và nói tiếp: "Nếu thầy không chịu nói ra, tôi giết thầy ngay." Vị 
Tăng kia vẫn ngồi như không, và nói: "Đợi một chút, tôi nói cho. Thế này, 'Dà có mang đến ngay, 
cũng không có chỗ để'." VỊ Tăng đệ tử hiếu sát kia cung kính làm lễ thầy——Transmission of the robe 
and bow]l means to hand down the robe (mantle or garments) and alms bowl. This expression 1ndicating 
that a Zen master (Roshi) has recognized a particular disciple as his đharma-successor (Hassu). The 
passing on of the master”s robe symbolizes that the disciple has grasped the essence of the teaching 
and 1s qualified to teach. According to the Records of the Transmission of the Lamp, one day, Zen 
master T”ung-Shan entered the hall and addressed the monks, "Even when you say straightway that 
from the very beginning there 1s not a thing, this does not entitle you to be an inheritor of Zen tradition. 
I want you to say a word 1n this connection. What would you say?” There was a monk who expressed 
himself ninety-six times to please the master. Each time he failed until he had his ninety-seven trial. 
The master blurted out, "Why dịd you not say that sooner?” Later on, another monk learning of the 
1ncident came to the first monk and asked him to repeat the answer he had given to his master. For 
three years the second monk was 1n attendance upon the first monk 1n order to learn the secret from his 
own mouth. No chance, however, was given to the contriving attendant-monk. In the meantime the first 
monk fell sick. The attendant-monk made up his mind to get the desired answer by any means, fa1r or 
foul, "I have been with you for three years wishing for you to tell me about the answer that you had 
Ø1ven to your master. But you have persistently refused to acquiesce 1n my request. If Ï cannot get 1t by 
any honest means, Ï am going to get 1t this way.” So saying, he drew his knife and continued, "If you 
refuse once more fo øIve me the answer, I am ready to take your life." The first monk was taken aback 
and said, "Wait, for I will tell you. 1t 1s this: 'Even Iƒ ï† is broughf out, there is no pÏace to set ï.” The 
murderous disciple-monk made profound bows to his master. 


58) Động Sơn Trừ Danh— Elimination 0ƒ Vainglory 

Công án nói về cơ duyên vấn đáp giữa Thiển sư Động Sơn Lương Giới lúc Sư sắp thị tịch và một vị Sa 
Di. Theo Cảnh Đức Truyền Đăng Lục, quyển XV, lúc sắp thị tịch, Thiền sư Động Sơn Lương Giới dạy 
chúng rằng: "Lão Tăng có hư danh ở đời, người nào dứt trừ được cho lão Tăng? Cả chúng đều im lặng 
trong chốc lát, rồi có một vị Tăng bước ra thưa: "Xin pháp hiệu của Hòa Thượng." Động Sơn đáp: "Hư 
danh của ta đã dứt trừ rồi."—The koan about the potentiality and conditions of questions and answers 
between Zen master T”ung-Shan when he was about to pass away and a monk. According to Ching-Te 
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Chuan teng Lu, volume XV, one day, Zen master Tung-Shan said, when he was near death, he taught 
his assembly, "This old monk has a vainglory In life, who can eliminate 1t for me?” The whole 
assembly was silent for a while, then a monk stepped forward and said, "I[ would like to obtain your 
reliplous name, the name that you received on ordination." Tung-Shan said, "My vainglory has 
already been eliminated.” 


39) Động Sơn Tứ Cú — Four Sentences 

Bốn câu nói về mối quan hệ giữa văn tự ngôn ngữ và sự diệu ngộ do thiển sư Động Sơn Lương Giới 
lập ra để hiển bày lý huyền diệu của Phật pháp: Thứ nhất là Ngôn ngữ vô triển sự: Ngôn ngữ không 
thể chỉ bày được chân lý, thế nên hành giả phải ở ngoài ngôn ngữ mới thể hội được chân lý. Thứ nhì là 
Ngữ bất đầu cơ: Tất cả ngôn ngữ không hợp với căn cơ. Hành giả phải khéo dùng ngôn cú để mục 
đích tối hậu là diệu ngộ có thể đạt được. Thứ ba là Thừa ngôn giả táng: Không thể dùng văn tự ngôn 
ngữ để đảm đương việc đại sự của Phật tổ, vì có thể cũng nhân đó mà mất đi chân ý. Vì lý do nầy mà 
chúng ta phải luôn 'dựa vào nghĩa chứ không phải ở từ ngữ'. Thứ tư là Trê cú giả mê: Không thể y cứ 
vào ngôn cú mà diệu ngộ chân lý. Hơn thế nữa, câu nệ hoàn toàn vào ngôn ngữ thì dễ bị mê muội— 
Four sentences of relationships between words and speeches and the wonderful enlightenment 
displayed by Zen master Tung-Shan-Lieng-Chieh to reveal the wonderful theories of Buddhism: First, 
practitioners must stay beyond words and speeches because they cannot carry the truth. Second, all 
words and speeches are not suitable for methods of mysticism (Zen). Zen practiioners must wisely 
utilize them so that an ulimate goal of a wonderful enlightenment can be achieved. Third, we cannot 
utilize words and sentences to undertake the great work from the Buddha because we can miss the real 
meanings of the Buddha. For this reason, we must always relying on the meaning and not on the 
words.' Fourth, practitioners cannot rely on words and sentences to aftain a wonderful enlightenment. 
Furthermore, a complete reliance on words and sentences can easily  lead us to 1gnorance. 


60) Động Sơn và Vị Thần Hộ Pháp Tự Viện— Tung-shan and the Guardian Detty oƒ His Temple 
Theo Cảnh Đức Truyền Đăng Lục, quyển XV, Thiển Sư Lương Giới Động Sơn (807-869) làm mỗi mỗi 
việc gì cũng hoàn toàn nhập vào việc đó đến nỗi không còn một dấu vết gì của cái ngã hiện diện và 
Sư đã đạt được không tánh được diễn tả trong Bát Nhã Tâm Kinh. Một câu chuyện dân gian kể rằng, 
vì sự tỉnh thức của Sư mà vị thần hộ pháp tự viện không cách gì có thể thấy được Sư. Tò mò về cái 
người mà bây giờ đang là thầy của ngôi tự viện, vị thần hộ pháp bèn rải vài hạt gạo trên sân. Các 
thiển viện thường nổi tiếng là ngăn nắp một cách cẩn thận, vì vậy khi Động Sơn nhìn thấy những hạt 
gạo vung vãi dưới đất, Sư tự hỏi ai làm chuyện này. Ngay cái lúc mà suy nghĩ này khởi lên thì cuối 
cùng vị thần hộ pháp có thể nhìn thấy được Động Sơn—According to the Records of the Transmission 
of the Lamp (Ch"uan-Teng-Lmu), Volume XV, Tung-shan was so wholly absorbed in each task with 
which he was Involved that no trace of eøo was present and he attained the emptiness described in the 
Heart Sutra. A folk tale relates that, because of this mindfulness, the guardian deity of his temple was 
unable to to see Tung-shan. Curious about the man who was now the temple's master, the guardian 
deity scattered some grain In the courtyard. Zen monasteries were noted for being kept scrupulousÌy 
tidy, so when Tung-shan saw the grain scattered carelessly, he wondered who had been responsible for 
1t. The momernt that thought arose, the guardian deity was finally able to see Tung-shan. 


61) Động Sơn Vô Thốn Thảo— There's Not An Inch oƒ Grass 

Công án nói về những lời dạy chúng của Thiển sư Động Sơn Lương Giới và lời bình của Thiền sư 
Thạch Sương Khánh Chư và Đại Dương Kỉnh Huyền. Theo Cảnh Đức Truyền Đăng Lục, quyển XV, 
một hôm, Thiển sư Động Sơn Lương Giới thượng đường thị chúng, nói: "Cuối hạ đầu thu, huynh đệ 
chúng ta đi đông đi tây, nên đi đến nơi muôn dặm không tấc cỏ. Thế thì muôn dặm không tấc cỏ là sao 
mà đến?" Thiền sư Thạch Sương nói: "Ra khỏi cửa liền là cỏ." Thiền sư Đại Dương nói: "Dẫu có nói 


không ra khỏi cửa cũng là cỏ mọc lan tràn."——The koan about Zen master T"ung-Shan's teachings with 
commenfarles from Zen masters Shih-shuang Ching-chu and Ta-yang Ching-hsuan. According to 
Ching-Te Chuan teng Lu, volume XV, one day, Zen master T”ung-Shan said, one day, Zen master 
TPung-Shan entered the hall and addressed the assembly, saying, "By the end of summer and 
beginning of fall, our brothers traveled east and west, should travel to a great distance place where 
there was not an inch of grass. So, how could you reach a thousand-mile place without inch of grass?” 
Zen master Shih-shuang Ch'ing-chu said, "Outside the door, grass grows all over." Zen master Ta-yang 
Ching-hsuan said, "Grass grow all over even inside the door.” 


CCXXIV.Đức Dị: Nước Tuy Chảy Xiết, Trong Khi Mặt Trăng Phản Chiếu Vẫn Y Nhiên Bất Động— 

Tc-I: The Wafter Is im rapid Motion, While the Reflected Moon Iíselƒ Retained Motionless 
Trong Mông Sơn Tự Truyện, Thiền sư Mông Sơn Đức Dị (2-1104) viết: "Cuối năm 1265, tôi đến chùa 
Thừa Thiên, nơi đây Cô Thiểm Hòa Thượng đang trụ trì, và tạm thời dừng chân ở đó. Tôi tự thệ sẽ 
không rời khỏi nơi nầy cho đến khi nào lãnh hội được đạo Thiển. Hơn một tháng sau, tôi lấy lại công 
phu đã mất. Bấy giờ khắp mình ghẻ lỡ; nhưng vẫn quyết tâm giữ vững công phu dù có đánh đổi cả 
cuộc đời. Nhờ đó mà tâm lực được mạnh mẽ thêm nhiều, và biết giữ vững công phu của mình ngay cả 
lúc bệnh hoạn. Một hôm được mời đi thọ trai, suốt trên đường đến nhà trai chủ, vừa đi vừa đeo đuổi 
công án, mãi miết trong công phu tu tập cho tới ngang qua nhà mà vẫn không hay mình đang ở đâu. 
Nhờ vậy mà tôi hiểu ra thế nào gọi là thực hành công phu ngay trong mọi động dụng. Đến đây thì tâm 
cơ của tôi như mặt trăng phản chiếu từ lòng sâu của dòng nước đang chẩy; mặt nước tuy chảy xiết, 
nhưng mặt trăng vẫn y nhiên bất động."——In Mung-Shan's autobiography, Zen master Mung-Shan Te-I 
wro(e: "Around the end of 1265, I left this monastery and travelled to Chê-Chiang. On the way I 
experienced many hardships and my Zen exercise suffered accordingly. Ï came to the Ch'eng-T”ien 
monastery which I was presided over by the Master Ku-Ch'an, and there took up my temporal 
habitation. I vowed to myself that I would not leave this place until I realized the truth of Zen. In a 
litle over a month I regained what I had lost in the exercise. It was then that my whole body was 
covered with boils; but Ï was determined to keep the discipline even at the cost of my life. This helped 
a great deal to strengthen my spiritual powers, and I knew how to keep up my seeking and striving 
even ¡n illness. One day, being ¡nvited out to dinner I walked on with my koan all the way to the 
devotee”s house, but I[ was so absorbed in my exercise that I passed by the house without even 
recognizing where I was. This made me realized what was meant by carrying on the exercise even 
while engaged in active work. My mental condition then was like the reflection of the moon 
penetrating the depths of a running stream the surface of which was 1n rapid motion, while the moon 
1(self retained 1ts perfect shape and serenity in spite of the commotion of the water.”" 


CCXXV.Đức Hồng Thanh Lương: Cao Tăng Truyện và Thụy Hiệu Bảo Giác Toàn Tịnh—Dehong 
Qinghang: Precious Biographies oƒ Eminent Monks and the Posthumous Name Enlightenment 
Perƒfect Clarity 

Thiền Sư Đức Hồng Thanh Lương (1071-1128), tên của một vị Thiền sư Trung Hoa vào giữa hai thế kỷ 

thứ mười một và mười hai. Hiện nay chúng ta không có nhiều tài liệu chi tiết về Thiền sư Đức Hồng 

Thanh Lương; tuy nhiên, có vài chỉ tiết về Sư trong Ngũ Đăng Hội Nguyên. Thiền sư Đức Hồng Thanh 

Lương là một trong những thiển sư nổi tiếng của phái Hoàng Long, một trong những nhánh thiển quan 

trọng trong trường phái Lâm Tế vào thời nhà Tống. Vào tuổi 14, cả cha lẫn mẹ của Đức Hồng Thanh 

Lương (1071-1128) đều qua đời. Sư vô chùa làm chú tiểu với Thiển sư Tam Phong Cần. Mỗi ngày Sư 

học mấy ngàn chữ trong kinh. Chỉ trong một khoảng thời gian ngắn, Sư đã làu thông một số lớn kinh 

sách và hoàn toàn đạt được giáo pháp của Thầy mình. Vào năm 19 tuổi, Sư thọ giới tại chùa Thiên 

Vương trong kinh đô Lạc Dương, nơi Sư nhận Pháp danh đầu tiên là Huệ Hoằng. Huệ Hoằng có một 

trí nhớ siêu phàm và khả năng nhớ hết toàn bộ quyển sách sau khi chỉ đọc qua có một lần. Sư là một 
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học giả Phật giáo và là một triết gia thông suốt Duy Thức học. Sau đó Sư học Thiển và đắc ngộ với 
Thiền sư Chân Tịnh Khắc Vân. Ngài đã trước tác và biên soạn một số lớn tác phẩm phê bình Thiển cổ 
điển và tự truyện, bao gồm hai bộ sách lớn là bộ Thiển Lâm Tăng Bảo Truyện (30 quyển), và bộ Cao 
Tăng Truyện (12 quyển). Thiển sư Đức Hồng Thanh Lương thị tịch tại Đồng An vào năm 1128. Sư 
nhận thụy hiệu "Bảo Giác Toàn Tịnh."—Zen master Dehong Qingliang, name of a Chinese Zen 
master in between eleventh and twelfth centuries. We do not have detailed documents on this Zen 
Master; however, there are some details on him in Wudeng Huiyuan. Zen master Dehong Qingliang, 
one of the famous Zen masters of Huang-lung branch, one of the most Important branches from Lin-Chi 
school in China during the Sung dynasty. When Dehong was fourteen, his parents died. He then lived 
as a novice monk under Zen master Sanfeng Qing. Everyday he learned several thousand words of the 
sutras. Only in a short period of time, Dehong mastered a great number of books and completely 
atfained his teachers Dharma. At the age of nineteen, he received ordination at the Celestial Kings 
Temple in Luoyang, where he received the first Dharma name, Huihong (Vast Wisdom). Dehong 
reportedly possessed a photographic memory and the ability to remember a book completely after one 
reading. He was a Buddhist scholar and philosopher, who thoroughly mastered the “consciousness- 
only” doctrine of Buddhist thought. Later, he studied Zen and attained enlightenment under Zen master 
Chen-ching Ko-wen. He authored and compiled a large number of classic Zen commentaries and 
biographies, including two great works: the Treasured Biographies of the Monks of the Zen 
Monasteries (Chan Lin Seng Bao Zhuan) and a volume of Bliographies of Eminent Monks (Gao Seng 
Zhuan). Zen master Dehong Qingliang passed away at Tongan in 1128. He received the posthumous 
name “Precious Enlightenment Perfect Clarity. " 


CCXXVI.Đức Phổ: Biết Ngày Giờ Thị Tịch— Te Fu: Knowing His Time oƒ Passing Away 

Một hôm, Thiển Sư Đức Phổ (2-1091), Thiền Sư Trung Hoa sống vào thế kỷ thứ XI, thượng đường thị 
chúng: “Lão Tăng quá già. Lão Tăng sẽ không sống tới sang năm, vậy thì hết thảy mấy ông hãy chăm 
sóc tốt cho Lão Tăng trong năm nay.” Đồ chúng nghĩ rằng ngài chỉ nói giởn thôi, but vì ngài là một 
bậc thây hết lòng thương yêu đệ tử, nên những ngày cuối năm đó họ luôn thay phiên nhau chăm sóc 
cho ngài rất chu đáo. Vào đêm giao thừa, Thiển Sư Đức Phổ nói với đồ chúng: “Các con đã đối xử rất 
tốt với ta. Chiều mai, khi tuyết ngừng rơi, ta sẽ giã biệt các con.” Các đệ tử đều cười , nghĩ rằng thây 
mình đã già nên nói năng lẩm cẩm, bởi vì đêm đó trời rất trong và không có tuyết. Nhưng đến nửa 
đêm thì tuyết bắt đầu rơi, và sáng hôm sau họ không thể tìm thấy thầy đâu cả. Họ chạy đến Thiển 
đường. Tại đó Thiển Sư Đức Phổ đã thị tịch rồi—One day, Zen Master Te Pu, a Chinese Zen Master 
who lived in the eleventh century), entered the hall and addressed the assembly, saying, “I am very 
old. I am not going to be alive next year, so you all should treat me well this year.” His disciples 
thought he was Joking, but since he was a great-hearted master, each of them In turn treated him to a 
feast on succeeding days of the departing year. On the eve of the new year, Te Pu concluded: “You 
have been good to me. I shall leave you tomorrow afternoon when the snow has stopped.” His 
disciples laughed, thinking he was aging and talking-nonsense since the night was clear and without 
snow. But at midnight snow began to falle, and the next day they could not find their teacher. So they 
went to the meditation hall. There he had passed on. 


CCXXYVHI.Đứúc Sơn: Te-Shan 

1) Cái Đã Từng Được Trân Trọng Nây Chẳng Đáng Bằng Một Cọng Rơn!—What Had Been 
Regarded As Most Precious Was Now Not Worth a Straw! 

Theo Cảnh Đức Truyền Đăng Lục, quyển XV, Thiền Sư Đức Sơn Tuyên Giám (780-865) không chỉ 

giỏi về Kinh Kim Cang mà còn giỏi cả về những ngành triết học Phật giáo khác như Câu Xá và Du 

Già Luận. Nhưng ban đầu ngài chống đối Thiền một cách quyết liệt, và chủ đích ra khỏi vùng đất 

Châu là để tiêu hủy Thiển. Dù sao, đây cũng là động cơ điều động bề mặt của tâm thức ngài; còn 
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những gì trôi chảy bên trong chiều sâu thì ngài hoàn toàn không ý thức đến. Định luật tâm lý về sự 
tương phản chắc có thế lực và được tăng cường chống lại động lực bể mặt khi ngài gặp một địch thủ 
hoàn toàn bất ngờ dưới hình thức một chủ quán bán trà. Lần đầu tiên đối đáp với Sùng Tín về Đầm 
Rồng, lớp vỏ chắc cứng của tâm trí Đức Sơn bị đập nát hoàn toàn, giải tỏa tất cả những thế lực ẩn nấp 
sâu xa trong tâm thức của ngài. Rồi khi ngọn đuốc bỗng dưng bị thổi tắt, tất cả những gì ngài đã từ 
chối trước khi có biến cố nây bây giờ được lấy lại vô điểu kiện. Đó là một đại biến toàn diện của tâm 
trí. Cái đã từng được trân trọng nầy chẳng đáng bằng một cọng rơm——According to Ching-Te Chuan 
teng Lu, volume XV, Te-Shan was learned not only in the Vajracchedika, but in other departments of 
Buddhist philosophy such as the Abhidharma-soka and the Yogacara. But In the beginning he was 
decidedly against Zen, and the obJect of his coming out of Chou district was to annihilate 1t. This at any 
rate was the mofive that directed the surface current of his consciousness; as to what was goïng on 
underneath he was altogether unaware of it. The psychological law of contrariness was undoubtedly in 
force and was strengthened as against his superficial motive when he encountered a most unexpected 
opponert in the form of a tea-house keeper. His first talk with Ch°ung-Hsin concerning the Dragon”s 
Pool (Lung-T”an) completely crushed the hard crust of Te-Shan”s mentality, releasing all the forces 
deeply hidden in his consciousness. When the candle was suddenly blown out, all that was negated 
prior to this incident unconditionally reasserted 1tself. A complete mental cataclysm took place. What 
had been regarded as most precious was now not worth a strawW. 


2)_ Đức Sơn: Điểm Thập Ma Tâm? (Điểm cái tâm nào?)— Which Mind Do You Wish to Punctuate? 
Chủ đích đầu tiên của Thiển sư Đức Sơn là đi tới Long Đàm, nơi đây có một Thiền sư tên là Sùng Tín. 
Ngay trước khi gặp gỡ Long Đàm Sùng Tín, chắc chắn ngài đã phải xét lại sứ mệnh của mình. Trên 
đường lên núi, Sư dừng chân tại một quán trà và hỏi bà chủ quán có cái gì điểm tâm. Điểm tâm trong 
tiếng Hán vừa có nghĩa là ăn sáng, mà cũng có nghĩa là "chấm điểm tâm linh." Thay vì mang cho vị 
du Tăng những đồ ăn điểm tâm theo lời yêu cầu, bà lão lại hỏi: "Thầy mang cái gì trên lưng vậy?" 
Đức Sơn đáp: "Những bản sớ giải của kinh Kim Cang." Bà lão nói: "Thì ra thế! Thầy cho tôi hỏi một 
câu có được không? Nếu thầy trả lời đúng, tôi xin đãi thầy một bữa điểm tâm; nếu thầy chịu thua, xin 
thầy hãy đi chỗ khác." Đức Sơn đồng ý. Rồi bà chủ quán trà liền hỏi: "Trong kinh Kim Cang tôi đọc 
thấy câu này 'Quá khứ tâm bất khả đắc, hiện tại tâm bất khả đắc, vị lai tâm bất khả đắc'. Vậy thầy 
muốn điểm cái tâm nào?" Câu hỏi bất ngờ của một người đàn bà quê mùa có vẻ tầm thường ấy đã 
hoàn toàn làm đảo lộn tài đa văn quảng kiến của Đức Sơn, vì tất cả những kiến thức của ngài về Kim 
Cang cùng những sớ giải của kinh chẳng gợi hứng cho ngài chút nào. Học giả đáng thương Đức Sơn 
phải ra đi mà chẳng được bữa ăn nào. Không những chỉ có thế, ngài còn phải từ bỏ cái ý định là khuất 
phục các Thiền sư, bởi nếu chẳng làm gì được với một bà lão chủ quán trà quê mùa bên vệ đường thì 
mong gì khuất phục nổi một Thiển sư thực thụ?——Zen master Te-Shan's first objective was Lung-T?an 
where resided a Zen master called Ch°ung-Hsin. Even before he saw Ch°ung-Hsin, master of Lung- 
Tan, he was certainly made to think more about his self-imposed mission. Ôn his way to the mountain 
he stopped at a tea house where he asked the woman-keeper to give him some refreshments. In 
Chinese, "refreshment” not only means "hsien-hsin" (breakfast), but literally, it means "to puncfuate 
the mind." Instead of setting out the request refreshments for the tired monk-traveller, the woman 
asked: "What are you carrying on your back?” Te-shan repled: "“They are commenfarles on the 
Vajracchedika." The woman said: ”“They are indeed! May I ask you a question? ]f you can ansWer 1t to 
my satisfaction, you will have your refreshments free; but 1ƒ you fa1l, you wIll have to go somewhere 
else." To this Te-shan agreed. The woman-keeper of the tea house then proposed the following: "I 
read in the VajJracchedika that the mind 1s obtainable neither in the past, nor in the present, nor 1n the 
future. If so, which mind do you wish to punctuate?” This unexpected question from an apparently 
1nsigmficant country-woman completely upset knapsackful scholarship of Te-shan, for all his 
knowledge of the Vajracchedika together with 1(s varlous commentaries gave him no 1nspiration 
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whatever. The poor scholar had to go without his breakfast. Not only this, he also had to abandon his 
enterprise to defeat the teachers of Zen; for when he was no match even for the keeper of a roadside 
tea house, how could he expect to defeat a professional Zen master? 


3) Đức Sơn Hiệp Phức Vấn Đáp—Carrying His Bundle 

Công án "Đức Sơn Mắc Áo Vấn Đáp" trong thí dụ thứ 4 của Bích Nham Lục. Theo Cảnh Đức Truyển 
Đăng Lục, quyển XV, khi Đức Sơn Tuyên Giám (780-865) đến Qui Sơn, mắc áo trên pháp đường, từ 
phía Đông đi qua phía Tây, từ phía Tây đi qua phía Đông, nhìn xem, nói: "Không! Không! Liên đi ra." 
Đức Sơn ra đến cửa lại nói: "Cũng không được lôi thôi." Liền đầy đủ oai nghi trở vào ra mắt. Qui Sơn 
vẫn ngồi yên. Đức Sơn đưa tọa cụ lên nói: "Hòa Thượng!" Qui Sơn toan nắm cây phất tử. Đức Sơn liền 
hét, phủi áo ra đi. Đức Sơn xoay lưng lại với pháp đường, mang giày cỏ liền đi. Đến chiều Qui Sơn hỏi 
Thủ Tọa: "Người mới đến khi nảy ở đâu?" Thủ Tọa thưa: "Khi ấy ông xoay lưng pháp đường mang 
giày cỏ đi ra." Kẻ nầy về sau đến trên đỉnh cô phong dựng am cỏ quở Phật mắng Tổ. Trong chúng thời 
bấy giờ đa số nói Qui Sơn sợ Đức Sơn, có gì dính dáng đâu. Qui Sơn cũng chẳng vội vàng. Hành giả tu 
thiển nên luôn nhớ rằng Qui Sơn ngồi trong buồng the tính toán mà thắng được kẻ địch bên ngoài ngàn 
dặm. Sở dĩ nói dùng trí vượt hơn cầm thì bắt được cầm, trí vượt hơn thú thì bắt được thú, trí vượt hơn 
người thì bắt được người. Người tham được loại thiển nầy, đù cả đại địa sum la vạn tượng, thiên đàng, 
địa ngục, cỏ cây, người thú, đồng thời hét một tiếng cũng chẳng quản, lật ngược giường Thiên, hét tan 
đại chúng cũng chẳng đoái, cao như trời, dầy như đất—The kôan "Te-Shan carrying His Bundle" in 
example 4 of the Pi-Yen-Lu. According to the Records of the Transmission of the Lamp (Ch"uan-Teng- 
Lu), Volume XYV, when Te-shan arrived at Kuei-shan, he carried his bundle with him 1nto the teaching 
hall, where he crossed from east to west and from west to east. He looked around and said, "“There's 
nothing, no one." Then he went out. But when Te-shan got to the monastery gate, he said, "Stil, I 
shouldn't be so coarse." So he re-entered the hall with full ceremony to meet Kuei-shan. As Kuei-shan 
sat there, Te-shan held up his siting mat and said, "Teacher!" Kuei-shan reached for his whisk, 
whereupon Te-shan shouted, shook out his sleeves, and left. Te-shan turned his back on the teaching 
hall, put on his straw sandals, and departed. That evening Kuei-shan asked the head monk, "Where 1s 
that newcomer who Jjust came?” The head monk answered, "At that trme he turned his back on the 
teaching hall, put on his straw sandals, and departed.” Kuei-shan said, "Hereafter that lad will go to the 
summit of a solitary peak, build himself a grass hut, and go on scolding the Buddhas and reviling the 
Patriarchs." Many 1n the assembly say that Kuei-shan was afraid of Te-shan. What has this got to do 
with 1? Kuei-shan was not flustered at all. Zen practiioners should always remember that Kuei-shan 
wWas seffing strategy in motion from within his tent that would settle victory over a thousand miles. This 
1s why 1t 1s said, "One whose wisdom surpasses a birds can catch a bird; one whose wisdom surpasses 
an animal's can catch an animal; and one whose wisdom surpasses a mans can catch a man." When 
one 1s Iimmersed In this kind of Chian even 1f the multitude of appearances and myriad forms, heavens 
and hells, and all the plants, animals, and people, all were to shout at once, he still would not be 
bothered; even 1f someone overthrew his meditation seat and scattered his congregation with shouts, 
he wouldnt give 1t any notice. It 1s as high as heaven, broad as earth. 


4) Đức Sơn: Kiến Thức Huyền Triế— Knowledge oƒ Abstruse Philosophy 

Kiến thức huyền ảo là sự gán ghép sai lầm một ý tưởng không có thực cho một đối tượng do nhân 
duyên tạo ra. Đối tượng nầy chỉ hiện hữu trong trí tưởng tượng và không tương ứng với thực tại. Triết 
lý thâm huyền là loại triết lý không cần thiết trong nhà Thiển. Sau khi đạt ngộ với Hòa Thượng Long 
Đàm, Đức Sơn đã gom tất cả những bài luận giải kinh Kim Cang do ông soạn ra, thứ mà ông đã từng 
yêu quí, đi đâu cũng mang theo, sau đó ông nổi lửa lên đốt không chừa lại thứ gì hết. Ông nói: "Huyền 
triết dầu luận điệu cho đến đâu cũng chẳng khác gì đặt một sợi lông vào hư không vô tận; còn về kinh 
nghiệm vạn sự trên thế gian này hay cùng kiếp tận số tìm kiếm then chốt máy huyền vi cũng giống 
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như đổ một giọt nước xuống vực sâu không đáy, chẳng thấm vào đâu. Học với chẳng học, chỉ một 
mình ta biết." Qua những lời dạy của chư Phật và chư Tổ, chúng thấy Thiển không giúp cho chúng ta 
một kiến thức nào, mà cũng không lãng phí thì giờ tranh biện kiến thức với chúng ta. Thiển chỉ gợi ý 
hoặc chỉ thắng, không phải vì Thiền muốn làm cho sự việc thêm mờ mờ ảo ảo, mà chính vì Thiển 
không thể làm gì khác hơn được cho chúng ta, bằng không Thiên không nề hà đưa chúng ta đến chỗ 
thông đạt. Nói tóm lại, trong Thiền, không có cái gì phải cắt nghĩa, không có cái gì cần dạy để thêm 
vào kiến thức của mình. Trừ phi sự hiểu biết bừng lên tự trong mình, ngoài ra không có kiến thức nào 
có giá trị hết, vì lông chim kết lên đầu có mọc được bao giờ?—lllusory knowledge is the false 
attribution of an Imaginary I1dea to an obJect produced by 1ts cause and conditions. Ít exists only in 
one”s Iimagination and does not correspond to reality. Knowledge of abstruse philosophy 1s not 
necessary 1n Zen. When Te-shan (Tokusan) gained an 1nsight 1nto the truth of Zen he immediately took 
up all his commentaries on the Diamond Sutra, once so valued and considered 1ndispensable that he 
had to carry them wherever he went; he now set fire to them, reducing all the manuscripts to 
nothingness. He exclaimed: "However, deep your knowledge of abstruse philosophy, 1t 1s like a piece 
of hair placed In the vastness of space; and however Important your experience 1n things worldly, 1t 1s 
like a drop of water thrown Into an unfathomable abyss. To learn or not to learn, we know ourselves!" 
Through Buddhas' and Patriarchs' teachings, we see that Zen does not give us any intellectual 
assistance, nor does 1t wasfe time 1n arguing the point with us; but 1t merely suggests or Indicates, not 
because 1t wants to be indefinite, but because that 1s really the only thing 1t can do for us. If 1t could, 1t 
would do anything to help us come to an understanding. In short, in Zen there 1s nothing to explain, 
nothing to teach, that will add to your knowledge. Unless 1t grows out of yourself, no knowledge 1s 
really of value to you, a borrowed pÏlumage never ørows. 


5) Đức Sơn: Lão Tăng Chẳng Có Gì Để Cho Cả, Hãy Cút Đi!—I Have Nothing to Give, Begone! 
Theo Cảnh Đức Truyền Đăng Lục, quyển XV, mặc dầu hay có lẽ chuyên môn của chính Sư là một 
nhà lý thuyết, Thiền Sư Đức Sơn Tuyên Giám (780-865) lại có rất ít kiên nhẫn với những đệ tử đến 
với Sư để tìm cầu hiểu biết về Phật giáo. Ngày nọ, một vị Tăng hỏi: “Phật là ai?” Đức Sơn bảo: “Phật 
là một lão Tỳ Kheo bên trời Tây.” Vị Tăng lại hỏi: “Giác là thế nào?” Đức Sơn bèn đập cho người hỏi 
một gậy và bảo: “Đi ra khỏi đây; đừng có tung bụi quanh ta.” Một vị Tăng khác hỏi Sư về trí tuệ, Đức 
Sơn nói: “Không có cứt gì ở đây!” Một thầy Tăng khác nữa muốn biết đôi điều về Thiển, nhưng Đức 
Sơn nạt nộ: “Ta chẳng có gì mà cho, hãy xéo đi.”—According to Ching-Te Chuan teng Lu, volume 
XV, ¡n spite of, or perhaps because of, his own career as an academic, Te-shan had very little patlence 
with students who came to him seeking an intellectual understanding of Buddhism. One day, a monk 
asked him: “Who 1s the Buddha?” Te-Shan replied: He 1s an old monk of the Western country.” The 
monk continued to ask: “What 1s enlightenment?” Te-Shan gave the questioner a blow, saying: “You 
øet out of here; do not scatter đirt around us!” Another monk asked about wisdom, and Te-shan said, 
#No shitting here!Another monk wished to know something about Zen, but Te-Shan roared: “I have 
nothing to give, begone†” 


6)_ Đức Sơn Và Long Đàm— Te-Shan and Lung-T"an 

Theo Cảnh Đức Truyền Đăng Lục, quyển XV, có một trong những công án nầy kể lại chuyện Đức Sơn 
Tuyên Giám (780-865) giác ngộ khi thầy ông (Long Đàm) thổi tắt cây đuốc hay “Cây Đuốc Long 
Đàm.” Đức Sơn nghiên cứu tinh thâm kinh Kim Cang. Nghe nói có một pháp môn gọi là Thiển gác 
ngoài tất cả kinh điển để nắm nơi tự tâm, Sư tìm đến Long Đàm tham học. Đêm nọ, Sư ngồi ngoài 
chùa miên man nghiền ngẫm diệu lý Thiền, Hòa Thương Long Đàm bảo: "Sao chưa vào nghỉ đi?" Sư 
bạch: "Trời tối như mực." Long Đàm đốt ngọn đèn cầy trao cho Sư. Sư vừa tiếp lấy thì Long Đàm vụt 
thổi tắt. Sư liền đại ngộ. Thế ra cái giác ngộ trong Thiền nó thường tục biết chừng nào! Dầu gì đi nữa, 
chúng ta cũng không thể nói rằng Long Đàm đã không làm gì hết cho sự đạt ngộ của Đức Sơn. Nhưng 
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làm sao Long Đàm có thể mở mắt cho Đức Sơn bằng một hành động tầm thường như vậy? Hành động 
của ngài phải có ẩn ý gì khiến vừa làm là ăn khớp ngay với nhịp tâm của Đức Sơn? Đức Sơn đã dọn 
tâm sẵn như thế nào để đón lấy cái ấn tay cuối cùng của Long Đàm? Toàn thể diễn trình của tâm thức 
từ lúc hành giả mới thọ giáo cho đến hồi cứu cánh ngộ đạo ắt hẳn phải trải qua vô số thăng trầm vấp 
váp. Nhưng biến cố xảy ra giữa Đức Sơn và Long Đàm cho thấy pháp Thiền chỉ có ý nghĩa khi cây 
trục của nội tâm xoay sang một thế giới khác, sâu rộng hơn. Vì một khi thế giới thâm diệu ấy mở ra là 
cuộc sống hằng ngày của hành giả, cả đến những tình tiết tâm thường nhất, vẫn đượm nhuân Thiền vị. 
Thật vậy, một mặt giác ngộ là cái gì tầm thường, vô nghĩa lý nhất đời; nhưng mặt khác, nhất là khi 
chúng ta chưa hiểu, nó kỳ bí không gì hơn. Và nói cho cùng, ngay cả cuộc sống thường ngày của 
chúng ta, há chẳng phải đầy những kỳ quan, bí mật và huyền bí, ngoài tầm hiểu biết của trí óc con 
người hay sao?—According to Ching-Te Chuan teng Lu, volume XYV, one of the koans which tells how 
he attained enlightenmernt through his master blowing out of a candle. Te-shan was a great scholar of 
the Diamond Sutra. Learning that there was such a thing as Zen ignoring all the written scriptures and 
directly laying hands on one's mind, he came to Lung-tfan to be 1nsfructed in the doctrine. One day Te- 
shan was sitting outside trying fo see 1nto the mystery of Zen. Lung-fan said, "Why dont you come 1n?” 
Te-shan said, "It 1s pitch dark." Lung-tan lighted a candle and handed over to Te-shan. When the latter 
was at the point of taking 1t, Lung-tan suddenly blew the candle out, whereupon the mind of Te-shan 
was opened. This 1s enough to show what a commonplace thing enlightenment 1sỈ At any rate, we 
could not say that Lung-T”an had nothing to do with Te-Shans realization. But, how dịd Lung-T”an 
make Te-Shan's eye open by such a prosaic act? Did the act have any hidden meaning, however, which 
happened to concide with the menfal tone of Te-Shan? How was Te-Shan so mentally prepared for the 
linal stroke of the master, whose service was jJust pressing the button, as 1t were? Zen practitloners 
should always remember that the whole history of the mental development leading up to an 
enlightenment; that 1s from the first moment when the disciple came to the master until the last 
moment of realization, with all the 1intermittent psychological vicissitudes which he had to go throueh. 
But the conversation between Te-Shan and Lung-T”an Just shows that the whole Zen discipline gains 
meaning when there takes place this turnng of the mental hinge to a wider and deeper world. For 
when this wide and deeper world opens, Zen practitioners' everyday life, even the most trivial thing of 
1, ørow loaded with the truths of Zen. Ôn the one hand, therefore, enlightenment 1s a mosf prosaic and 
matter-of-fact thing, but on the other hand, when it 1s not understood 1t 1s something of a mystery. But 
after all, 1s not life 1tself filled with wonders, mysteries, and unfathomabilities, far beyond our 
điscursive understanding? 


7) Đức Sơn: Những Thứ Này Sẽ Chẳng Bao Giờ Cứu Độ Được Mấy Ông!— These Will Never Save 
You! 
Theo Cảnh Đức Truyền Đăng Lục, quyển XV, một hôm, Thiển Sư Đức Sơn Tuyên Giám (780-865) 
thượng đường dạy chúng, nói: “Lão Tăng không nắm giữ làm chi một vài cái thấy biết về chư Tổ. Ở 
đây không có Tổ không có Phật. Bồ Đề Đạt Ma chỉ là một gã Hồ hôi hám. Thích Ca Mâu Ni là một 
miếng phân khô. Văn Thù và Phổ Hiển là những kẻ gánh phân. Thực chứng huyền bí chẳng là gì khác 
hơn là làm thủng một lỗ lớn để nắm lấy đời sống của một người bình thường. Bồ Đề Niết Bàn là cọc 
buộc lừa. Mười hai phần giáo điển là văn bản của loài quỷ; chỉ là giấy chùi ung nhọt nhiễm trùng trên 
da. Tứ quả và tam đức, bổn tâm và thập địa, những thứ này chỉ là những con ma canh nghĩa địa mà 
thôi. Chúng sẽ chẳng bao giờ cứu độ được mấy ông!”—According to Ching-Te Chuan teng Lùu, 
volume XV, one day, Zen master Te-shan entered the hall and addressed the monks, saying, “I dont 
hold to some views about the ancestors. Here, there are no ancestors and no Buddhas. Bodhidharma 1s 
an old stinking foreigner. Sakyamuni 1s a dried piece of excrement. ManJusri and Samanthabhadra are 
dung carriers. What 1s known as Trealizing the mystery' 1s nothing but breaking through to grab an 
ordinary persons life. Bodhi and 'Nirvana' are a donkey's tethering post. The twelve divisions of 
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scriptural canon are devils' texts; Just paper for wiping infected skin boils. The four fruitions and the 
three virtuous stages, original mind and the ten stages, these are just graveyard-guarding ghosts. 
They ]l never save you!” 


8)_ Đức Sơn: Ở Lại Đầm Rông!— To Stay At the Dragon's Pool! 

Theo Cảnh Đức Truyền Đăng Lục, quyển XV, Thiền Sư Đức Sơn Tuyên Giám (780-865) là người học 
Kinh Kim Cương trước khi qui đầu theo Thiển. Khác với tiền bối của mình tức Lục Tổ Huệ Năng, Đức 
Sơn học giáo lý của kinh điển rất nhiều và đọc rộng các kinh sớ; vậy kiến thức về kinh Bát Nhã của 
ngài có hệ thống hơn của Huệ Năng. Ngài nghe nói phái Thiển nầy xuất hiện ở phương Nam, theo đó 
một người có thể thành Phật nếu nắm ngay được bản tính uyên nguyên của mình. Ngài nghĩ đây 
không thể là lời dạy của chính Đức Phật, mà là của Ma vương, rồi quyết định đi xuống phương Nam. 
Về phương diện nầy, sứ mệnh của ngài lại khác với Huệ Năng. Huệ Năng thì muốn thâm nhập tinh 
thần của kinh Kim Cang dưới sự dẫn dắt của Ngũ Tổ, còn ý tưởng của Đức Sơn là muốn phá hủy 
Thiền tông nếu có thể được. Cả hai đều học kinh Kim Cang, nhưng cảm hứng của họ ngược chiều 
nhau. Chủ đích đầu tiên của Đức Sơn là đi tới Long Đàm, nơi đây có một Thiển sư tên là Sùng Tín. 
Ngay trước khi gặp gỡ Long Đàm Sùng Tín, chắc chắn ngài đã phải xét lại sứ mệnh của mình. Đến khi 
gặp Long Đàm (cái đầm rồng) Sùng Tín ngài nói: “Tôi nghe người ta nói nhiều về Long Đàm; bây giờ 
thấy ra thì chẳng có rồng cũng chẳng có đầm gì ở đây hết.” Sùng Tín trả lời ôn hòa: “Quả thực ông 
đang ở giữa Long Đàm.” Cuối cùng Đức Sơn quyết định ở lại Long Đàm và theo học Thiển với Thiển 
sư Sùng Tín —According to Ching-Te Chuan teng Lu, volume XV, Te-Shan was a student of the 
Vajracchedika Sutra before he was converted to Zen. Different from his predecessor, Hui Neng, he 
was very learned In the teaching of the sutra and was extensively read In 1ts commenfaries, showing 
that his knowledge of the Prajnaparamifta was more sytematic than was Hui-Neng”. He heard of this 
Zen teaching In the south, according to which a man could be a Buddha by immediately taking hold of 
his inmost nature. This he thought could not be the Buddhaˆ”s own teaching, but the Evil One”s, and he 
decided to go down south. In this respect his mission again differed from that of Hui-Neng. Hui Neng 
wished to get into the spirit of the Vajracchedika under the guidance of the Flfth Patriarch, while Te- 
Shan”s idea was to destroy Zen 1f possible. They were both students of the Vajracchedika, but the sutra 
1nspired them in a way diametrically opposite. Te-Shan”s first obJective was Lung-T”an where resided 
a Zen master called Ch°ung-Hsin. Even before he saw Ch"ung-Hsin, master of Lung-T”an, he was 
certainly made to think more about his self-imposed mission. When Te-Shan saw Ch'ung-Hsin, he said: 
“J have heard people talked so much of Lung-Tan (dragon”s pool), yet as I see it, there 1s no dragon 
here, nor any pool."”Ch'ng-Hsin quietly said: "You are indeed in the midst of Lung-T”an.” Te-Shan 
finally decided to stay at Lung-Tan and to study Zen under the guidance of Zen Master Chung-Hsin. 


9) Đức Sơn: Ông Hỏi Cái Gì?— What's Your Question? 

Theo Cảnh Đức Truyền Đăng Lục, quyển XV, vào một dịp, một vị Tăng hỏi: “Chư Phật và chư Tổ đi 
về đâu?” Đức Sơn hỏi lại: “Ông hỏi cái gì?” Vị Tăng bình: “Con kêu một con ngựa đua nhẩy tới, 
nhưng chỉ được một con rùa què đáp lại mà thôi.” Đức Sơn không đoái hoài đáp lại lời bình này— 
According to Ching-Te Chuan teng Lu, volume XYV, on one occasion, a monk asked, “Where have all 
the Buddhas and patriarchs gone?” Te-shan asked in turn, “Whafs your queston?” The monk 
commernted, “I called for a fine racehorse to spring forward, but all that responded was a lame 
torftoise.” Te-shan did not deign to respond to the remark. 


10) Đức Sơn: Quan Niệm Trừu Tượng Thông Thường Của Con Người —Human Beings' Normal 
Point oƒ View on Abstracfion 

Một thí dụ về việc các Thiển gia tránh trừu tượng là khi Đức Sơn Tuyên Giám Thiền Sư đạt ngộ, ngài 

nói: "Tất cả những hiểu biết của chúng ta về sự trừu tượng của triết học giống như một cọng tóc trong 
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hư không vậy thôi." Một thí dụ khác, khi đưa ra một ý tưởng khó khăn để giải quyết, người ta nhận 
định: "Nó giống như một con muỗi chích vào con trâu sắt vậy." Hai thí dụ này cho chúng ta thấy chư 
Thiển gia không chống lại sự tương đồng, khi nó được dùng để diễn tả một kinh nghiệm, chứ không 
phải là sự so sánh—An example of the Zenist avoidance of abstraction is: When the Zen master 
Tokusan-Senkan became enlightened, he said, "All our understanding of the abstractions of philosophy 
1s like a halr in space." Another, when the idea of difficulty was brought up 1n the matter of solving a 
certain problem, remarked, "It 1s like a mosquito trying to bite into an 1ron bull.” These two examples 
show that the Zenists have no obJection to analogy, when 1t serves to express an experlence, not fo 
make a comparison. 


11) Đúc Sơn: Sư Tử Nhi— Lion Cub 

Thuật ngữ "Sư tử con" được các Thiển sư dùng để chỉ một đệ tử đủ khả năng lãnh hội Chân lý Thiên; 
khi những Thiền sư khen ngợi hay thử thách cơ trí của một đệ tử, họ thường dùng từ "sư tử nhi". Theo 
Đức Sơn Ngữ Lục và Đức Truyền Đăng Lục, quyển XV, một hôm, có một vị Tăng đến tham bái Thiền 
sư Đức Sơn Tuyên Giám (780-865). Đức Sơn đóng chặt cửa. Vị Tăng gõ cửa, Đức Sơn hỏi: "Ai đó?" Vị 
Tăng nói: "Sư tử nhi". Đức Sơn bèn mở cửa và nhẩy lên cổ vị Tăng vừa cưỡi vừa hét: "Súc sinh! Bây 
giờ mầy đi đâu?" Vị Tăng không đáp được. Trong công án này, vị Tăng tự xưng là "Sư tử nhi" một 
cách tự đắc, nhưng khi Đức Sơn thử thách ông bằng cách đối xử với ông như một "sư tử con" thật khi 
Sư cưỡi cổ ông và hỏi ông một câu hỏi, thì vị Tăng không trả lời được. Điều này chứng tỏ vị Tăng 
thiếu cái tri thức chân thật mà ông khoe là ông có—The term "lion cub" is used by Zen Buddhists to 
denote a disciple well able to understand Zen Truth; when the Masters praise or prove a disciple's 
understanding, this term 1s often used. According to the Records of lectures of Zen Master Te-Shan- 
Hsuan-Chien and the Records of the Transmission of the Lamp (Ch"uan-Teng-Lu), Volume XV, one 
day, a monk went to Te-shan, who closed the door in his face. The monk knocked and Te-shan asked, 
"Who 1s 1t?" The monk said, "The lion cub." Te-shan then opened the door and Jumped on to the neck 
of the monk as though riding, and cried, "You beast! Now where do you go?” The monk failed to 
answer. In this case, the monk presumptuously called himself "the lion cub", but when Te-shan gave 
him a test by treating him like a real lion cub when he rode on the monk's neck, and then asked him a 
question; the monk failed to answer. This proved that the monk lacked the genuine understanding he 
claimed to possess. 


12) Đức Sơn Tam Thập Bổng— Thirty Blows 

Công án "Ba mươi hèo của Đức Sơn." Trong Thiền lâm, Đức Sơn nổi tiếng về lối vung gậy của mình. 
Theo Cảnh Đức Truyền Đăng Lục, quyển XV, khi Thiển sư Đức Sơn Tuyên Giám (780-865) đã trở 
thành một bậc thầy, ngài thường nói với kẻ hỏi đạo: “Dù nói được hay nói không được, nhà ngươi cũng 
lãnh ba chục hèo.” Một lần, Sư kêu lên: “Nếu ông nói thì ông ăn 30 hèo! Nếu ông im lặng thì ông ăn 
30 hèo! Cái gì? Cái gì?” Trong khi họp chúng, một vị Tăng đứng dậy hỏi một câu hỏi. Trước khi vị 
Tăng bước ra lễ bái thì Đức Sơn đã đánh ông ta. Vị Tăng ấy phàn nàn: “Con đã làm gì để đáng bị 
đòn? Con chưa đặt ra câu hỏi nữa mà.” Đức Sơn hỏi: “Ông là người xứ nào? Làng quê của ông ở 
đâu?” Vị Tăng nói tên của cộng đồng Tăng già bên kia biển (Triều Tiên?). Đức Sơn bảo: “Ngay trước 
khi ông bước xuống thuyền để đi đến đây, thì ông đã đáng được ăn ba mươi hèo rồi.” Khi một vị Tăng 
khác phàn nàn về chuyện Đức Sơn đã đánh trước khi ông ta có cơ hội nói, câu trả lời của Đức Sơn là: 
“Đợi cho ông mở miệng ra thì có lợi ích gì?” Theo Cảnh Đức Truyền Đăng Lục, quyển XV, Lâm Tế 
nghe về cách hành xử của Thiển Sư Đức Sơn Tuyên Giám (780-865), nên ông gửi một trong những đệ 
tử của mình là Lạc Phổ Nguyên An tới để dò xét và báo cáo lại với mình xem coi giáo pháp của Đức 
Sơn có thật hay chỉ là bắt chước. Lâm Tế chỉ thị cho Lạc Phổ: “Ông tới đó hỏi tại sao ông ấy nói 'Nếu 
nói thì ăn ba mươi hèo! Nếu giữ im lặng cũng ăn ba mươi hèo!' Rồi khi Đức Sơn đánh ông--không nghỉ 
ngờ là ông ta sẽ làm vậy--ông nắm lấy cây gậy và đánh lại ông ta. Chúng ta hãy chờ xem ông ta hành 
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xử thế nào trong những trường hợp này.” Lạc Phổ đi tới chỗ của Đức Sơn và làm theo lời Lâm Tế chỉ 
dạy. Khi Đức Sơn bị đánh lại bởi cây gậy của chính mình, thì ông ta chẳng nói gì mà chỉ lẵng lặng đi 
vào phương trượng. Lạc Phổ diễn tả lại những gì đã xảy ra cho Lâm Tế, Lâm Tế bình rằng: “Những gì 
lão tăng nghi ngờ về Đức Sơn cho đến hôm nay không còn nữa. Lạc Phổ, ông hiểu Đức Sơn thế nào?” 
Khi Lạc Phổ không ngay tức khắc trả lời được thì bị Lâm Tế đánh. Đây là một trong những công án 
thuộc loại giải minh chân lý Thiển bằng những lập trường phủ nhận, hư hóa hay phế bỏ. Với loại công 
án này, chúng ta thường cáo buộc các Thiển sư là phủ nhận. Nhưng kỳ thật họ chẳng phủ nhận gì cả, 
những gì họ đã làm chỉ nhằm để vạch rõ ra các ảo tưởng của chúng ta cho vô hữu là hữu, hữu là vô 
hữu, vân vân. Ý tưởng của Đức Sơn cốt giữ cho đầu óc chúng ta thoát ngoài những ràng buộc nhị 
nguyên và triết lý hư tưởng. Lúc đó nếu có một vị Tăng bước đến, nắm cây gậy trong tay Đức Sơn và 
ném xuống đất. Đó có phải là câu trả lời chăng? Đó có phải là thủ đoạn đáp lại lời hăm dọa "ba chục 
hèo" của Đức Sơn chăng? Đó có phải là con đường thoát ngoài bốn mệnh đề của "tứ cú", siêu lên nếp 
tư tưởng luận lý chăng? Tóm lại, con đường tự do giải thoát là như vậy chăng? Trong Thiển không có 
cái gì là khuôn phép hết, mỗi người tùy tiện giải quyết nỗi khó khăn riêng theo mỗi cách khác nhau. 
Đó là chỗ bắt nguồn độc đáo của Thiền, đây sinh khí và sáng tạo. Đây cũng là loại công án "mặc 
nhiên phủ nhận", nghĩa là, loại công án giải minh chân lý Thiền bằng lối phát biểu hư hóa hoặc phế 
bỏ—lIn Zen forests, Te-shan ¡is noted for his swinging a staff. According to the Records of the 
Transmission of the Lamp (Ch"uan-Teng-Lu), Volume XV, when Zen master Te-Shan himself became 
a master, he used to say to an Iinquirer: “Whether you say “yes,` you get thirty blows; whether you say 
“no,` you get thirty blows Just the same.” Once he exclaimed, “If you speak, thirty blows! If you keep 
silent, thirty blows! What? What?” During an assembly, a monk stood to ask a question. Before he 
could complete his bows, Te-shan struck him. The monk complained, “What have I done to deserve 
being struck? I havent even posed my question.” Te-shan demanded, “Where did you come from? 
Whafs your home village?” The monk named a commumity on the other side of the water. Te-shan told 
him, “Even before you got 1nto the boat to come here, you merited thirty blows.” When another monk 
complained that Te-shan struck him before he had had a chance to speak, Te-shan's reply was, “What 
use was there in waifing for you to open your mouth?”” According to Ching-Te Chuan teng Lu, volume 
XV, Lin-chi heard of Te-shan's behavior, so he sent one of his own disciples, a monk named Luo-pu, to 
1nvesfigate and report back to him whether Te-shan 's teaching was genuine or merely Imitative. “Ask 
hiìm why 1t 1s he says 'Tf you speak, thirty blows! IÝ you remain silent, thirty blows†!"” 
the disciple. “Then when Te-shan moves to strike you--as no doubt he will--grab his stick and use 1t on 
him. Lets see how he behaves In those circumstances.” Luo-pu went to Te-shan and did as Lin-chi 
1nstructed. When Te-shan was struck with his own stick, he said nothing but quietly retired to his 
quarters. Luo-pu described what had occurred to Lin-chi. Lin-chi remarked, “Fd some doubt about him 
until now but no longer. How do you understand him, Luo-pu?” When Luo-pu was unable to respond 
1mmediately, Lin-chi struck him. This 1s one of the koans that illustrates Zen-truth through a negating 
approach with nullifying or abrogating expressions. With this type of koan, we usually accuse the Zen 
masters of being negatory. But in fact, they did not negate anything. What they have done 1s to point 
out our delusions in thinking of the non-existent as existent, and the existent as non-existent, and so on. 
Te-shans idea 1s to get our heads free from dualistic tangles and philosophic subtleties. At that 
momert, 1f a monk came out of the assembly, took the staff away from Te-shans hand, and threw 1t 
down on the floor. Is this the answer? Is this the way to respond to Te-shans threat "thirty blows”2? Is 
this the way to transcend the four propositions, the logical conditons of thinking? In short, 1s this the 
way to be free? Nothing 1s stereotyped in Zen, and somebody else may solve the difficulty in quite a 
different manner. This 1s where Zen 1s original, lively and creative. This 1s also an "implicit-negatIve” 
koan, a kind of koan that illustrates Zen-Truth through "nullifying” or abrogating expression. 


Lin-chi 1nstructed 
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13) Đức Sơn Tam Thế Bất Khả Đắc— Mind oƒ the Three Times Cannot Be Attained 

Công án "Đức Sơn Tam Thế Bất Khả Đắc" trong thí dụ thứ tư của Bích Nham Lục. Theo Cảnh Đức 
Truyền Đăng Lục, quyển XV, Đức Sơn là người học Kinh Kim Cương trước khi qui đầu theo Thiển. 
Khác với tiền bối của mình tức Lục Tổ Huệ Năng, Đức Sơn học giáo lý của kinh điển rất nhiều và đọc 
rộng các kinh sớ; vậy kiến thức về kinh Bát Nhã của ngài có hệ thống hơn của Huệ Năng. Ngài nghe 
nói phái Thiển nầy xuất hiện ở phương Nam, theo đó một người có thể thành Phật nếu nắm ngay được 
bản tính uyên nguyên của mình. Ngài nghĩ đây không thể là lời dạy của chính Đức Phật, mà là của Ma 
vương, rồi quyết định đi xuống phương Nam. Về phương diện nây, sứ mệnh của ngài lại khác với Huệ 
Năng. Huệ Năng thì muốn thâm nhập tinh thần của kinh Kim Cang dưới sự dẫn dắt của Ngũ Tổ, còn ý 
tưởng của Đức Sơn là muốn phá hủy Thiền tông nếu có thể được. Cả hai đều học kinh Kim Cang, 
nhưng cảm hứng của họ ngược chiều nhau. Chủ đích đầu tiên của Đức Sơn là đi tới Long Đàm, nơi đây 
có một Thiền sư tên là Sùng Tín. Trên đường lên núi, ngài dừng chân tại một quán trà và hỏi bà chủ 
quán có cái gì điểm tâm. “Điểm tâm” trong tiếng Hán vừa có nghĩa là ăn sáng, mà cũng có nghĩa là 
“chấm điểm tâm linh.” Thay vì mang cho du Tăng những đồ ăn điểm tâm theo lời yêu cầu, bà lại hỏi: 
“Thây mang cái gì trên lưng vậy?” Đức Sơn đáp: “Những bản sớ giải của kinh Kim Cang.” Bà già nói: 
“Thì ra thế! Thầy cho tôi hỏi một câu có được không? Nếu Thầy trả lời trúng ý tôi xin đãi thầy một 
bữa điểm tâm; nếu thầy chịu thua, xin thầy hãy đi chỗ khác.” Đức Sơn đồng ý. Rồi bà chủ quán trà 
hỏi: “Trong kinh Kim Cang tôi đọc thấy câu nây “quá khứ tâm bất khả đắc, hiện tại tâm bất khả đắc, 
vị lai tâm bất khả đắc. Vậy thầy muốn điểm cái tâm nào?” Câu hỏi bất ngờ từ một người đàn bà quê 
mùa có vẻ tầm thường ấy đã hoàn toàn đảo lộn tài đa văn quảng kiến của Đức Sơn, vì tất cả kiến thức 
của ngài về Kim Cang cùng những sớ giải của kinh chẳng gợi hứng cho ngài chút nào cả. Nhà học giả 
đáng thương nầy phải ra đi mà chẳng được bữa ăn. Không những chỉ có thế, ngài còn phải từ bỏ cái ý 
định là khuất phục các Thiền sư, bởi nếu chẳng làm gì được với một bà già quê mùa thì mong gì khuất 
phục nổi một Thiển sư thực thụ như Long Đàm Sùng Tín?—The kôan "Mind of the three times (past, 
present and future) cannot be attained ” in example 4 of the Pi-Yen-Lu. According to Ching-Te Chuan 
teng Lu, volume XV, Te-Shan was a student of the Vajracchedika Sutra before he was converted to 
Zen. Different from his predecessor, Hui Neng, he was very learned in the teaching of the sutra and 
was extensively read in 1ts commentaries, showing that his knowledge of the PraJnaparamifta was more 
sytematic than was Hui-Neng”. He heard of this Zen teaching 1n the south, according to which a man 
could be a Buddha by immediately taking hold of his Inmost nature. This he thought could not be the 
Buddha”s own teaching, but the Evil Oneˆs, and he decided to go down south. In this respect his 
mission again differed from that of Hui-Neng. Hui Neng wished to get into the spirit of the 
Vajracchedika under the guidance of the Fifth Patriarch, while Te-Shan”s idea was to destroy Zen 1f 
possible. They were both students of the Vajracchedika, but the sutra inspired them In a way 
điametrically opposite. Te-Shan”s first obJective was Lung-T”an where resided a Zen master called 
Chˆung-Hsin. Ôn his way to the mountain he stopped at a tea house where he asked the woman-keeper 
to give him some refreshments. In Chinese, “refreshment” not only means “tien-hsin” (breakfast), but 
literally, it means “to punctuate the mind.” Instead of setting out the request refreshments for the tired 
monk-traveller, the woman asked: "“What are you carrying on your back?” Te-Shan replied: “They are 
commenfaries on the Vajracchedika.” The woman said: “They are indeed! May I ask you a question? 
lf you can answer 1t to my satisfaction, you will have your refreshments free; but 1Ÿ you fail, you will 
have to go somewhere else.” To this Te-Shan agreed. The woman-keeper of the tea house then 
proposed the following: “I read in the Vajracchedika that the mind 1s obtainable neither in the past, nor 
1n the present, nor 1n the future. If so, which mind do you w1sh to punctuate?” 'This unexpected question 
from an apparently 1nsignificant country-woman completely upset knapsackful scholarship of Te-Shan, 
for all his knowledge of the vajracchedika together with 1s varlous commentaries gave him no 
1nspiration whatever. The poor scholar had to go without his breakfast. Not only this, he also had to 
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abandon his bold enterprise to defeat the teachers of Zen; for when he was no match even for the 
keeper of a roadside tea house, how could he expect to defeat a professional Zen master as Lung-tan? 


14) Đức Sơn Thác Bát— Bowls in Hand 

Công án "Đức Sơn Bưng Bát" trong thí dụ thứ 13 của Vô Môn Quan. Theo Cảnh Đức Truyền Đăng 
Lục, quyển XV, một hôm Đức Sơn bưng bát ra khỏi thiển đường. Tuyết Phong hỏi: "Cái lão già nầy, 
chuông chưa gióng, trống chưa điểm mà bưng bát đi đâu?" Đức Sơn bèn lui về phương trượng. Tuyết 
Phong kể chuyện lại cho Nham Đầu. Nham Đầu nói: "Đường đường là Hòa Thượng Đức Sơn mà chưa 
hiểu câu nói tối hậu." Đức Sơn nghe được, sai thị giả gọi Nham Đâu vô hỏi: "Ông chê lão Tăng à?" 
Nham Đầu nói nhỏ ý của mình. Đức Sơn bèn thôi. Hôm sau Đức Sơn thăng đường, quả nhiên khác vẻ 
ngày thường. Nham Đầu ra trước chúng, vỗ tay cười nói lớn: "Cũng may lão già nầy biết câu tối hậu. 
Mai mốt thiên hạ chẳng ai làm gì được lão." Theo Vô Môn Huệ Khai trong Vô Môn Quan, hành giả tu 
thiển có thấy gì không? Cả Nham Đầu và Đức Sơn trong mộng cũng còn chưa thấy được câu nói tối 
hậu. Xét kỹ lại, họ chẳng khác chỉ một nhóm tượng gỗ trong lều—The kôan "Te-Shan-Bowls in Hand" 
in example 13 of the Wu-men-kuan. According to the Records of the Transmission of the Lamp 
(Ch?uan-Teng-Lu), Volume XV, one day, Te-shan descended to the dining hall, bowls in hand. Hsueh- 
feng asked him, "Where are you going with your bowls in hand? The bell has not rung, and the drum 
has not sounded." Te-shan turned and went back to his room. Hsueh-feng brought up this matter with 
Yen-tou. Yen-fou said, ”“Te-shan, øreat as he 1s, does not yet know the last word." Hearing about this, 
Te-shan sent for Yen-fou and asked, "Dont you approve this old monk?” Yen-tfou whispered his 
meanming. Te-shan said nothing further. Next day, when Te-shan took the high seat before his assembly, 
his presenfation was very different from usual. Yen-fou came to the front of the hall, rubbing his hands 
and laughing, saying, "How delightful! Our Old Boss has got hold of the last word. From now on, no 
one under heaven can outdo him!" According to Wu Men Hui-Kai in the Wu-Men-Kuan, Zen 
practitioners, do you see anything? As to the last word, neither Yen-tou nor Te-shan has yet dreamed 
of 1t. When you examine them closely, you find they are no different from wooden 1mages in a booth. 


15) Đức Sơn: Thiêu Sớ—Burns His Comnunenfaries 

Theo Cảnh Đức Truyền Đăng Lục, quyển XV, một buổi chiều, Đức Sơn ngồi ở ngoài thất, lặng lẽ 
nhưng hăng say tìm kiếm chân lý. Sùng Tín hỏi: “Sao không vào?” Đức Sơn đáp: “Trời tối.” Tổ sư bèn 
thắp một ngọn đuốc trao cho Đức Sơn. Lúc Đức Sơn sắp sữa đón lấy đuốc thì Sùng Tín bèn thổi tắt 
mất. Nhân đó tâm của Đức Sơn đột nhiên mở rộng trước chân lý của đạo Thiển. Đức Sơn cung kính 
làm lễ, và Tổ sư hỏi: “Thấy gì?” Đức Sơn đáp: “Từ nay trở đi chẳng còn chút nghi ngờ những thoại 
đầu nào của lão Hòa Thượng nữa.” Sáng hôm sau, Đức Sơn mang tất cả những sách sớ giải về Kinh 
Kim Cang mà ngài đã coi trọng và đi đâu cũng mang theo, ném hết vào lửa và đốt thành tro, không 
chừa lại gì hết. Lần đầu tiên Đức Sơn đối đáp với Sùng Tín về Long Đàm (Đầm Rồng), lớp vỏ chắc 
cứng của tâm trí Đức Sơn bị đập nát hoàn toàn, giải tỏa tất cả những thế lực ẩn nấp sâu xa trong tâm 
thức của ông. Rồi khi ngọn đuốc bỗng dưng bị thổi tắt, tất cả những gì ông đã từ chối trước khi có biến 
cố này giờ được lấy lại vô điều kiện. Ngài nói: “Đàm huyền luận diệu cho đến đâu cũng chẳng khác 
đặt một sợi lông vào giữa hư không vô tận; còn cùng kiếp tận số tìm kiếm then chốt máy huyền vi như 
đổ một giọt nước xuống vực sâu không đáy, chẳng thấm vào đâu. Học với chẳng học, mình ta biết.” 
Sáng hôm sau, Hòa Thượng Long Đàm thượng đường thuyết pháp. Ngài gọi Tăng chúng lại nói: 
“Trong đây có một lão Tăng răng như rừng gươm, miệng tợ chậu máu, đánh một hèo chẳng ngoái cổ, 
lúc khác lại lên chót núi chớn chở dựng đạo của ta ở đấy.”——According to Ching-Te Chuan teng Lu, 
volume XV, one evening Te-Shan was sitting ouside the room quietly and yet earnestly in search of 
the truth. Ch°ung-Hsin said: “Why do you not come 1n?” Te-Shan replied: “It 1s dark.” Whereupon 
Ch*ung-Hsin lighted a candle and handed to Te-Shan. When Te-Shan was about to take 1t, Ch°ung- 
Hsin blew 1t out. Thís suddenly opened his miínd to the truth of Zen teaching. Te-Shan bowed 
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respectfully.” The master asked: “What 1s the matter with you?” Te-Shan asserted: “After this, 
whatever proposifions the Zen masters may make about Zen, I shall never again cherish a doubt about 
them.” The next morning Te-Shan took out all his commentarles on the Vajracchedika, once so valued 
and considered so indispensable that he had to carry them about with him wherever he went, 
committed them to the flames and turned them all into ashes. His first talk with Ch'ung-hsin concerning 
the Dragon's Pool completely crushed the hard crust of Te-shans menftality, releasing all the forces 
deeply hidden in his consciousness. When the candle was suddenly blown out, all that was negated 
pnior to this incident unconditionally reasserted 1tself. He exclaimed: “However deep your knowledge 
of abstrue philosohy, 1t 1s like a piece of harr placed In the vastness of space; and however 1mportant 
your experience 1n worldly things, 1t 1s like a drop of water thrown Into an unfathomable abyss.” The 
next morninsg, Zen master Lung-T”an entered the hall to preach the assembly, said: "Among you 
monks, there 1s a old monk, whose teeth are as sharp as swords, and mouth 1s as red as a basin of 
blood, a blow on his head will not make him turn back; later he will ascend the top of a sheer mountain 
to establish my sect.” 


16) Đức Sơn: Vượt Lên và Đi Ra Ngoài Cái Tỉnh Ngộ Từ Mộng Thì Còn Lại Cái GŒì?—Beyond 
Awakeming From a Dream, And Then Going Beyond This Awakening, What Matters Remain? 
Theo Cảnh Đức Truyền Đăng Lục, quyển XV, vì Thiền Sư Đức Sơn Tuyên Giám (780-865) có bệnh 
nên có một vị Tăng đến hỏi: "Lại có ai chẳng bệnh chăng?" Sư đáp: "Có." Vị Tăng lại hỏi: "Thế nào 
là người chẳng bệnh?" Sư quát: "Ôi da! Ôi da!" Sau đó sư bảo chúng lời khuyên lần cuối cùng: "Chụp 
nắm hư không tìm tiếng luống nhọc tâm thân các ông. Vượt ngoài cái tỉnh ngộ từ mộng, và đi ra ngoài 
cái tỉnh ngộ thì còn lại cái gì?" Sau khi nói xong, Sư ngồi yên mà thị tịch. Nhằm ngày mồng ba tháng 
chạp năm Ất Dậu, năm 865. Vua phong sắc thụy "Kiến Tánh Đại Sư."——According to Ching-Te Chuan 
teng Lu, volume XV, because Te-Shan had become 1Ìl, a monk asked, "Is there someone who 1s not 
1ll2" Te-Shan said, "Yes." The monk asked, "What about the one who 1s not 1ll!?" Te-Shan yelled, 
"Aaghl Aagh!" Later Te-Shan gave a final admonishment to his congregation, saying, "Grasping after 
what 1s empty and chasing echoes will only fatigue your mind and spirit. Beyond awakening from a 
dream and then going beyond this awakening, what matters remain?" After saying this, Te-Shan 
peacefully sat and passed away. The date was the third day of the twelfth lunar month in the year 865. 

He received the posthumous name "Zen Master Behold Self-Nature." 


CCXXYVIII.Đức Thành: Tê-ch'êng 

1)_ Đáp Trả Ân Thầy— To Repay The Master's Grace 

Thuyền Tử Đức Thành Thiền Sư (805-881). Hiện nay chúng ta không có nhiễu tài liệu chỉ tiết về 
Thiền Sư Thuyền Tử; tuy nhiên, có một số chỉ tiết lý thú về vị Thiền sư này trong như trong Truyền 
Đăng Lục, quyển XIV: Sư cũng được biết đến với tên "Thuyền Tử" hay "Thuyền Tăng," đệ tử và là 
truyền nhân nối pháp của thiển sư Dược Sơn Duy Nghiễm. Quê sư ở một thị trấn mà bây giờ thuộc tỉnh 
Tứ Xuyên. Ông theo học với Dược Sơn trong ba mươi năm và được Dược Sơn truyền tâm ấn. Vào lúc 
được truyền tâm ấn của Dược Sơn, ông thường tu tập thân thiết với Đạo Ngộ và Vân Nham. Khi ông 
rời núi Dược Sơn, ông nói với Đạo ngộ và Vân Nham: "Hai ông phải chia ra đi hai hướng để hoằng 
hóa yếu chỉ đạo của thầy mình. Còn riêng tôi, bản chất của tôi không theo được khuôn phép. Tôi thích 
thiên nhiên và chỉ làm điều gì mình thích. Tôi không thích hợp làm viện chủ một tự viện. Nhưng nhớ 
nơi tôi ở. Và nếu như mấy ông có gặp những người có đại căn thì gửi một trong số những người ấy đến 
tôi. Tôi sẽ truyền dạy cho người ấy tất cả những gì mà tôi đã học hỏi trong đời. Bằng cách nà y tôi mới 
có thể đáp đền được công ơn của thầy mình."—Zen Master Chuan-zi, name of a Chinese Zen master 
1n the ninth century. We do not have detailed documents on this Zen Master; however, there 1s some 
1nteresting Information on him in the Records of the Transmission of the Lamp (Ch°uan-Teng-Ln), 
Volume XIV: He was also known as the "Boatman” or "Boat Monk," a disciple and Dharma helir of 
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Yao-shan. He was from a town which 1s now a place in modern Sichuan Province. Decheng studied 
with Yao-shan for thirty years and received the mind seal. At the time when he received Dharma 
transmission from Yao-shan he intimately practiced the Way with Daowu and Yun-yan. When he left 
Mount Yao, he said to them, "You two must each go 1nto the world your separate ways and uphold the 
essence of our teachers path. My own nature 1s undisciplined. I delight in nature and in doing as Ï 
please. m not fit to be head of a monastery. But remember where I reside. And 1ƒ you come upon 
persons of great ability, send one of them to me. Let me teach him and LÏI pass on to him everything 
Ive learned ¡n life. In this way I can repay the kindness of our late teacher.". 


2) Đức Thành: Mọi Người Tự Tu Tự Thấy, Chẳng Có Gì Để Truyền—Practice and See for 
Yourselves, Nothing's Leƒt to Pass 0n 
Thuyền Tử Đức Thành Thiền Sư (805-881). Hiện nay chúng ta không có nhiễu tài liệu chỉ tiết về 
Thiền Sư Thuyền Tử; tuy nhiên, có một số chỉ tiết lý thú về vị Thiển sư này trong như trong Truyền 
Đăng Lục, quyển XIV. Khi Thuyền Tử ra đi đến sống ẩn cư ở Hoa Đình, dọc theo bờ sông Ngô mà 
bây giờ thuộc Thượng Hải, nơi ông thường dùng chiếc đò nhỏ đưa khách qua sông. Một lần nọ, thuyền 
đậu bên bờ, Sư ngồi rảnh rang, có vị quan đến hỏi: "Thế nào là việc hằng ngày của Hòa Thượng?" Sư 
dựng đứng mái chèo, bảo: "Ông có hội chăng?" Vị quan nói: "Không hội." Sư bảo: "Nếu chỉ chèo 
trong sóng xanh, ít gặp được cá vàng." Sư có kệ rằng: 
"Tam thập niên lai tọa điếu đài 
Câu đầu vãng vãng đắc hoàng năng 
Kim lân bất ngộ không lao lực 
Thâu thủ ty luân qui khứ lai." 
(Ba mươi năm bến câu ngồi 
Đầu lưỡi lâu lâu được ba ba 
Vảy vàng không gặp lao lực uống 
Cuốn phăng dây nhợ quay về thôi). 
“Thiên xích ty luân trực hạ thùy 
Nhất ba tài động vạn ba tùy 
Dạ tịnh thủy hàn ngư bất thực 
Mãn thuyêển không tải nguyệt minh qui.' 
(Ngàn thước nhợ dây buông thẳng câu 
Đợt sóng vừa nhô muôn sóng vờn 
Nước lạnh đêm khuya không cá đớp 
Đầy thuyền chở rỗng ánh trăng thâu). 
"Tam thập niên lai hải thượng du 
Thủy thanh ngư hiện bất thôn câu 
Điếu can chước tận trùng tài trúc 
Bất kế công trình đắc tiện hưu." 
(Ba mươi năm qua trên biển dồi 
Nước trong cá hiện chẳng ăn mỗi 
Cần câu chặt sạch trồng lại trúc 
Chẳng kể công trình miễn tiện thôi). 
"Hữu nhất ngư hề vĩ mạc tài 
Hỗn dung bao nạp tín kỳ tai 
Năng biến hóa, thổ phong lôi 
Hạ tuyến hà tằng điếu đắc lai." 
(Có con cá kia lớn 'dễ tào' 
Hỗn dung bao nạp lạ làm sao 


' 
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Hay biến hóa, nhả gió sét 

Thả nhợ chưa từng câu được nào). 
"Biệt nhân chỉ khan thái phù dong 

Hương khí trường niêm nhiễu chỉ phong 

Lưỡng ngạn ánh, nhất thuyền hồng 

Hà tầng giải nhiễm đắc hư không." 
(Người ngoài chỉ thấy hái phù dong 

Hương khí dính mãi quanh chỉ phong 

Hai bờ sáng, một thuyền hồng 

Chưa từng giải nhiễm được hư không). 
"Vấn ngã sanh nhai chỉ thị thuyền 

Tử tôn các tự đổ cơ duyên 

Bất do địa, bất do thiên 

Trừ khước thoa y vô khả truyền." 
(Hỏi tớ sanh nhai chỉ nhờ thuyền 

Cháu con đều tự thấy cơ duyên 

Chẳng tại đất, chẳng tại trời 

Trừ áo tơi ra chẳng thể truyền). 


(Phần Việt dịch trích từ Cảnh Đức Truyền Đăng Lục, Quyển XIV, của Lý Việt Dũng, NXB Hồng Đức, 
2013) —Zen Master Chuan-z1, name of a Chinese Zen master In the ninth century. We do not have 
detailed documents on this Zen Master; however, there 1s some 1nteresting 1nformation on him in the 
Records of the Transmission of the Lamp (Ch“uan-Teng-Lu), Volume XIV. When he departed and 
setfled down 1n relative seclusions at Hua-ting, on the bank of the WUu River, In the area of modern 
Shanghai, where he used a small boat to ferry people across the river. Once at the boat landing at the 
side of the river, an official asked him, "What do you do each day?” Decheng held the boat oar up In 
the arr and said, "Do you understand?" The official said, "I dont understand." Decheng said, "If you 
only row in the clear waves, 1fs hard to find the golden fish." Decheng composed a verse that said: 


“Thirty years on the river bank. 
Angling for the great function, 
If you dontt catch the golden fish, 
1£s all in van. 

You may as well reel in 
and go back home." 

"Letting down the line ten thousand feet, 
A breaking wave makes 
ten thousand ripples. 

At night in still water, 

the cold fish wont bite. 

An empty boat filled 

with moonlight returns." 

"Sailing the sea for thirty years, 
The fish seen in clear water 
wortt take the hook. 
Breaking the fishing pole, 
ørowing bamboo, 
Abandoning all schemes, 
one finds repose.” 

“There's a great fish 
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that cant be measured. 

lt embraces the astonsihing 

and wondrous! 

In wind and thunder transformed, 
How can 1t be caught?” 

"Others only seek gathering lotus flowers, 
Therr scent pervading the wind. 

But as long as there are two shores 
and a lone red boat, 

There's no escape from pollution, 
nor any attainment of emptiness. " 
If you asked, "Is this lone boat 

all there 1s in life?" 

Td say, 

"Descendants will each see the results." 
Not depending on earth or heaven, 
When the rain shaw] 1s removed, 
nothings left to pass on. 


3) Đức Thành Và Thiện Hội— Tê-ch'êng and Shan-Hui 

Thuyển Tử Đức Thành Thiền Sư (805-881). Hiện nay chúng ta không có nhiều tài liệu chỉ tiết về 
Thiền Sư Thuyền Tử; tuy nhiên, có một số chi tiết lý thú về vị Thiển sư này trong như trong Truyền 
Đăng Lục, quyển XIV. Khi thiền sư Viên Trí Đạo Ngộ có dịp đến Kinh Khẩu, gặp lúc thiển sư Thiện 
Hội thượng đường. Có vị Tăng hỏi: "Thế nào là pháp thân?" Thiện Hội đáp: "Pháp thân không tướng. " 
Vị Tăng hỏi: "Thế nào là pháp nhãn?" Thiện Hội đáp: "Pháp nhãn không tì vết." Đạo Ngộ bất chợt 
phá lên cười lớn. Thiện Hội bèn xuống tòa hỏi Đạo Ngộ: "Tôi vừa đáp câu hỏi của một vị Tăng, chắc 
có chỗ không đúng khiến Thượng Tọa phát cười, xin Thượng Tọa từ bi chỉ dạy." Đạo Ngộ bảo: "Hòa 
Thượng bậc nhất ở thế gian là đúng, nhưng về xuất thế thì chưa có thầy." Thiện Hội thưa: "Chỗ nào tôi 
không đúng, mong Thượng Tọa vì tôi nói để phá." Đạo Ngộ nói: "Tôi hoàn toàn không nói, mời Hòa 
Thượng đi đến chỗ Hoa Đình Thuyển Tử." Thiện Hội hỏi: "Người ấy như thế nào?" Đạo Ngộ nói: 
"Người ấy trên không có miếng ngói, dưới không có cả cái chỗ để cuốc. Hòa Thượng muốn đi xin đổi 
y phục hành cước Tăng mà đến." Thiện Hội bèn giải tán hội chúng, sửa sang hành lý, rồi đi thắng đến 
Hoa Đình Thuyền Tử. Vừa thấy Thiện Hội đến, Thuyền Tử liền hỏi: "Đại Đức trụ trì chùa nào?" 
Thiện Hội thưa: "Chùa tức chẳng trụ, trụ tức chẳng giống." Thuyền Tử hỏi: "Chẳng giống, giống cái 
gì?" Thiện Hội nói: "Chẳng pháp trước mắt." Thuyền Tử hỏi: "Ở đâu học được nó?" Thiện Hội nói: 
"Chẳng phải chỗ mắt tai đến." Thuyền Tử cười bảo: "Một câu hợp đầu ngữ, muốn kiếm cọc cột lừa. 
Thả ngàn thước tơ ý ở đầm sâu, la lưỡi câu ba tấc, nói mau! Nói mau!" Thiện Hội vừa mở miệng, bị 
Thuyển Tử đánh cho một chèo té xuống nước. Thiện Hội mới leo lên thuyền, Thuyền Tử lại hối: "Nói! 
Nói!" Thiện Hội vừa mở miệng, lại bị Thuyền Tử đánh. Thiện Hội hoát nhiên đại ngộ, bèn gật đầu ba 
cái. Thuyền Tử bảo: "Sợi nhợ đầu sào mặc người đưa, chẳng chạm sóng xanh ý tự khác." Thiện Hội 
bèn hỏi: "Thả nhợ buông câu ý thầy thế nào?" Thuyền Tử nói: "Nhợ tơ nổi trên mặt nước biếc. Lời 
kèm huyễển mà không đường, đầu lưỡi nói mà không nói. Câu khắp dòng sông mới gặp cá vàng." 
Thiện Hội bịt tai lại. Thuyền Tử bảo: "Như thế! Như thế!" Thuyển Tử phó chúc rằng: "Người ra đi 
phải tìm chỗ ẩn thân nơi chỗ mất dấu vết; nếu chỗ có dấu vết chớ ẩn thân. Ta ba mươi năm ở Dược 
Sơn chỉ sáng tỏ việc này. Nay ngươi đã được nó, sau chớ ở chỗ xóm làng thành thị, nên vào trong núi 
sâu bên cạnh đồng để tìm lấy một cái, nửa cái tiếp tục không để đoạn dứt." Thiện Hội liển từ giã 
Thuyền Tử mà ra đi, thỉnh thoảng ngó lại. Thuyền Tử bèn gọi: "Xà lê!" Thiện Hội quay đầu ngó lại. 
Thuyền Tử liền dựng đứng cây chèo bảo: "Ngươi sẽ bảo riêng có." Nói xong Thuyền Tử lật úp thuyền 
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xuống nước rồi biến mất trong nước, không còn ai gặp Sư nữa—Zen Master Chuan-zi, name of a 
Chinese Zen master in the ninth century. We do not have detailed documents on this Zen Master; 
however, there 1s some 1nteresting 1nformation on him In the Records of the Transmission of the Lamp 
(Chˆuan-Teng-Lu), Volume XIV. When Zen master Daowu went to Jing-kou where he happened to 
see Zen master Shan-hui give a lecture. A monk attending the talk asked Shan-hul, "What is the 
dharmakaya?" Shan-hui said, "The dharmakaya 1s formless." The monk asked, “What 1s the Dharma 
eye?" Shan-hui said, "The Dharma eye 1s without defect." When he heard this, Daowu laughed loudly 
1n spIte of himself. Shan-hui got down off the lecture platform and said to Daowu, "Something T said in 
my answer to that monk was not correct and 1t caused you to laugh out loud. Please dont withhold 
Shen-huiyour compassionate instruction about this!" Daowu said, "You have gone into the world to 
teach, but have you not had a teacher?" Shan-hui said, "Ive had none. May I ask you to clarify these 
matters?”" Daowu said, "I cant speak of it. Ï invite you to go to see the Boat Monk at Hua-ting." Shan- 
hui said, "Who 1s he?” Daowu said, "Above him there's not a single roof tile, below him theres no 
ground to plant a hoe. If you want to see him you must change 1nto your traveling clothes." After the 
meeting was over, Shan-hui packed his bag and set out for Hua-ting. When Decheng saw Shan-hui 
coming he said, "Your Reverencel In what temple do you reside?" Shan-hui said, "I dont abide In a 
temple. Where I abide 1s not like..." Decheng said, "Its not like? Its not like what?" Shan-huIl said, "It's 
not like the Dharma that meets the eye." Decheng said, "Where did you learn this teaching?” Shan-hui 
said, "Notin a place which the ears or eyes can perceive." Decheng said, "A single phrase and you fall 
into the path of principle. Then youre like a donkey tethered to a post for countless eons." The 
Decheng said, "You've let down a thousand-foot line. Youre fishing very deep, but your hook 1s still 
shy by three inches. Why don you say something?” As Shan-hui was about to speak Decheng knocked 
him Into the water with the oar. When Shan-hui clambered back into the boat Decheng yelled at him, 
"Speak! Speakl" Shan-hui tried to speak but before he could do so Decheng struck him again. 
Suddenly Shan-hui attained great enlightenment. He then nodded his head three times. Then Decheng 
said, "Now youre the one with the pole and line. Just act by your own nature and donft defile the clear 
waves." Shan-hui asked, "What do you mean by throw off the line and cast down the pole'?" Decheng 
said, “The fishing line hangs In the green water, drifting without intention.” Shan-hui said, “There 1s no 
path whereby words may gain entry to the essence. The tongue speaks, but cannot speak 1t." Decheng 
said, "“When the hook disappears Into the river waves, then the golden fish 1s encountered." Shan-hui 
then covered his ears. Decheng said, "Thafs 1t! Thats 1t!" He then enjoined Shan-hul, saying, 
"Hereafter, conceal yourself in a place without any trace. If the place has any sign dont stay there. I 
sfayed with Yao-shan for thirty years and what I learned there Ï've passed to you today. NÑow that you 
have 1t, stay away from crowded cities. Instead, plant your hoe deep 1n the mountains. Find one person 
or on-half a person who wont let it die." Shan-hui then bid Decheng goodbye. As he walked away he 
looked back at Decheng. Suddenly Decheng yelled, "Your Reverence!" Shan-hui stopped and turned 
around. Decheng held up the oar and said, "Do you say there's anything else?” He then tipped over the 
boat and disappeared Into the water, never to be seen again. 


CCXXIX.Đường Hiển Tông Vấn Quang— T'ang Hsien Tsung: Asks about the Light 

Vua Đường Hiển Tông nhận xá lợi của đức Phật đã tôn trí trong cung điện và cúng dường. Đêm nọ, xá 
lợi phát quang, vì vậy mà sáng sớm ngày hôm sau nhà vua bèn hỏi các quan đại thần về việc này. Tất 
cả đều ca ngợi việc này là kết quả của công đức và ảnh hưởng thuộc về bậc thánh của nhà vua. Vua 
Hiển Tông nói với Hán Do (?): “Tất cả những quan đại thần khác đều đưa ra lời ca ngợi. Tại sao chỉ 
có một mình ông không đưa ra một lời nào?” Hán Do đáp: “Theo chỗ của hạ thần đã đọc trong kinh 
điển Phật giáo, ánh sáng của một vị Phật không có màu sắc như xanh, vàng, đỏ hay trắng. Đây phải là 
ánh sáng bảo vệ của long thần.” Ngay đó vua Hiển Tông hỏi: “Vậy thì cái gì là ánh sáng của một vị 
Phật?” Hán Do không có lời đáp. Vì vậy mà ông ta bị xử phạt bằng cách lưu đày đi Triều Châu Phủ 
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trong tỉnh Quảng Đông, nơi mà ông ta đã giáo hóa những cư dân còn man di trong những vùng hoang 
dã đó—Emperor Xiangzong of the Tang dynasty received the Buddhas relics, installed them 1n the 
palce, and made offerinss to them. That mght they emitted light, so early the next morning the emperor 
asked his ministers about this. All praised 1t as the result of the emperor's holy virtue and Influence. 
Only Han-Yu said nothing. The emperor said to Han, “All the other ministers have offered praise. Why 
do you alone offer no praise?” Han-Yu answered, “According to whfa I have read in the Buddhist 
Scriptures, the light of a Buddha has no color such as blue, yellow, red, or white. It must have been the 
protective light of the dragon gods.” Thereupon the emperor asked, “Then what 1s th elight of a 
Buddha?” Han-Yu had no response. For this he was punished by exile to Chao-zhou Fu in Kuang-tung 
Province, where he set himself to civilize the rude 1nhabitants of those wild parts. 


CCXXX.Đường Thái Tông Kình Bát— T'ang T"ai-Tsung Holds a Bowl 

Một hôm, vua Đường Thái Tông ôm bát lên. Rồi nhà vua hỏi quan Tể Tướng Vương Toại: “Trên đỉnh 
Đại Ngu (2) bát này không thể nhất lên được. Làm thế nào mà bây giờ nó lại nằm trong tay của một 
người kém đức như thế này?” Vương Toại không có lời đáp. Theo Cảnh Đức Truyền Đăng Lục, quyển 
IV, người ta kể rằng ba ngày sau khi Huệ Năng rời khỏi Hoàng Mai thì tin mật truyền y pháp tràn lan 
khắp chốn già lam, một số Tăng phẫn uất do Huệ Minh cầm đầu đuổi theo Huệ Năng. Qua một hẻm 
núi cách chùa khá xa, thấy nhiều người đuổi theo kịp, Huệ Năng bèn ném cái áo pháp trên tảng đá 
gân đó, và nói với Huệ Minh: “Áo nây là vật làm tin của chư Tổ, há dùng sức mà tranh được sao? 
Muốn lấy thì cứ lấy đi!” Huệ Minh nắm áo cố dở lên, nhưng áo nặng như núi, ông bèn ngừng tay, bối 
rối, run sợ. Tổ hỏi: “Ông đến đây cầu gì? Cầu áo hay cầu Pháp?” Huệ Minh thưa: “Chẳng đến vì áo, 
chính vì Pháp đó.” Tổ nói: “Vậy nên tạm dứt tưởng niệm, lành dữ thảy đừng nghĩ tới.” Huệ Minh vâng 
nhận. Giây lâu Tổ nói: “Đừng nghĩ lành, đừng nghĩ dữ, ngay trong lúc ấy đưa tôi xem cái bổn lai diện 
mục của ông trước khi cha mẹ chưa sanh ra ông.” Thoạt nghe, Huệ Minh bỗng sáng rõ ngay cái chân 
lý căn bản mà bấy lâu nay mình tìm kiếm khắp bên ngoài ở muôn vật. Cái hiểu của ông bây giờ là cái 
hiểu của người uống nước lạnh nóng tự biết. Ông cảm động quá đỗi đến toát mồ hôi, trào nước mắt, 
rồi cung kính đến gần Tổ chấp tay làm lễ, thưa: “Ngoài lời mật ý như trên còn có ý mật nào nữa 
không?” Tổ nói: “Điểu tôi nói với ông tức chẳng phải là mật. Nếu ông tự soi trở lại sẽ thấy cái mật là 
ở nơi ông.”—One day, Emperor Trang T'ai Tsung of the Sung dynasty held up a bowl. He then asked 
his prime minister, Wang Sui, “On top of Dayu Peak this bowl]l could not be lifted. How 1s 1t that 1t now 
rests 1n the hand of this man of litle merit?” Wang Sui had no reply. According to the Records of the 
Transmission of the Lamp (Chˆuan-Teng-Lu), Volume TV, 1fs said that three days after Hui-Neng left 
Wang-Mel, the news of what had happened in secret became noised abroad throughout the monastery, 
and a group of inndignant monks, headed by Hui-Ming, pursued Hui-Neng, who, in accordance with his 
masterˆs instructions, was silently leaving the monastery. When he was overtaken by the pursuers 
while crossing a mountain-pass far from the monastery, he laid down his robe on a rock near by and 
said to Hui-Ming: ““This robe symbolizes our patriarchal faith and 1s not to be carried away by force. 
Take this along with you 1ƒ you desired to.” Hui-Ming tried to Hit it, bụt it was as heavy as a mountain. 
He halted, hesitated, and trembled with fear. At last he said: "IÏ come here to obtain the faith and not 
the robe. Oh my brother monk, please dispel my 1gnorance.” The sixth patriarch said: “If you came for 
the faith, stop all your hankerings. Do not think of good, do not think of evil, but see what at this 
moment your own original face even before you were born does look like.” After this, Hui-Ming at 
once perceived the fundamenrtal truth of things, which for a long time he had sought in things without. 
He now understood everything, as 1f had taken a cupful of cold water and tasted 1t to his own 
safisfaction. Out of the immensity of his feeling he was literally bathed in tears and perspirations, and 
most reverently approaching the patriarch he bowed and asked: “Besides this hidden sense as 1S 
embodied In these sigmificant words, 1s there anything which 1s secret?” The patriarch replied: “In what 
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I have shown to you there 1s nothing hidden. If you reflect within yourself and recogn1ze your own 
face, which was before the world, secrecy 1s in yourself.” 


CCXXXI.Đường Túc Tông Và Quốc Sư Huệ Trung—T'ang Shu Tsung and the Natonal Teacher 
Hui-Chung 

Hiện nay chúng ta không có nhiều tài liệu chỉ tiết về Thiên của Vua Đường Túc Tông; tuy nhiên, có 
một vài chi tiết lý thú về Thiển của vị vua này trong Truyền Đăng Lục, quyển V và Theo Bích Nham 
Lục, tắc 18. Đó là Công Án Quốc Sư Vô Phùng Tháp. Tháp không có mối nối, nhà Thiển dùng để chỉ 
Thiền pháp kín đáo vi diệu, khó dùng lời biểu đạt. Công án nói về cơ duyên vấn đáp giữa Huệ Trung 
Quốc Sư và vua Đại Tông. Một hôm Huệ Trung Quốc Sư thấy duyên hóa độ sắp mãn, bèn đến từ giả 
vua Đại Tông để trở về núi. Vua hỏi: "Sau khi diệt độ, đệ tử này phải làm gì để tưởng nhớ thầy?" Sư 
đáp: "Bảo đàn việt xây một ngôi tháp Vô Phùng cho ta." Vua nói: "Xin thầy cho con bản vẽ của ngôi 
tháp." Sư lặng thinh giây lát rồi hỏi lại vua: "Ngài có hiểu chăng?" Vua nói: "Không hiểu." Sư nói: 
"Khi bần đạo đi rồi có thị giả Ứng Chơn sẽ biết việc này. Xin hỏi ông ta."——We do not have detailed 
documents regarding acts of Zen of this King; however, there 1s some 1nteresting information on him 1n 
The Records of the Transmission of the Lamp (Chˆuan-Teng-Lu), Volume V, and in the Pi-Yen-Lu, 
example I8. The Koan of National Teacher Chung's seamless monument. Zen methods are wonderful 
and canmnot be expressed by words. The koan about the potentiality and conditions of questions and 
answers between National Teacher Chung and Emperor Dai Zong. According to the Pi-Yen-Lu, 
example I8, one day when Nanyang was near death, he took leave of the emperor Dai Zong. The 
emperor said, "After you have gone, how should this disciple memorize you?” Nanyang said, "Please 
build me a seamless monument." The emperor said, "Please give me the drawing plan for the stupa.” 
After a long pause, Nanyang said, "Do you understand?" The emperor said, "No." Nanyang said, 
"After Im gone, my disciple Danyuan will understand about this matter. Please ask him about this. " 


CCXXXHI.Edward Conze: 

1) Bốn Giai Đoạn Phát Triển Thiền Tông— Four Stages oƒ Deyelopment oƒ Zen in Zen Sect 

Theo Edward Conze trong Tỉnh Hoa và Phát Triển Phật Giáo, có bốn giai đoạn phát triển của Thiển 
tông. Thứ nhất là giai đoạn hình thành bắt đầu vào khoảng năm 440 sau Tây lịch với nhóm học Tăng 
của bản kinh Lăng Già bằng Hoa Ngữ của Đức Hiển. Vào khoảng năm 520 chúng ta có chân dung 
thần thoại của Bồ Đề Đạt Ma. Sau đó, một nhóm Tăng sĩ qui tụ xung quanh những thiển sư như Tăng 
Xán với bài kệ thị tịch Tín Tâm Minh, là một trong số những bài thuyết minh hay nhất về Phật giáo 
mà ta được biết, và Huệ Năng, người miền Nam Trung Hoa, được hậu thế coi như một người thất học, 
nhưng với tinh thần thực nghiệm, đã đi đến chân lý bằng con đường đốn ngộ. Nhiều truyền thống về 
cựu sử của Thiên tông là những phát kiến của thời gần đây. Tuy nhiên, nhiều câu thoại đầu và nhiều 
bài kệ của các vị tổ được truyền thừa đến chúng ta, là những tài liệu lịch sử và tâm linh rất có giá trị. 
Thứ nhì là giai đoạn sau khoảng năm 700 sau Tây lịch, Thiển tông tự lập thành một tông phái biệt 
lập. Năm 734, Thân Hội, một đệ tử của Huệ Năng, thành lập một phái ở Nam Trung Hoa. Trong khi 
ngành Thiển Bắc tông suy tàn vào giữa thời nhà Đường (khoảng năm 750), tất cả những phát triển sau 
này của Thiền tông đều bắt nguồn từ phái của Thần Hội. Chư Tăng của Thiển tông từ trước đến bấy 
giờ vẫn sống trong những tịnh xá của Luật tông, nhưng vào năm 750 Bách Trượng Hoài Hải đặt ra cho 
họ một qui luật riêng và một tổ chức độc lập. Đặc điểm cách mạng nhất của Luật tông Bách Trượng là 
sự du nhập công việc tay chân: “Một ngày không làm, một ngày không ăn.” Dưới triểu đại nhà Đường 
(618-907), Thiền tông dần dần lấn át những tông phái khác. Một trong những lý do là nó tổn tại hơn 
những tông phái khác sau cuộc ngược đãi tàn bạo năm 845. Năm Thiển sư trong nhóm đệ tử của Huệ 
Năng mở đầu cho một loạt những Thiên sư đời nhà Đường và đó là thời kỳ oanh liệt và sáng tạo của 
Thiền tông. Thứ ba là giai đoạn vào khoảng năm 1000, Thiền tông đã làm lu mờ tất cả mọi tông phái 
Phật giáo ở Trung Hoa, trừ phái Di Đà. Trong Thiển tông, phái Lâm Tế giữ vai trò lãnh đạo. Phương 
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pháp phái này bây giờ đã được hệ thống hóa. Trong hình thức mật ngôn và thoại đầu bí hiểm, thường 
nối kết với các Thiền sư đời Đường, những chuyên thư được trước tác vào thế kỷ thứ 12 và 13. Những 
mật ngôn theo thuật ngữ công án. Đây là một thí dụ: Một hôm vị Tăng hỏi Động Sơn “Phật là gì?” 
Động Sơn trả lời “Ba lạng vải gai.” Thứ tư là giai đoạn kết thúc thời kỳ thấu nhập vào văn hóa Viễn 
Đông nói chung, trong nghệ thuật và trong tập quán sống. Nghệ thuật thời Tống là một biểu thị của 
triết học Thiền. Đặc biệt ở Nhật Bản, ảnh hưởng văn hóa của Thiên rõ rệt nhất. Thiển tông được mang 
vào Nhật Bản vào năm 1200. Tính chất đơn giản và anh hùng mã thượng của nó đã lôi cuốn những 
người ở giai cấp võ sĩ. Kỷ luật Thiền giúp họ vượt được sự sợ hãi về cái chết —According to Edward 
Conze in Buddhism: Its Essence and Development, there are four stages of development of the Zen 
School. Eirst, the formative period began about 440 A.D. with a group of students of Gunabhadraˆs 
Chinese translation of the Lankavatara Sutra. About 520 A.D., we have the legendary figure of 
Bodhidharma. After that, a few groups of monks round Zen masters like Seng-T”san (2-606), whose 
poem, called Hsin Hsin Ming (Ôn Believing in Mind) 1s one of the finest expositlons of Buddhism we 
know of, and Hui-Neng (637-713), of South China, who ¡s held up to posterity as an 1lliterate, 
practically-minded person, who approached truth abruptly and without circumlocution. Much of the 
traditions about the early history of Zen are the Inventions of later age. Many of the Sayings and Songs 
of the patrlarchs which are transmitted to us are, however, very valuable historical and spiritual 
documents. The second stage of development of the Zen School 1s the period after 700 A.D. Zen 
established 1tself as a separate school. In 734, Shen-Hui, a đdisciple of Hui-Neng, founded a school in 
the South of China. While the Northern branch of Zen died out in the middle of the Tang dynasty 
(750A.D.), all the later developments of Zen 1ssue from Shen-Hui”s school. Whereas so far the Zen 
monks had lived in the monasteries of the Lu-Tsung (Vinaya) sect, about 750 A..D. Pai-Chang 
provided them with a special rule of ther own, and an ¡independent orgamization. The most 
revolutionary feature of Pai-Chang”s Vinaya was the Introduction of manual work. “A Day Without 
Work, A Day Without Food.” Under the Tang Dynasty (618-907), the Zen sect slowly gained Its 
ascendancy over the other schools. One of the reasons was the fact that it survived the bitter 
persecution of 845 better than any other sects. The five Great Masters among Hui-Neng”s disciples 
1nitiated a long series of great Tang masters of Zen, and this was the heroic and creative period of 
Zen. The third stage of development of the Zen School 1s the period around 1,000 A.D., Zen had 
overshadowed all Chinese Buddhist sects, except Amidism. Within the Zen school, the Lin-Chi sect 
had gained the leadership. Its approach was now systematized, and to some extent mechanized. In the 
form of collections of riddles and cryptic sayings, usually connected with the Tang masfters, special 
text books were composed 1n the Twelfth and Thirteenth centuries. The riddles are technically known 
as Kungan (Japanese Koan), literally “official document.” An example of this one: Once a monk asked 
Tung-Shan: “What ¡s the Buddha?” Tung-Shan replied: “Three pounds of flax.” Eourth, the final 
period 1s one of permeation I1nto the general culture of the Far East, 1ts art and the general habits of 
life. The art of the Sung Period 1s an expression of Zen philosophy. It was particularly in Japan that the 
cultural influence of Zen made 1(self felt. Zen had been brought to Japan about 1,200 by Eisai and 
Dogen. Its simplicity and straightforward heroism appealed to the men of the military class. Zen 
điscipline helped them to overcome the fear of death. Many poems were composed testifying to the 
soldier”s victory over death. 


2) Edward Conze: Bốn Nét Đặc Trưng Của Thiền Tông—Four Special Characteristics oƑ Zen 
Buddhism 

Theo Edward Conze trong Tĩnh Hoa và Sự Phát Triển Của Đạo Phật, có bốn nét đặc trưng của Thiền 

tông. Thứ nhất là trong Thiển tông, những nét cổ truyền của Phật giáo bị nhìn một cách thù địch. Ảnh 

tượng và kinh điển bị khinh miệt, những ước lệ bị cố ý chế diễu. Thiền tông bày tỏ một tinh thần thực 

tiễn triệt để rất giống tinh thần của Royal Society ở Anh vào thế kỷ thứ 17. Châm ngôn của họ là 
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“Đừng nghĩ mà hãy thử!” Và “với sách vở họ xen vào tất cả để chỉ thấy cái mà những kinh nghiệm đã 
thử trước họ.” Thiển tông nhắm truyền đạt trực tiếp Phật tánh ngoài truyền thống văn tự. Sự nghiên 
cứu kinh điển do đó bị xao lãng. Trong những tịnh xá người ta đặt ra kinh điển sát cạnh nhà cầu phòng 
khi ngẫu nhiên tham khảo tới. Bàn luận về những sớ giải, lục lọi kinh điển, nghiền ngẫm văn tự bị coi 
như mò kim đáy biển: “Đếm những của cải của kẻ khác ích lợi gì?” “Để thấy tự tính là Thiền.” Chỉ có 
cái đó mới đáng kể. Những sử gia thường qui những thái độ này vào phong thể thực tiễn của dân tộc 
tính Trung Hoa. Điều này không hoàn toàn đúng, bởi chủ trương phi truyền thống đã tràn ngập toàn 
thể thế giới Phật giáo giữa những năm 500 và 1000 và Mật tông Ấn độ về phương diện này cung ứng 
nhiều tính chất song phương với Thiền tông. Thứ nhì là Thiển tông đối nghịch với sự suy lý siêu hình, 
nó ghê tởm lý thuyết và nhằm phế bỏ lý luận. Trực giác được đề cao hơn màng lưới vi tế của tư tưởng 
tế nhị rất nhiều. Chân lý không được phát biểu bằng thuật ngữ trừu tượng và tổng quát, nhưng hết sức 
cụ thể. Những thiển sư đời Đường nổi tiếng vì những câu sấm ngữ bí hiểm cũng như những hành vi kỳ 
dị và độc đáo. Giải thoát được tìm thấy trong những sự vật thông thường của đời sống hằng ngày. 
Huyền Kiến giác ngộ khi bổn sư của ngài thổi tắt một ngọn nến, người khác giác ngộ khi thấy hòn 
gạch rơi, người khi chân bị gẫy. Đó không phải là một hiện tượng hoàn toàn mới mẻ. Trưởng Lão Kệ 
và Trưởng Lão Ni Kệ bằng tiếng Pali chứng minh rằng trong Cổ Phái trí Tuệ những việc ngẫu nhiên 
tâm thường cũng có thể làm phát khởi sự thức tỉnh tối hậu. Những Thiển sư phô trương sự bất đồng với 
truyền thống bằng những hành động kỳ cục. Họ đốt những tượng phật bằng gỗ, giết mèo, bắt tôm cá. 
Thiển sư trợ giúp đệ tử bằng “hành động trực tiếp” như kéo mũi, dùng thiên trượng đánh hay hét vào 
tai thiển giả nhiều hơn là bằng những lời nói khôn ngoan. Công án, nền tảng và trợ lực của thiển định, 
gồm mật ngữ và những chuyện bí hiểm mà người ta phải suy niệm cho đến khi sự kiệt quệ tinh thần 
đưa đến sự thấu hiểu thình lình ý nghĩa của chúng. Nhưng công án cũng không phải là một sản phẩm 
riêng của tỉnh túy Trung Hoa. Đó chỉ là hình thức Trung Hoa của khuynh hướng chung của Phật giáo, 
cùng thời đó, xuất hiện ở Bengale, nơi Mật tông Sahajiya giảng dạy bằng những mật ngữ và thuật ngữ 
bí hiểm, một phần để giữ bí mật cho tư tưởng, một phân để tránh những suy lý trừu tượng bằng biểu 
tượng cụ thể. Thứ ba là Đốn ngộ là biểu ngữ đặc biệt của Thiển tông phương Nam. Sự giác ngộ theo 
Huệ Năng và những vị Tổ kế tiếp ngài là một tiến trình chớp nhoáng, chứ không phải tiệm tiến. Thâm 
ý của giáo lý này thường bị hiểu lầm. Thiền sư không có ý nói rằng sự sửa soạn không cần thiết và 
Giác Ngộ được đạt tới trong một thời gian nhanh chóng. Các vị nhấn mạnh tới chân lý thần bí chung 
cho rằng sự giác ngộ xãy ra trong một khoảnh khắc phi thời gian, nghĩa là ngoài thời gian, trong vĩnh 
cửu, và đó là một hành vi của chính tuyệt đối, không phải việc làm của chúng ta. Người ta không thể 
làm bất cứ điều gì để trở nên giác ngộ hết. Trông đợi những khổ hạnh hay thiền định mang lại giải 
thoát chẳng khác nào “mài gạch làm gương.” Giác ngộ xãy ra, không có sự can thiệp của bất cứ một 
điểu kiện hay ảnh hưởng rõ rệt nào, ta có thể nói nó giống như một biến cố. hoàn toàn tự do. Không 
phải sự thu thập dần dần công đức nhưng một hành vi lãnh hội hốt nhiên tạo ra giác ngộ. Giáo lý này, 
trong yếu tính, thuộc chính thống giáo. Thiển tông chỉ ra ngoài chính thống giáo khi kết luận rằng 
người ta không cần câu chấp những chỉ thị thứ yếu của luật, và do đó vun trồng một thái độ lãnh đạm 
luân lý cho phép nó chìu theo những yêu sách của chủ trương quân phiệt Nhật Bản. Thứ tư là như Di 
Đà giáo, Trung quán và trong một giới hạn nào đó, như Mật tông, Thiển tông tin tưởng rằng sự viên 
mãn của đời sống Phật giáo chỉ có thể tìm thấy trong sự phủ nhận nó. Đức Phật ẩn trong những sự vật 
tiểm tàng của cuộc sống thường nhật. Chúng đến như thế nào, thì mình nhận như thế ấy, thế là giác 
ngộ. “Với những thiển giả, khi họ trông thấy cây gậy, họ gọi nó đơn giản là cây gậy. Nếu họ muốn đi 
là họ đi; nếu họ muốn ngồi, họ ngồi. Họ không được bối rối hay điên đảo trong bất cứ cảnh ngộ nào.” 
Hoặc: “Kỳ diệu siêu phàm thay! Và tuyệt vời thay! Ta kéo nước lên, ta vác củi này!” Hay: “Mùa xuân 
hoa nở, và mùa thu trăng thanh. Mùa hạ gió mát thổi, và mùa đông tuyết rơi. Ta còn cần gì hơn nữa? 
Mỗi giờ là một phút giờ hân hoan.”—According to Edward Conze in Buddhism: Its Essence and 
Development, there are four specific features of Zen Buddhism. First, the traditional aspects of 
Buddhism are viewed with hostility. Images and scriptures are held up to contempt, convenfions are 
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derided by deliberate eccentricities. Zen evinces a spirit of radical empiricism, very similar to that 
shown by the Royal Society in England in the seventeenth century. There also the motto was, “Don't 
think, try!” and “With books they meddle not farther than to see what experiments have been tried 
before.” Zen aimed at a direct transmission of Buddhahood outside the wriften tradition. The study of 
the scriptures was for occasional reference in close proximity to the restroom. To discuss 
commenfaries, ransack the scriptures, brood over words 1s regarded like 1nvestigating the needle at the 
bottom of the sea. “What use 1s the count the treasures of other people?” “Fo see one”s own nature 1s 
Zen.” By comparison with that, nothing else matters. Historians have often attributed these attitudes to 
the practical turn in the Chinese national character. This cannot be the whole truth because anti- 
traditionalism pervaded the whole Buddhist world between 500 and 1,000, and the Indian Tantra in 
this respect offers many parallels to Zen. Second, Zen 1s hostile to metaphysical speculation, averse to 
theory and intent on ablishing reasoning. Direct 1nsight 1s prized more highly than the elaborate webs 
of general terms, but as concretely as possible. The Tang masters were renowned for therr oracular 
and cryptic sentences, and for their curious and original actions. Salvation 1s found in the ordinary 
things of everyday life. Hsuan-Chien was enlightened when his teacher blew out a candle, another 
when a brick dropped down, another when his leg got broken. This was not altogether new 
phenomenon. The Pali Psalms of the Brethen and Psalms of the Šisters show that also in the Old 
Wisdom School trivial Incidents could easily start off the final awakening. The Zen masters flaunt their 
disapproval of mere tradition 1n starting actions. They burn wooden statues of the Buddha, kill cats, 
catch shrimps and fishes. The master assists the pupil not so much by the wise words which 1ssue from 
his mouth, but by the “direct action” of pulling at his nose, hitting him with the staff, or shouting at hìm. 
The Koans, which are the basis and support of meditation, consist of riddles and puzzling storiles which 
one should think about, until intellectual exhaustion leads to a sudden realization of their meaning. 
Again, the koan 1s not, as 1s so often asserted, a peculiar creation of the Chinese genius. lt 1s nothing 
but the Chinese form of a general Buddhist trend which, at the same time, 1s clearly visible in 
Bengale, where the Tantric Sahajiyas taught by riddles and enigmatic expressions, partly to guard the 
secrets of their thoughts, partly to avoid abstractions by concrete Iimagery. Thírd, sudden 
enlightenment was the distinctive slogan of the Southern branch of Zen. Enlightenment according to 
1nsfanfaneous process. The purport of this teaching has often been misunderstood. The Zen masters 
địd not intend to say that no preparation was necessary, and that enlightenment was won 1n a very short 
time. They Just laid stress on the common mystical truth that enlightenment takes pÏlace 1n a “timeless 
moment(,” 1.e. oufside time, 1n etermty, and that 1t 1s an act of the Absolute 1tself, not our own doïng. 
One camnot do anything at all to become enlightened. To expect ausferifies or meditation to bring forth 
salvation 1s like “rubbing a brick to make 1t into a mirror.” Enlightenment just happens, without the 
mediacy of any finite condition or influence, and 1t 1s, as we might put 1t, a totally “free” event. It 1s not 
the gradual accumulation of merit which causes enlightenment, but a sudden act of recogmtion. All this 
teaching 1s, 1n 1s essence, impeccably orthodox. The Zen sect deviated from orthodox only when 1t 
drew the inference that one need not adhere to the minor prescriptions of discipline, and thus 
cultivated a moral indifference which enabled it to fall in with the demands of Japanese milifarism. 
Fourth, like Amidism, the Madhyamikas, and to some extent the Tantra, Zen believes that the 
fulfilment of the Buddhist life can be found only in 1ts negation. The Buddha dwells hidden ¡in the 
1nconspicuous things of daily life. To take them just as they come, that 1s all that enlightenment 
amounts to. “As regards the Zen followers, when they see a staff they simply call it a staff. If they want 
to walk, they Just walk; 1f they want to sit, they Just sit. They should not in any circumstances be ruffled 
and distracted.” Or: “How wondrously supernatural! And how miraculous this! [ draw water, Í carry 
fuel!” Or, once more: “In spring, the flowers, and in autumn the moon. In summer a refreshing breeze, 
and in winter the snow. Each hour to me 1s an hour of Joy.” 
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CCXXXIII.Enjo: Giống Tuổi Với Phật A Di Đà!— The Same Age As Amida Buddha! 

Một hôm, Thiển sư Độc Trạm hỏi một vị Tăng tên Enjo: “Ông từ đâu đến?” Enjo đáp: “Từ 
Yamashiro.” Độc Trạm hỏi: “Ông tu tập theo phái nào?” Enjo đáp: “Tịnh Độ.” Độc Trạm hỏi: “Vậy thì 
hãy nói cho Lão Tăng biết Phật A Di Đà bao nhiêu tuổi?” Enjo đáp: “Giống như tuổi của con.” Độc 
Trạm hỏi: “Ông bao nhiêu tuổi?” Enjo đáp: “Giống tuổi với Phật A Di Đà.” Độc Trạm hỏi: “Và bây 
giờ Phật A Di Đà đang ở đâu?” Enjo nắm bàn tay trái lại và đưa lên. Độc Trạm hoan hỷ nói: “À! Ông 
quả đúng là đệ tử Tịnh Độ.” Cuối cùng qua pháp tu tập này, Enjo đã đạt được giác ngộ và được Thiển 
sư Độc Trạm xác nhận—One day, Zen master Dokutan asked a monk named EnJo, “Where do you 
come from?” Enjo replied, “Yamashrro.” Master Dokutan asked, “What practice do you follow?” Enjo 
said, “Pure Land.” Master Dokutan asked, “Fell me then, how old is Amida Buddha?” Enjo replied, 
“The same age as I am.” Master Dokutan asked, “How old are you?” Enjo said, “The same age as 
Amida Buddha.” Master Dokutan asked, “And where 1s Amida Buddha now?” Enjo closed his left fist 
and raised 1t. Master Dokutan said, delighted: “Ah! You are indeed a follower of the Pure Land.” 
Eventually through this method, EnJo attained awakening and Master Dokutan confirmed It. 


CCXXXIV.Eugen Herrigel: 

1) Nghệ Thuật Bắn Cung Và Thiền— The Art oƒ Archery and Zen 

Eugen Herrigel viết trong quyển 'Nghệ Thuật Bắn Cung': Con đường đạt đến làm chủ cung đạo là con 
đường dốc đứng. Thường thì không có gì khác hơn để giữ cho người học trò tiến tới là lòng tin nơi vị 
thây, người có thể đem sự thành thạo về cung đạo của mình truyền trao lại cho đệ tử. Thầy là tấm 
gương sống cho công việc nội tâm, và chỉ có sự hiện diện của thầy mới thuyết phục được người học trò 
mà thôi—Eugen Herrigel wrote in the 'Zen in the Art of Archery': "Steep 1s the way to mastery of 
archery. Often nothing keeps the pupil on the move but his faith in his teacher, whose masftery 1S now 
beginning to dawn on him. He 1s a living example of the inner work, and he convinces by his mere 
presence." 


2) Eugen Herrigel: Tâm Tỉnh Thức— The Mind is Awakened 

Eugen Herrigel viết trong quyển 'Nghệ Thuật Bắn Cung': "'Các mũi tên của bạn không đủ lực,' Thầy 
nhận xét 'vì chúng không đạt đủ độ xa tâm linh. Bạn phải bắn như thể là cái đích nằm ở vô tận. Đối 
với các bậc thây về xạ tiễn, ai cũng biết rằng một hảo cung có thể dùng một cái cung thường để bắn 
xa hơn một cung thủ với cái cung cứng nhất nhưng không có cảm hứng. Mọi chuyện không phụ thuộc 
vào cái cung, nhưng phụ thuộc vào cái tâm tỉnh thức, sinh lực và ý thức của người bắn."—Eugen 
Herrigel wrote in The Zen in the Art of Archery: "Your arrows do not carry, observe the archery 
Master, because they do not reach far enoupgh spiritually. You must act as 1f the goal were Infimitely far 
off. For master archers 1t 1s a fact of common experience that a good archer can shoot further with a 
medium-strong bow than an uninspired archer can with the strongest. It does not depend on the bow, 
but on the presence of mind, on the vitality and awareness with which you shoot...” 


CCXXXV.Funei: Tâm Bất Nhị— The Non-dual Mind 

Vào năm 1262, Hojo Tokiyori, quan nhiếp chánh của Tướng quân, đến tham vấn thiển sư Funei. Hojo 
Tokiyori tuyên bố: "Gần đây tôi đã ngộ được pháp vốn chẳng phải vô thường mà cũng chẳng phải là 
thường." Sư Funei bảo: "Thiển pháp chỉ nhắm đến mục đích kiến tánh. Nếu ông liễu ngộ được chân 
tánh, ông sẽ hiểu thông suốt bản chất của vạn pháp." Quan nhiếp chánh thưa: "Xin đại sư mở lòng từ 
bi chỉ dạy cho." Sư Funei bảo: "Trên thế gian này, đường Đạo không hai; bậc giác ngộ không có hai 
tâm. Nếu ông thấu triệt được cái tâm chẳng hai này, ông sẽ nhận ra rằng đó chính là chân tánh vô 
nhiễm, cội nguồn của ngã tướng và vạn pháp."——In 1262, Hojo Tokiyori, regent of the Shogun, went to 
see Zen master Funei. He announced, "Recently I have perceived that which 1s neither impermanent 
nor permanent." The Zen master said, "Zen study only aims at perception of essential nature. If you 
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aftain perception of essential nature, you will understnad everything.” The regent asked, "Please teach 
me a method." The Zen master responded, ”There are no two Ways in the world; sages do not have 
two minds. If you know the mind of sages, you will find that 1t 1s the inherent essence that 1s the root 
Source of your own self." 


CCXXXYVI.Gako: 
1 Có Một Con Đường Tỉnh Thức Không Gì Gợn Ý Ta!—There Is a Path Mindless and Nothing to 
Arouse My Thoughís! 
Các vị Tăng nghệ sĩ thường vẽ đi vẽ một chủ đề, mỗi lần lại thể hiện tánh khí của người họa sĩ ngay 
vào lúc họa phẩm được thực hiện. Khi người ta xem xét những bức họa này vào một thời kỳ khác thì 
những khác biệt nhỏ này sẽ trở thành lớn, và cá tính của mỗi vị Tăng sẽ trở thành rõ nét hơn. Những 
thể hiện của Hàn Sơn và Jittoku dưới nét vẽ của Túy Ông, Gako, và những người khác cho thấy những 
nét khác nhau trong tâm thức của những người Trung Hoa không bình thường này và được bộc lộ một 
cách căn bản trong bài thơ của Hàn Sơn: 
"Con đường của mọi ngày 

Hẳn là tốt với ta 

Tựa những giàn nho 

Giữa những mây mù trong khe núi 

Ta tự do trong mênh mông và hoang dại 

Lang thang bểnh bổng 

Ta làm bạn với những vâng mây trắng 

Có một con đường, 

Nhưng nó không đưa ta đến trần thế 

Tỉnh thức không gì gợn ý ta 

Thạch bàn trong đêm ngồi đó chỉ mình ta 

Vâng trăng tròn leo lên đỉnh Hàn Sơn." 
Monk artists often repeated the same theme, each example embodying the particular spirit of the artist 
on that day, at that very moment. ÀAs one examines these paintings over a period of time, the small 
đifferences become large, and the Iindividual character of each monk becomes apparent. The paintings 
of Kanzan and Jittouku by Suiô, Gako, and others show different aspects of the spirit of the Chinese 
eccentrics, a spirit fundamentally expressed in Kanzan's poem: 

“The everyday way 1s fine for me 

Live vines wrapped in mist along rocky ravines, 

l am free In a vast wilderness, 

Drifting, drifting with my friends, the white clouds. 

There 1s a path, but 1t does not lead to the world of men; 

Mindless, there 1s nothing to arouse my thoughts. 

Alone at night, I sit on a bed of stone, 

White and round moon climbs up Cold Mountain." 


2) Gako: Đã Lâu Rồi Ta Sống Chốn Hàn Sơn!—I Setfled at Cold Mountain Long Ago! 

Các nghệ sĩ người Nhật thường dùng câu thơ thứ nhất, không những chỉ làm lời để cho các bức tranh 
về Hàn Sơn và Jittoku, mà đôi khi cũng cho những bức vẽ "vòng tròn ensô." Chữ "tâm" là "trái tim," 
tựa như mặt trăng phản chiếu ánh sáng, hoặc một tấm kiếng phản chiếu lại tất cả những øì thấy trước 
kiếng; nó cũng giống như cái gì trống rỗng mà vòng tròn biểu thị vậy. Ngay cả khi Hàn Sơn khẳng 
định không thể giải thích được chữ "tâm" đó, thì cứ theo như thơ của ông, người ta cũng có thể suy 
luận được kiến thức riêng của ông về "tâm." Người ta còn lưu giữ trên ba trăm bài thơ của ông, cũng 
như một số bài của Jittoku. Ông thường viết về cuộc sống ẩn cư mà mình đã lựa chọn: 
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"Đã lâu rồi ta sống chốn Hàn Sơn 

Đã quen rồi, năm tháng cứ dẫn trôi 

Khắp chốn chu du, làm bạn với thác ngàn 

Và thỏa thích ngắm nhìn vạn vật 

Chẳng một ai từ xa tới núi 

Gió nhẹ, lững lờ những áng mây trôi 

Đệm ta nằm là những thẩm cổ xanh 

Bầu trời xanh là chiếc mền tuyệt hảo 

Hạnh phúc sao gối đầu trên phiến đá 

Mặc cho đất trời ngàn sắc màu tươi." 
Japanese Zen artists have utilized the first line of this poem not only for 1nscriptlons on paintings of 
Kanzan and Jittouku but also at times to accompany the Zen circle, "ensô.'" The heart, the same 
character means "mind," ¡s like the moon reflecting light or like a mirror, reflecting all that comes 
before 1t; 1t 1s also the void, shown by the circle. Although Kanzan claims he can explain it, his own 
understanding of the heart or mind may be inferred from his poetry. More than three hundred verses 
attributed to Kanzan are preserved, as well as a few by Jittouku. Kanzan offen wrote about the 
relcusive life he chose for himself: 

"I settled at Cold Mountain long ago, 

Already 1t seems like years and years. 

Freely drifting, I prowl the woods and streams 

And linger watching things themselves. 

Men dont get this farinto the mountains, 

White clouds gather and billow. 

Thin grass does for a matfress, 

Blue sky makes a good quilt. 

Happy with a stone underhead, 

Let heaven and earth go about their changes. " 


3) Gako: Đói Ăn, Khát Uống. Đừng Than Phật Khó Tìm; Chỉ Cần Quay Ngược Vào Tâm!—To Be 
Hungry: Eat; to Be Thirsty: Drink. Do Not Complain Buddha Is Hard To Find; Just Turn You 
Mind Within! 

Dầu phần lớn các bài thơ của ông đều nói về cuộc sống ẩn cư của một ẩn sĩ, song có một bài nặng về 

Phật giáo cho thấy tinh thần Thiên: 

"Luận ẩm thực chẳng làm ta hết đói 
Bàn y áo thì rét lạnh vẫn còn. 
Một chén cơm kia mới thật no lòng, 
Có quần áo mặc mới làm ta khỏi lạnh. 
Nhưng nếu cứ mãi mê suy tưởng 
Thì lại phàn nàn Phật khó tìm ra, 
Chính ở nơi tâm, đức Phật đó mà, 
Sao cứ phải tìm đâu xa mãi." 

Although most of his poems are about his life as a hermit, one of Kanzans most specifically Buddhist 

verses shows Zen spITIt: 

“Talking about food won;t make you full, 
Babbling of clothes won't keep out the cold. 
A bowl of rice 1s what fills the belly; 
It takes a suit of clothing to make you warm. 
And yet, without stopping to consider this, 
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You complain the Buddha 1s hard to find. 
Turn your mind within! There he 1s! 
Why look for hìm abroad?”" 


4) Gako: Lòng Ta— My Heart 
Còn được biết dưới tên Tengen Chiben, Gako (1737-1805) là môn đồ hàng cháu của Thiển sư Bạch 
Ấn Huệ Hạc, có nghĩa Sư là Tăng sĩ thế hệ thứ hai trong truyền thống của Bạch Ẩn. Mặc dầu nổi 
tiếng trong giáo pháp, Sư còn nổi tiếng hơn trong hội họa, theo phong cách Túy Ông Nguyện Lư, 
nhưng với một nét mạnh mẽ và giản dị mà năng động của riêng mình. Dường như chủ đề Sư ưa thích 
hơn cả là hai nhân vật người Trung Hoa không bình thường, đó là Hàn Sơn và Jittoku. Đôi khi Sư vẽ 
họ riêng ra trên một cặp hai cuộc tranh, nhưng cũng có khi vẽ chung trên một tờ giấy; trong tranh này 
lưng của họ dính liễn nhau bằng hai nét bút. Jittoku đứng, tay cầm chổi, các ngón tay cụp xuống đất, 
trong khi Hàn Sơn thì cúi về phía trước trước, trỏ một ngón tay lên mặt trăng. Lời ghi chú của Gako là 
hai câu thơ đầu trong một bài tứ tuyệt nổi tiếng của Hàn Sơn: 
"Lồng ta tựa ánh trăng thu 
Trên hồ thanh thủy 
Chẳng nhơ bụi trần." 
Hai câu sau lại phủ nhận ẩn dụ này, với gợi ý rằng chỉ ngôn từ không thôi thì không đủ: 
"Không, điều đó không bao giờ đúng 
Vậy có khi nào 
Tôi lý giải được đâu?" 
Known more formally as Tengen Chiben, Gako was a "grandpupil”" of Hakuin, meaning that he 
belonged to the second generation of monks 1n the Hakuin tradition. Although known for his teachinss, 
Gako has been most celebrated for his paintings, which follow the style of Suiô but have a special 
vigor and dynamic simplicity of their own. lí seems that Gako's favorite subJect was the two_ Chinese 
eccenfrics Kanzan and Jiouku. Although he sometimes depicted them on paired scrolls, he also 
painted them on a single sheet of paper; here their backs are Joined by the two brush lines. Jittouku 
leans back, holding his kitchen broom 1n one hand and clutching the earth with his toes, while Kanzan 
leans forward and points upwards to the moon. Gako's Inscription comprises the first two lines of 
Kanzan's most famous poetic quartrain: 
"My heart 1s like the autumn moon 
Pure and unsullied on the blue green pool.” 
The final two lines of Kanzans original poem, however, belie this famous metaphor with the 
understanding that words alone wiÏll not suffice: 
"No, this comparison 1s not right 
How In the world can I explain 1t?" 


5) Gako: Sơ Tổ Bồ Đề Đạt Ma— The First Patriarch Bodhidharma 

Ngoài chủ đề Hàn Sơn và Jittoku, đôi khi Gako cũng vẽ những chủ để khác. Việc thể hiện Sơ Tổ Bồ 
Đề Đạt Ma là sự thử thách như đá thử vàng đối với người nghệ sĩ, nên đôi khi Gako cũng vẽ Bồ Đề 
Đạt Ma. Gako vẽ đầu của Bồ Đề Đạt Ma được chống đỡ với ba nét có hình lưỡi rìu. Đoạn Sư vẽ một 
nét dài rộng gợi ý cho thấy áo cà sa của Tổ. Nét mặt của Bồ Đề Đạt Ma được Sư vẽ với những đường 
nét sống động và nhiễu cảm xúc. Tùy theo người xem mà cảm xúc vượt trội có thể là: đa nghi, cảnh 
giác, khoan dung, hiểu biết, hay chế giễu, bài xích, sợ sệt, dò hỏi, hay có lòng thương người. Bức họa 
của Gako có thể được xem như một công án. Như trong nghệ thuật Thiển nào cũng vậy, cử chỉ và điệu 
bộ được bắt đầu từ người họa sĩ, nhưng nó sẽ tái thể hiện mỗi khi tác phẩm được chiêm ngưỡng với 
một cái tâm đồng cắm. Với lời để trên bức họa như sau: 

"Đôi mắt ngài, cái nhìn sáng suốt 
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Xuyên qua cả bao nhiêu thời đại 

Vâng!!! Liễu rũ hoa reo." 
Gako occasionally painted subJects other than Kanzan and Jittouku. The touchstone of a Zen arfIst 1s 
his rendition of the first patrlarch, and Gako occasionally brushed portraits of Daruma. Gako has 
supported the head of Daruma with three blunt, axlike strokes. He then brushed a long sweeping line to 
suggest the patrilarch's robe. Enlivened by these dramatic brushstrokes, Daruma's expression 1s rich in 
emofion. Ït is up to each viewer to define what the dominant feeling may be; 1s 1t cagey, alert, tolerant, 
understanding, qu1zzical, reproachful, apprehensive, questioning, compassionate? Gako's painting may 
thus be treated as a kôan. As In Zen art, the activity begins with the painter but comes to life each time 
the work 1s sympathetically viewed. The following 1s the Inscription on this work: 

“He peers Into cons 

With his clear-eyed gaze. 

Yesl 

Dark willow, bright flowers." 


6)_ Gako: Tiếng Cười và Tiếng Hét!— Ha, ha, ha and Tofsu! 
Gako là một vị thầy nghiêm khắc, Sư luôn khuyến khích các môn đồ tuân giữ những giới luật của đức 
Phật và không được rời khỏi tự viện trước khi đạt được giác ngộ. Sư tỏ lòng từ bi với những người 
trong vùng Sư ở, và tổ ra có óc hài hước mà người ta thường thấy trong các họa phẩm của Sư. Hai bài 
thơ của Sư trên hai bức chân dung tự họa thể hiện rõ điều này. Bài đầu kết thúc bằng tiếng cười, và 
bài thứ nhì bằng một tiếng thét Thiển: 
"Chư Phật chư Tổ ta đều nuốt chứng 

Và đôi mi ta che khuất cả bầu trời 

Với một sợi dây ngàn bộ mong manh 

Ta kéo chú rùa lên và mang nó về nhà 

Ha, ha, ha!" 


"Ta mỉm cười cùng non nước mùa xuân 
Và chau mày trước mặt hồ băng giá 
Cái này? Không phải cái này? 
Mỗi cái nhỏ nhặt là chân lý hoàn toàn 
Tofsu!” 
Gako was a strict teacher, admonishing his followers to obey Buddha precept(s and not to leave the 
temple until they had achieved an awakening. He was compassionate to the people 1n his region, and 
he exhibited a sense of humor that 1s readily apparent in his paintinsgs. There are two revealing 
1nscriptions that Gako used on his self-portraits. The first ends in laughter, the second with a Zen shout: 
"I swallowed up the Buddhas and Patriarchs 
And covered heaven with my eyelids; 
With the flimsiest of line, out of a thousand-foot well 
I pulled out a huge snapping turtle and carried 1t home 
Ha ha ha!" 


"I smile at spring mountains 
And frown at frozen lakes: 
This? Not this? 
Each little thing 1s the entire truth, 
Totsu!” 
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CCXXXYVTII.Ganseki: Thiện Tâm Thị Phật Tâm—— The Good Heart is Buddha 
Cư sĩ Sasaki Doppo tu học Thiền pháp với thiển sư Ganseki. Sau này ông kể lại ông đã từng hỏi thây 
"Phật là gì?" Sư Ganseki đáp: "Tâm thiện là Phật." Cư sĩ Sasaki Doppo liền thưa: "Thiện vốn là chơn 
tánh của con người. Bởi thế cổ đức dạy rằng tâm bình thường là đạo." Về sau cư sĩ Sasaki Doppo còn 
thể hiện kiến giải này trong một bài thơ nói về Thần Đạo: 
"Bao ô uế cấm ky 
Đều do tâm tạo tác 
Kẻ ngộ được thần tâm 
Cùng thân chẳng sai khác." 
Cư sĩ Sasaki Doppo còn viết thêm một bài kệ nữa: 
"Mặt trời là mắt 
Bầu trời là mặt 
Hơi thở là gió 
Núi cao sông rộng 
Thảy đều là ta." 
The layman Sasaki Doppo studied Zen with Ganseki. He later recounted how he had asked his teacher, 
"What 1s Buddha?” Ganseki replied, "The good heart is Buddha." The layman added, "What is most 
basic In the human world 1s a good heart. Therefore the normal mind 1s called the Way." He also 
expressed these Ideas 1n a verse on Shinfo, the Spirit Religion: 
“The defilement known as taboo 
1s made up by the human mind; 
people who know the divine mind 
are themselves divine. " 
He also wrote another verse, 
“The sun my eyes, 
the sky my face, 
my breath the wind, 
mOounfains and rIvers 
turn out to be me.” 


CCXXXYVTII.Genro: Giác Ngộ Kệ— Verse 0ƒ Awakerning 
Gemro là tên của một vị Thiển sư Thiên sư nổi tiếng của tông Lâm Tế Nhật Bản. Từ năm 19 tuổi, 
Genro đã đi hành cước khắp nước Nhật tầm sư học đạo. Cuối cùng, ông tự nghĩ: "Đời nay, các bậc tôn 
sư đều giống như nhau cả, chỉ tùy tiện giáo dẫn chứ không đưa ra một đường lối tu hành rõ ràng cho 
người học đạo nương theo. Nên không có gì là đáng tin cậy cả. Nếu ta ở lại với Tăng đoàn, chỉ e rằng 
hao tổn công phu và thời gian một cách vô ích. Tốt hơn, ta nên tìm một chỗ sống một mình nơi hoang 
vắng để chuyên tâm tu hành." Một buổi chiều khi Genro đang ngồi ngắm cảnh mặt trời lặng, khởi tâm 
tự trách: "Suốt năm năm ròng rã, ta đã ngày đêm chuyên tâm tham cứu lý thiền và nỗ lực công phu. 
Nếu ta cứ tiếp tục như thế này thì biết đến chừng nào ta mới chứng đắc được con đường giác ngộ?" 
Ngồi đắm chìm trong suy tưởng. Một đêm đã trôi qua mà vị ẩn sĩ trẻ cũng không hề hay biết. Đến 
hừng sáng, Genro bỗng nghe tiếng chuông chùa từ xa trong bầu không khí tĩnh mịch. Ngay lúc đó, 
Genro hoát nhiên đại ngộ. Lúc ấy Genro vừa mới 24 tuổi. Ông đã làm bài kệ để ghi nhận sự kiện này: 
"Chuông chùa ngân nga 

Mở toang vũ trụ 

Vầng đông ló dạng 

Khắp chốn ánh quang 

Pháp gì chẳng rõ 

Ngữa mặt cười vang." 
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Name of a famous Japanese Rinzai Zen master. Genro traveled all over Japan visiting Zen masters 
from the time he was nineteen years old. Eventually he thought to himself, “The teachers everywhere 
are alike, giving guidance at random. They are unreliable. If I remain In a commumty, Ï will waste a 
lot of time on trivial things. It would be better for me 1 I lived alone 1n a deserted place 1n order to 
meditate single-mindedly." One afternoon as he watched the setting sun, Genro sighed to himself, "] 
have already spent five years working on Zen day and night. If I Just spend my days this way, when 
will I ever pass all the way through?” Genro then sat on a boulder and plunged into Iintense 
concentration. Without realizing 1t, he sat there all through the night. Unaware of the breaking of dawn, 
Genro suddenly heard the bell of a distant temple. At that moment his mind opened up and he attained 
øreat enlightenment. Twenty-four years old at the time, Genro composed an extemporaneous verse on 
this happy OoCcasIon: 

“At dawn, 1n response to the temple bell, 

the universe opens; 

The orb of the sun, bright, 

comes from the Great East. 

What this principle 1s, I do not know; 

Unawares my Jowls are filled with gales of laughter.” 


CCXXXIX.Gesshñ Shúko: 
1) Cái Thú Vị Của Cuộc Sống Tĩnh Lặng Cô Liêu!—A Quiet LỰe and Solitary Contentment! 
Sau đó, Gesshô trụ lại tại một ngôi chùa lịch sử của phái Tào Động, chùa Đại Thừa ở Kaga (thuộc 
quận hạt Ishikawa) để thọ giáo với Thiển sư Hakuhô Genteki. Sư nhận được ấn chứng giác ngộ từ vị 
Thiền sư này ở tuổi ba mươi mốt, song Sư lại muốn tiếp tục thọ giáo Thiển tại đây. Rồi Sư trở lại 
Kyushu tìm thây cũ của mình là Kagakuen Hizen, rồi đi đến tận Nagasaki để thọ giáo với một vị Tăng 
uyên bác đến từ Trung Hoa tên là Đạo Giả Siêu Nguyên của trường phái Hoàng Bá. Vị Tăng này 
cũng là một nhà thư pháp có hạng, và có thể là Gesshô đã học nghệ thuật bút lông với ông ta. Khi đã 
hoàn tất việc học tập thì Gesshô trở thành trụ trì của một ngôi chùa nhỏ trên núi, đó là chùa Takugen 
ở vùng Settsu. Sư sống đời tĩnh lặng tại đây, làm những bài thơ giải bày cái thú của cảnh cô liêu: 
"Ham ca ngợi và ham danh vọng 

Làm cho người không phút thảnh thơi 

Nắng ấm và làn gió thoảng qua 

Mang đến cho ta bao điều lạ 

Sắc xuân nhẹ chiếu mà sâu lắng 

Non ngàn thanh thản một mình ta." 
Gesshô then settled at the Important historical Sôtô temple DalJo-jJi in Kaga (Ishikawa prefecture) to 
practice under Hakuhô Genteki. At the age of thirty-one Gesshñ received the certificate of 
enlightenment from Hakuhô, but he still wished to continue his Zen studies. He then returned to 
Kyushu to visit his former teacher Kagaku in Hizen and later traveled to NÑagasaki to study with the 
1mmigrant Chinese scholar-monk Dôshagen of the Obaku sect. Dôshagen was also a fine calliprapher, 
and 1t may be that Gesshô studied brushwork under him. His trainng completed and Gesshũ became 
abbot of the small mountain temple Takugen-Ji in Settsu. He led a quiet life, writing poetry about his 
solitary contentmert: 

"Searching for praise and honor 

Keeps mankind restlessly moving, 

But in the warm sun and peaceful wind, 

Things renew themselves naturally. 

Needing no human control, 
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The spring brightness 1s both pale and deep; 
In the mountains of endless rest, 
There 1s a single tranquil man.” 


2) GŒesshñ Shủko: Công Án Vô Tâm— The Koan Without Mind 

Gesshñ Shôko là tên của một vị Thiển sư thuộc tông Tào Động dưới triều đại Đức Xuyên, người đã 
từng gây cảm hứng những phong trào cải cách bên trong tông Tào Động. Ban đầu, Sư Gesshô là một 
vị Tăng thuộc Chân Ngôn tông, nhưng ít lâu sau đó Sư học Thiển với một vị Thiền sư. Sư trở thành 
người nối pháp của Thiển sư Hakuhô Genteki, vị trụ trì chùa Đại Thừa. Sư cũng học Thiển với những 
Thiển sư Trung Hoa như Thiển sư Tao-che Chao-yuan, Ẩn Nguyên Long Kỳ, vị sáng lập ra tông 
Hoàng Bá tại Nhật. Năm 1680, Sư trở thành trụ trì chùa Đại Thừa. Vị đệ tử và Pháp tử chính của Sư 
là Thiển sư Vạn Sơn Đạo Bạch, tiếp tục những cải cách mà Sư đã từng mong mỏi hoàn tất. Sau này, 
Gesshô theo học với Banan ở tự viện Zuigan gần Kyôto. Tại đó Sư nỗ lực suy nghĩ về ý nghĩa của chữ 
"Vô tâm": phải chăng tâm của con người cũng phải trống rỗng như cỏ cây sỏi đá? Rồi một hôm Sư 
nghe câu nói: "Nếu ai đạt tới 'vô tâm' thì có thể thấy được bản chất của chính mình." Sư suy nghĩ ngày 
đêm về câu đó và đạt tới sự thức tỉnh đầu tiên của mình: "Ngồi trong cầu tiêu, tôi tập trung suy nghĩ 
về điều còn ngờ vực này, ngồi lâu đến độ quên cả việc ra khỏi nơi đó. Đột nhiên một luồng gió mạnh 
làm bật cửa ra rồi lại đóng sập ầm vào một cái. Lập tức đầu óc tôi như mở ra và giải tỏa được những 
nghi ngờ trước đây của mình, tựa hổ như sực tỉnh khỏi một giấc mơ, hay nhớ lại một điều gì đó đã 
quên. Tôi nhảy lên múa may như chưa từng thấy như vậy bao giờ, và không một lời nào có thể diễn tả 
được niềm vui của tôi lúc đó." Tuy nhiên, sự thức tỉnh đầu tiên này đã không được Ban'an công nhận, 
và vài năm sau đó, Gesshô đã nhận ra một sự đốn ngộ, một sự soi sáng, còn lớn hơn lần trước, nhờ đã 
vượt qua được cái trở ngại lớn "Vô." Lần này thì sự ngộ đạt nơi Sư được chính thức thừa nhận— 
Gesshô Shúko, name of a Japanese Sôtô master of the Tokugawa period (1600-1867) who inspired 
reform movements within the Sôtô sect. Gesshũ was Imtially a Shingon monk, but soon began to study 
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Dharma herr, Manzan Dôhaku (1636-1715), carried out the monastic reforms that Gesshô hoped to 
accomplish. Later, Gesshñ studied for a trme with Banan at Zuigan-Ji near Kyôto. There he struggled 
over the meaning of the phrase "Mushin" (without heart or mind): Was the human spirit to be as empty 
as a tree or a rock? One day he came across the phrase "When you arrive at Mushin' you can see your 
own nature." Gesshñ pondered this day and night and achieved his first awakening: "Siting in a 
restroom, Ï concentrated upon this doubt, and as time passed I forgot to leave. Suddenly a violent wind 
came, first blowing the outhouse door and then shut again with a loud crash. My sprrit Iinstantly 
advanced and ripped apart my previous doubt; it was like suddenly awakening from a dream, or 
remembering something forgotten. I began to dance in a way I had never learned, and there are no 
words to convey my great Joy." Thịis first awakening, however, was not recognized by Banan, and 
several years later Gesshô had another and greater enliphtenment, based upon fiercing the great 
obstacle "Mu." This time, his enlightenment was acknowledged. 


3) GŒesshñ Shúko: Hay Tin Mẹ Mất Là Cả Đời Ta Tăm Tối —My Entire LỰe Is Darkened Upon 
Hearing My Mother 's Death! 
Gesshô đi hành hương ở tuổi 16. Chính trong thời gian này, Sư nhận được tin mẹ qua đời, và làm một 
bài thơ "Hay Tin Mẹ Qua Đời" để tưởng nhớ đến người: 
"Tình mẫu tử không cách nào tả xiết 
Hay tin người chết 
Lầ cả đời ta tăm tối. 


690 


Cùng năm tháng người và ta gắn bó 

Như sợi mây đan rỗ; 

Thắp nén hương khói tỏa không trung 

Con cảm nhận được tâm hồn mẹ." 
Gesshôñ set out on pilprimage at age sixteen. It was during this period that he heard his mother had 
đied, and he wrote a poem tifled "Hearing the News of My Mother's Death” in her memory: 

“There 1s no way to describe 

The bond between mother and child 

Hearing of her death, 

Mỹ entrre life 1s darkened. 

Over the years we have been woven together 

Like a reed basket; 

To the empty sky I answer her spIrIt 

'With the smoke from one stick of incense.” 


4) Gesshô Shâko: Không Biết Ánh Trăng Thu!—Not Know Bright Moon Auttun! 

Gesshñ Shôũko là tên của một vị Thiển sư thuộc tông Tào Động dưới triểu đại Đức Xuyên, người đã 
từng gây cảm hứng những phong trào cải cách bên trong tông Tào Động. Vào năm 1671, Sư trụ trì 
chùa Đại Thừa, ngôi chùa Tào Động của sư phụ Hakuhô của Sư. Tánh nghiêm khắc và mức sâu sắc 
của giáo pháp của Sư đã thu hút được nhiều môn đệ và làm cho tự viện có một tầm quan trọng mới 
cho dòng Thiền Tào Động. Ởởu viện này còn lưu lại một số thư pháp của Sư, mà cũng không được xác 
nhận rõ, cũng như một chân dung của sư phụ Hakuhô do chính Sư chú thích. Phong cách viết thư pháp 
của Sư vừa tự nhiên vừa rõ ràng. Sự nhuần nhuyễn của Sư về thể thơ Trung Hoa chẳng thua kém gì 
bút vẽ của Sư như trong bức vẽ khổ lớn "Mặt Trăng" của Sư. Chữ này khi viết bình thường phải bằng 
bốn nét, còn ở đây chỉ viết bằng hai nét mạnh. Một là nét xổ bên trái, dầy khổ và hơi cong vào bên 
trong; nét kia, nhanh và nhẹ, đi từ phía trên xuống, dầy khổ, theo một nét xổ, rồi hất lên bằng một 
động tác quét, tại đó bút dường như rời khỏi giấy và kết thúc bằng hai nét chéo ngắn nối vào nhau 
theo hình chữ S. Nếu trăng thu là biểu tượng của vẻ lộng lẫy huy hoàng thì nó cũng có thể là nguyên 
nhân của ảo ảnh. Năm chữ nhỏ trong bản thư pháp này của Gesshô có nghĩa theo từng chữ một là 
"không biết ánh trăng thu". Nếu lấy chữ "nguyệt" lớn bên phải làm chữ đầu của bài thơ thì khi đó bẩn 
thư pháp có nghĩa là mặt trăng không cần biết nó đang chiếu sáng, ngay cả lúc trăng tròn mùa thu; nói 
rộng ra, sự soi sáng không cần phải ý thức về mình. Nhưng cứ cho là thư pháp Trung Hoa thường là 
những câu thơ năm chữ, thì chúng ta cũng có thể xem chữ lớn là nhan để, và trong trường hợp này 
chính chúng ta, những người đang xem, sẽ trở thành chủ thể: không biết tới mặt trăng thì chúng ta cũng 
như người khiếm thị đối với sự soi sáng —Gesshô Shôũko, name of a Japanese Sôtô master of the 
Tokugawa period (1600-1867) who Inspired reform movementfs within the Sôtô sect. In 1671 Gesshô 
of Gesshñ's teachings attracted a number of pupIls, bringing the temple to new prominence 1n the Sôtô 
tradition. Several examples of Gesshô's calligraphy, which are otherwise somewhat rare, are still kept 
1n the temple, along with a portrait of the master bearing Gesshñ's Inscription. Gesshô's calligraphic 
style 1s both sponfaneous and strongly articulated. His mastery of Chinese-style verse 1s matched by 
the vigor of his brushwork, as in his large, single-character calligraphy (ichijikan) of "Moon." The main 
character, which in standard script 1s depicted 1n four strokes of the brush, 1s here rendered in two bold 
strokes. One 1s the thick, strong vertical line that curves slightly at the left of the character. The seond 
stroke begins lightly and quietly at the top of the form, thickens I1nto a vertical line, sweeps upward 
with the brush almost leaving the paper, and ends with two connected short diagonals in an § shape. 
The autumn moon 1s a symbol of radiance, but it can be the cause of delusion. In Gesshô's calligraphy, 
the small five characters literally read "Not know bright moon autumn." If the large character for 
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"moon"” on the right 1s the first word of the poem, then the moon does not need to know that 1t shines, 
even during 1ts sutumn fullness; by extension, enlightenment need not be conscious of 1tself. However, 
since much Chinese-style poetry 1s composed of five-character lines, one might also consider the large 
character as the title, in whích case we, the viewers, may be the subJect, not knowing the bright moon 
of autumn and therefore blind to enlightenment. 


3) GŒesshô Shúko: Thị Tịch Kệ—Dcath Poem 
Vào năm 1680, Gesshô thôi giữ chức trụ trì chùa Đại Thừa để trao lại cho đệ tử của mình là Vạn Sơn 
Đạo Bạch Thiền Sư, người cũng đang tiếp tục việc phục hưng truyền thống Tào Động. Còn Gesshô thì 
di chuyển đến chùa Thiền Na gần vùng Uji, sống hai thập niên cuối đời mình tại đây để suy ngẫm và 
thiền định. Ngay trước lúc thị tịch, Sư đã làm một bài thơ cuối cùng tóm gọn những gì mà Sư đã truyền 
dạy và hiểu biết trong suốt cuộc đời mình: 
"Hơi thở hít vào, hơi thở ra 

Bàn chân bước tới, bàn chân lùi 

Tử sinh sinh tử, đến và đi 

Tựa hai mũi tên bay gặp nhau 

Giữa chỗ hư không 

Có một con đường 

Đi thẳng về ngôi nhà thật của ta." 
continued the revival of the Sôtô tradition. Gesshũ moved to ZenJô-Ji near Ưji, where he spent his final 
two decades in study and meditation. Just before his death he wrote a final poem that sum up the 
teachings and understandinss that he had developed during his life: 

"Breathing in, breathing out, 

Moving forward, moving back, 

Living, dying, coming, going 

Like two arrows meeting In flight, 

In the midst of nothingness 

There 1s a road that goes directly to my true home."” 


CCXL.Già Da Xá Đa: Con Một Trăm Tuổi— Samgayashas: I Am One Hundred Years Old 

Chúng ta không có những ghi chép chỉ tiết về Tổ Tăng Già Da Xá, chúng ta chỉ biết Sư trở thành vị tổ 
thứ mười tám vì Sư là một trong những đệ tử xuất sắc của Tổ Tăng Già Nan Đề. Lịch Sử Truyền Thừa 
Đức Phật, vào cuối thế kỷ thứ VI, Tổ Tăng Già Nan Đề thường nói với đồ chúng là thầy ông thường 
bảo ông thế này: "Sẽ có một vị thánh tên Già Da Xá Đa nối truyền chánh pháp, hoằng hóa lợi sanh." 
Vì vậy Tổ Tăng Già Nan Đề và hội chúng của ngài di chuyển đến vùng mà bây giờ là Bắc Ấn để tìm 
vị Thánh này. Trên đường đi đến xứ Ma Đề, Tổ gặp một cậu bé. Tổ hỏi: "Cháu mấy tuổi?" Cậu bé 
đáp: "Con một trăm tuổi." Tổ nói: "Con vẫn còn là một đứa trẻ, sao lại nói là một trăm tuổi?" Cậu bé 
đáp: "Con cũng không biết tại sao chính con là một trăm tuổi." Tổ nói: "Con có căn cơ lành chăng?" 
Cậu bé nói: "Có phải chính đức Phật dạy, 'Sống một trăm năm mà không hiểu Phật pháp chẳng bàng 
được sống chỉ một ngày mà thông hiểu Phập pháp." Sau cuộc nói chuyện này, cha mẹ của Tăng Già 
Da Xá đồng ý để cho cậu đi theo Tổ Tăng Già Nan Đề để học thêm Phật pháp, và kết quả là Tăng 
Già Da Xá trở thành người nối pháp và làm Tổ thứ mười tám của Ấn Độ ——We do not have detailed 
records of this Patriarch, we only know that the reason he became the eighteenth patriarch because he 
was one of the best disciples of Patriarch Samghanandi. A History of the Buddhas Successors, in the 
late seventh century, Patriarch Samghanandi always told his disciples that his master had told him thịs: 
“There would be a saint named Samgayashas, who would continue to preach the correct dharma to 
benefit sentient beings." So Patriarch Samghanandi and his assembly moved to the area, now north of 
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India, to seek the saint. On the way to Mati he met a litle boy. The Patriarch asked, "How old are 
you?” The boy replied, "I am one hundred years old." The Patriarch said, "Youre still a boy, how can 
you say youTre one hundred years old?” The boy said, "I dont know the reason why I myself am a 
hundred years old." The Patriarch asked, "You have a good original endowment and nature." The boy 
said, "Is it the Buddha who teach "To live one hundred years without understanding Buddhism 1s not 
equal to live Just one day with a thorough understanding of Buddhism.” After this conversation, 
Samgayashas' parents allowed him to follow Patriarch Samghanandi to study more on Buddhism, and 
as a result, Samgayashas became Samghanandis dharma hier, and the eighteenth Indian Patriarch. 


CCXLI.Già Sơn Toàn Bảng: Từ Chúc Vì Chưa Đủ Tiêu Chuẩn Làm Thầy— Kasan Zenryo: Resigned 
For Not Yet Qualified to Be a Teacher 

Thiển sư Già Sơn Toàn Bảng (1824-1893) được yêu cầu đứng chủ lễ cho đám tang của một vị lãnh 
chúa trong tỉnh. Trước đay ngài chưa từng tiếp xúc với các vị lãnh chúa và giới quý tộc nên ngài thấy 
căng thẳng. Khi tang lễ bắt đầu, ngài toát mô hôi cả người. Sau đó, khi ngài trở về chùa, liền triệu tậo 
đồ chúng. Thiền sư Già Sơn thú nhận rằng mình chưa có đủ tiêu chuẩn để làm một bậc thầy, bởi vì 
ngài thiếu sự an nhiên trong thế giới danh vọng, điều mà ngài đã có trong nếp sống ẩn cư của tự viện. 
Rồi Thiển sư Già Sơn từ chức và trở thành đệ tử của một vị thầy khác. Tám năm sau ngài thật sự giác 
ngộ và trở lại với các đệ tử trước đây của mình—Zen master Kasan was asked to officiate at the 
funeral of a provicial lord. He had never met lords and nobles before so he was nervous. When the 
ceremony started, Kasan sweat. Afterwards, when he had returned, he gathered his pupils together. 
Kasan confessed that he was not yet qualified to be a teacher for he lacked the sameness of bearing 1n 
the world of fame that he possessed 1n the secluded temple. Then Kasan resigned and became a pupil 
of another master. Eight years later he returned to his former pupils, really enlightened. 


CCXLII.Giác A: Chỉ Thổi Một Nối! Sáo! — Kakua: Just Played A Single Note on the Fhưe! 

Giác A là tên của một vị Tăng Nhật Bản du hành sang Trung Hoa vào thời nhà Tống và trở thành một 
vị Thiền sư tông Lâm Tế tại đó. Nguyên thủy, Thiển sư Giác A là một vị Tăng thuộc tông Thiên Thai 
tu học trên núi Tỷ Xan trước khi có hứng thú với Thiễển. Sư đi đến Trung Hoa vào năm 1171 và tu tập 
Thiền với Thiển sư Huệ Viên, dòng Dương Kỳ. Sư nhận ấn chứng vào năm 1175 và trở về Nhật để 
truyền bá Thiển pháp. Giác A nằm trong số những người đầu tiên cố truyền bá giáo pháp Thiển tại 
Nhật Bản, nhưng những cố gắng của Sư không mấy thành công. Sau đó, Sư theo gương của các vị 
Thiền sư bên Trung Hoa, lui về ẩn cư trong vùng rừng núi tại quê nhà. Mặc dầu Sư tìm cách mai danh 
ẩn tích, những câu chuyện về Sư vẫn lan truyền, và thỉnh thoảng vẫn có người biết chỗ Sư ở. Họ ìm 
đến đến để tham vấn Thiển pháp mà Sư đã học được ở Trung Hoa. Sư trả lời họ rồi lại tiếp tục di 
chuyển sâu hơn nữa vào chỗ hoang vắng. Người ta nói rằng khi vua Takakura thỉnh Sư đến triều đình 
để thuyết giảng về Thiển, Giác A đáp lại bằng cách thổi một nốt sáo, nên không thuyết phục được 
Hoàng đế và triểu đình, và cuối cùng Giác A rút lui về một nơi ẩn cư nhỏ trên núi Tỷ Xan, nơi Sư tu 
tập Thiền cho đến khi thị tịch—Name of a Japanese monk who traveled to Sung China and became a 
Rinzai master there. Kakua was originally a Tendai monk who studied on Mount Hiel before he 
became Interested in Zen. He went to China in 1171 and practiced under the Rinzai master Hui-yuan 
(1103-1176), better known as Fo-hai Chian-shih, of the Yang-ch1 lineage. He received the master's 
Dharma seal (nka) in 1 175 and return to Japan to propagate Zen. Kakua was among the first to attempt 
to spread Zen teachings In Japan, but he was largely unsuccessful. Later he followed the example of 
the Zen Masters of China, he lived in seclusion in the mounfains of his homeland. Although he sought 
anonymity, storles began to circulate about him, and occasionally people would discover where he 
lived. They came to ask questions about what he had learned in China. Kakua would reply to their 
1nquiries, then moved further into the wilderness. It 1s said that when Emperor Takakura (reigned from 
1161 to 1181) invited him to court to speak about Zen, Kakua responded by playing a single note on his 


693 


flute. The emperor and his court were not convinced, and Kakua eventually retire to a small hermitage 
on Mount Hieli, where he practiced Zen until his death. 


CCXLIII Giác Hải: Giac Hai 
1) Hoa Bướm Xưa Nay Đều Là Huyễn, Giữ Tâm Bền Chặt Bướm Hoa Thây—Keep Your Mind 
Unmoved, Desptte AII the ButterƒIies and Flowers 
Thiền sư Việt Nam, quê tại Bắc Việt. Ngài xuất gia năm 25 tuổi, cùng với Không Lộ trở thành đệ tử 
của Thiền sư Hà Trạch tại chùa Diên Phước. Ngài là pháp tử đời thứ 10 dòng Thiển Vô Ngôn Thông. 
VỀ sau, ngài cũng tiếp tục dạy thiển và kế thừa dòng Thiền Không Lộ, do Thiển sư Không Lộ sáng 
lập. Vua Lý Thần Tông nhiều lần thỉnh ngài vào cung, nhưng ngài đều từ chối. Ngài thường nhấn 
mạnh đến sự kiểm soát tâm và tánh không của vạn hữu: “Tự kiểm soát mình là yếu tố chính dẫn đến 
hạnh phúc. Đó chính là năng lực nằm sau tất cả mọi thành tựu chân chính. Nhất cử nhất động mà thiếu 
sự tự kiểm soát mình sẽ không đưa mình đến mục đích nào cả. Chỉ vì không tự kiểm được mình mà 
bao nhiêu xung đột xảy ra trong tâm. Và nếu những xung đột phải được kiểm soát, nếu không nói là 
phải loại trừ, người ta phải km chế những tham vọng và sở thích của mình, và cố gắng sống đời tự 
chế và thanh tịnh. Ai trong chúng ta cũng đều biết sự lợi ích của việc luyện tập thân thể. Tuy nhiên, 
chúng ta phải luôn nhớ rằng chúng ta không chỉ có một phần thân thể mà thôi, chúng ta còn có cái 
tâm, và tâm cũng cần phải được rèn luyện. Rèn luyện tâm hay thiền tập là yếu tố chánh đưa đến sự tự 
chủ lấy mình, cũng như sự thoải mái và cuối cùng mang lại hạnh phúc. Đức Phật dạy: “Dầu chúng ta 
có chinh phục cả ngàn lần, cả ngàn người ở chiến trường, tuy vậy người chinh phục vĩ đại nhất là 
người tự chinh phục được lấy mình.” Chinh phục chính mình không gì khác hơn là tự chủ, tự làm chủ 
lấy mình hay tự kiểm soát tâm mình. Nói cách khác, chinh phục lấy mình có nghĩa là nắm vững phần 
tâm linh của mình, làm chủ những kích động, những tình cảm, những ưa thích và ghét bỏ, vân vân, của 
chính mình. Vì vậy, tự điều khiển mình là một vương quốc mà ai cũng ao ước đi tới, và tệ hại nhất là 
tự biến mình thành nô lệ của dục vọng. Một trong những điều quan trọng mà hành giả nên nhớ là đừng 
tìm cách xóa đi bất cứ thứ gì trong tâm mình, vì điểu nầy không ai có thể làm được và không bao giờ 
thích hợp với hành giả. Chỉ cần thông suốt định luật duyên khởi, biết rằng tất cả mọi hình ảnh đều là 
trống không, và luôn giữ cho tâm mình bền chặt. Đó là con đường đi vào Thiển!” Dưới đây là một 
trong những bài kệ thiển nổi tiếng của ngài: 
“Xuân lai hoa điệp thiện tri thì, 
Hoa điệp ưng tu cộng ứng kỳ. 
Hoa điệp bổn lai giai thị huyễn, 
Mạc tu hoa điệp hướng tâm trì.” 
(Xuân về hoa bướm gặp nhau đây, 
Hoa bướm phải cần họp lúc nầy. 
Hoa bướm xưa nay đều là huyễn, 
Giữ tâm bền chặt bướm hoa thây). 
A Vietnamese Zen master from North Vietnam. He left home at the age of 25. First, he and Không Lộ 
became disciples of Zen master Hà Trạch at Diên Phước Temple. He was the Dharma herr of the tenth 
generation of the Wu-Yun-T”ung Zen Sect. Later, he continued to teach Zen of the Không Lộ Zen 
Sect, which was founded by Zen master Không Lộ. King Lý Thần Tông invited him to the Royal 
Palace so many times, but he refused to go. He always emphasized on “control of mind” and 
“emptiness of all things': “Control of the self or of one”s own mind 1s the key to happiness. lt 1s the 
force behind all true achievement. The movement of a man void of control are purposeless. Ït 1s owing 
to lack of control that conflicts of diverse kinds arise in man”s mind. And 1Ý conflicts are to be 
confrolled, 1f not eliminated, man must give less rein to his longings and inclinations and endeavor to 
live a life self-governed and pure. Everyone 1s aware of the benefits of physical training. However, we 
should always remember that we are not merely bodies, we also possess a mind which needs training. 
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Mind training or meditation 1s the key to self-mastery and to that contentment which finally brings 
happiness. The Buddha once said: “Though one conquers in batfle thousand times thousand men, yet 
he 1s the greatest conqueror who conquers himself”” This 1s nothing other than “training of your own 
monkey mind,” or “self-mastery,” or “control your own mind.” In other words, 1t means mastering our 
own menfal contents, our emotions, likes and dislikes, and so forth. Thus, “self-mastery” 1s the øreatest 
kingdom a man can aspire unfo, and to be subJect to oue own passions 1s the most ørIevous sÏavery. 
One of the most important things 1s that practitioners should not try to empty any Images from their 
mind, for this 1s Impossible and unsuitable. Zen practitioners Jjust need to understand thoroughly the law 
of dependent origination, know the emptiness nature of all thíings, and always keep their mind 
unmoved. That 1s the way of entering Zen!” Below 1s one of his famous Zen poems: 
“When the spring returns, 

butterflies and flowers meet here. 

Butterflies and flowers need to unite 

by timely passlons. 

Since beginningless time, 

AlI butterflies and flowers have been 1llusions. 

You should keep your mind unmoved, 

Despite all the butterflies and flowers.” 


2) Giác Hải: Phật Và Chúng Sanh, Ai Khách Ai Chủ?— Buddha and Sentient Beings, Who Is the 
Host and Who Is the Guest? 
Một hôm, có một vị Tăng hỏi Thiển Sư Giác Hải, pháp tử đời thứ 10 dòng Thiển Vô Ngôn Thông: 
“Phật và chúng sanh, ai khách ai chủ?” Sư đáp lại bằng bài kệ: 
“Gái để chỏm đầu bạc, 
Bảo ông, tác giả biết. 
Nếu hỏi cảnh giới Phật, 
Long môn bị điểm trán.” 
(A giác nữ đầu bạch, báo nhĩ tác giả thức. Nhược vấn Phật cảnh giới, long môn tao điểm ngạch)—One 
day, a monk asked Zen master Giac Hai, Dharma herr of the tenth generation of the Wu-Yun-T”ung 
Zen Sect, “Buddha and sentient beings, who 1s the host and who 1s the guest?” The master used a verse 
to reply: 
“The girls harr 1s already white, 
lIinform you, practitioner. 
If you ask about the Buddha Realm, 
At Dragon Gate, your forehead 1s marked 
(Hke a carp In 1ts contest).” 


3) Giác Hải Và Thông Huyền— Giac Hai and Thong Huyen 
Đời vua Lý Nhân Tông, Thiển Sư Giác Hải, pháp tử đời thứ 10 dòng Thiền Vô Ngôn Thông, và Đạo 
gia Thông Huyễn thường được vua triệu vào triều. Một hôm, hai vị đang hầu vua. Khi đó có hai con 
tắc kè bắt đầu cất tiếng kêu chát tai. Vua Lý Nhân Tông bảo Thông Huyễn làm cho nó đừng kêu. 
Thông Huyền thầm niệm chú, một con rơi xuống. Thông Huyền nhìn Sư cười và bảo: “Để một con lại 
cho Sa môn Giác Hải.” Sư chăm chú mắt nhìn con tắc kè, sau một lúc, nó cũng rơi xuống. Việc này 
làm cho nhà vua lấy làm kinh ngạc, bèn làm thơ tặng: 
“Giác Hải tâm như biển, 

Thông Huyềển đạo lại huyền. 

Thần thông cùng biến hóa, 

Một Phật, một thần tiên.” 
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During the reign of king Ly Nhan Tong, Zen master Giac Hai, Dharma heir of the tenth generation of 
the Wu-Yun-T”ung Zen Sect, and the Taoist Thong Huyen were often invited to the Imperial palace. 
One day, they were sifting in attendance on the king when two lizards started to shriek, making a 
deafening noise. King Ly Nhan Tong told Thong Huyen to stop them. Thong Huyen silently recited the 
mantras, and one of the lizards fell down. Then Thong Huyen looked at the master and smiled, saying, 
“J leave one of them for you, Master Giac Hai.” The master gazed at the second lizard for a short 
while, 1t also fell down. King Ly Nhan Tong was so surprised on this incident and wrote a poem to 
praIse them: 
“Giac HaTs mind 1s like the ocean, 

Thong Huyen's way 1s mySferIous. 

Supernatural powers and skills of transformation, 

One 1s Buddha, another an Iimmortal.” 


CCXLIV.Giác Nhiên: Năm Giai Đoạn Thiền Tập—Giac Nhien: Five Stages oƒ Meditation Practices 

Theo Hòa Thượng Thích Giác Nhiên (1923-2015) trong Pháp Môn Tọa Thiền, lý thuyết và thực hành 
của Thiền Phật giáo quá mênh mông nên không cách gì thực tập hết được. Tuy nhiên, nói chung hành 
giả tọa thiển đều trải qua năm giai đoạn sau đây. Thứ nhất là đếm hơi thở, tập trung đếm hơi thở vào 
và thở ra từ 1 đến 10. Rồi tiếp tục đếm lại. Nếu bị đứt vì ngoại cảnh chi phối, đừng lo, cứ đếm trở lại 
từ 1 đến 10. Cứ đếm hơi thở cho đến khi nào không còn nhu cầu đếm nữa. Lý do tại sao chúng ta cần 
nên đếm hơi thở vì sự hô hấp đã giúp rất nhiều trong việc làm giảm bớt gánh nặng cho hệ thần kinh 
giao cảm của con người. Thường thì người ta hay lấy bộ ngực làm trọng tâm cho việc hô hấp, còn thiển 
giả thì tập thở sâu, nghĩa là đời cái trọng tâm này xuống tới phần bụng dưới. Tuy nhiên, việc dời trọng 
tâm hô hấp từ ngực xuống bụng không phải là việc của đôi ngày đôi bữa. Nếu không khéo, hành giả 
có thể mang bệnh về hô hấp. Nếu không dời được trọng tâm xuống phần bụng dưới, cách hay nhất là 
cứ thở tự nhiên và tiếp tục tập trung vào hơi thở. Hành giả không nên vì mong cầu có kết quả nhanh 
chóng mà tự ép mình quá đáng, ngược lại nên phải bảo trì hô hấp bình thường, nhưng cố gắng thực tập 
đều đặn là được. Sau một thời gian thực tập thường xuyên, tự nhiên hơi thở của bạn sẽ dài ra và chậm 
lại, nghĩa là bạn đã có khả năng thở thật sâu tới tận đan điền (bụng dưới). Thứ nhì là khi không còn 
nhu cầu đếm hơi thở nữa, có thể nói là tâm trí bạn đã hợp nhất với hơi thở. Lúc này bạn sẽ cảm thấy 
không khí mà bạn hít vào phổi như tràn lan khắp châu thân, ngay cả nơi cọng lông sợi tóc của bạn. 
Lúc này tâm trí bạn trở nên tĩnh lặng và thanh thoát. Thứ ba, ở giai đoạn này, bạn hoàn toàn quên hết 
viếc đếm hơi thở và đặt tâm ngay trên sóng mũi. Bạn sẽ cảm thấy cực kỳ tịnh lặng và quân bình. Thân 
tâm bạn như giảm xuống mức không giống như một chiếc lá đang từ từ rơi xuống đất. Đây là trạng 
thái tam ma địa hay đại định trong Thiển Na. Tuy nhiên, bạn không nên bám víu vào trạng thái này dù 
nó tạo cho bạn một cảm giác thật là tuyệt vời, nhưng hãy coi chừng. Thứ tư, ở giai đọan thứ tư bạn nên 
cảnh giác quan sát hơi thở nhẹ nhàng của bạn và phân tích ngũ uẩn của thân này. Sự phân tích này 
giúp bạn giảm thiểu vọng niệm cho đến khi đạt được vô niệm. Sự phân tích này cũng khiến bạn nhận 
chân ra rằng tất cả những thứ đó (ngũ uẩn) đều là giả tạm và hư ảo chứ không có tự tánh. Cứ tiếp tục 
nhận chân như vậy, tâm trí sẽ thể nghiệm được sự hư ảo của tự ngã. Rồi thì tự nhiên bạn phát giác ra 
rằng sự tổn tại của mình từ trước đến giờ chẳng qua chỉ là sự tích tụ của một chuỗi dài vọng niệm và 
phiền não, và những thứ này không phải là con người đích thực của bạn. Con người đích thực của bạn 
hay bản lai diện mục của bạn cùng với tất cả mọi sự vật khách quan không thể chia cắt được (nghĩa là 
không có một tự ngã độc lập và trường tổn). Thứ năm là sau khi trải qua bốn giai đoạn kể trên, tâm 
bạn lúc này tự nhiên được đưa trở về trạng thái vô nhiễm ban đầu hay bổn tâm thanh tịnh. Bạn sẽ cảm 
thấy rằng tất cả những gì bạn đã kinh qua đều có tính chất nhị nguyên vì hãy còn tâm này và vật này 
tương ứng nhau. Dứt bỏ được tánh lưỡng phân này bạn sẽ thể nghiệm được tánh “Không” ngay trên 
thân tâm của bạn. Tuy nhiên, để kết luận, tôi xin chân thành nhắc bạn về tính thực tiễn của Thiền Na: 


À 


Những gì bạn vừa đọc được trong quyển “Pháp Môn Tọa Thiển” tự chúng không phải là Thiển. Thiền 
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là những gì mà bạn phải học hỏi và kinh qua bằng chính kinh nghiệm của bạn. Nếu không thì quyển 
“Pháp Môn Tọa Thiền” này chỉ là những trang giấy lộn làm cho tâm thức vốn dĩ đã tạp nhạp của bạn 
thêm tạp nhạp hơn, chẳng những không giúp gì được cho bạn mà còn cô phụ tấm lòng nhiệt thành 
muốn đạt thành kết quả từ Thiền tập của bạn——According to Most Venerable Thích Giac Nhien in The 
Methods of Sitting Meditation, the theories and practices of Buddhist meditation are so Iimmense that 
in no way we are able to practice them all. However, generally speaking, sitting-meditation 
practitioners should always undergo the following five stages: First, count the breath, focusing the mind 
on the counting of both inhaling and exhaling breaths from one to ten. Then confinue to recount them. 
If interrupted due to distractions, don”t worry, Just repeat counting them from one till the need for 
counting vanishes. The reason why we try to count the breath for breathing has a lot to do with 
relieving burden of the sympathetic nervous system. Usually, a normal person would use the chest as 
the center of his breathing, a Zen practitioner, however, would try to breath deeper, that 1s to say he try 
to shift the center to his lower abdomen. However, to shift the center of breathing from chest to lower 
abdomen can not be accomplished In a couple of days of practice. If not be so careful, practitioner can 
damage his respiratory system. If you cannot shift the center down to the lower abdomen, the best way 
1s fo follow the natural course breathing and to keep concentrating on your breath, no matter deep or 
shallow. Practiioner should not force yourself to a quick result. In the contrary, you should maintain 
your normal breathing, but try to practice on a regular basis. After a period of time of regular practice, 
your breath will naturally lengthen and slow down, frequency of breath will reduce. That 1s to say, you 
are able to achieve deep breathing down to your lower abdomen. Second, when there 1s no need for 
counting the breath any more, 1t 1s to say your mind merges with the breathing. You wIll feel that the 
ar takes In spreads through your entire body, even to the tip of your hair. Your mind will become very 
calm and serene. Third, at this stage, you completely 1gnore the breath and stop the mind on the tip of 
the nose. You will feel extremely tranguil and balanced. Your body and mind will reduce to nothing as 
a leaf that 1s gradually falling to the ground. This 1s the stage of samadhi. However, you should not 
cling to it. Although the experience 1s wondrous, but be careful. Fourth, at the fourth stage, you should 
be alert to observe your suble breath, and analyze the five components of this physical body. This will 
help you reduce wandering thoughts until reaching the state of mindfulness. This will also make you 
realize that all of them are momentary and delusive of no-self nature. By repeating scanning, your 
mind will be able to realize the very illusion of the ego. Then you will naturally realize that your 
©exIstence 1n the past was built on an accumulated pile of perplexed and wrongful notions which are not 
your true self. Your true self 1s one that 1s inalienable from all matters (that 1s to say, there 1s no such 
1ndepdendent and permanent ego). Fifth, after undergoing four above mentioned sfages, your mind will 
naturally be brought back to the original undefiled state. You will feel all that you have experienced 
up till now was a dualistic nature because you always think that there 1s a mind to practice meditation 
and an obJect to be practiced on. Ridding yourself of this dichotomy, you will realize that the nature of 
your body and mind 1s nothing but emptiness. However, 1n conclusion, I would like to sincerely remind 
you about the practical nature of Dhyana: what you have Just read in “The Method of Sitting 
Meditation” 1s not meditation 1tself. Meditation requires learning, practicing, and realizing with your 
own epxrience. If not, the Medthod of Siting Meditation is worth no more than disordered papers that 
makes your already confused mind more confused. It will not assist you 1n any way, but 1t will put 
away your sincere wishes of learning and practicing meditation. 


CCXLV.Giác Tâm: Nếu Muốn Đạt Đến Phật Quả, Mấy Ông Phải Quán Xét Bản Tâm Của Chính 

Mình! — Kakushin: Iƒ You Want to Arrive at Buddhahood, You Must Look Into Your Qwn Mind! 
Giác Tâm (1207-1298), tên của một vị Tăng Nhật Bản người đã được thọ giới tại Todaiji và theo học 
với tông Chân Ngôn trước khi du hành sang Trung Hoa vào năm 1249. Khi về nước Sư đã mang Vô 
Môn Quan và Thiền Lâm Tế dòng Dương Kỳ từ Trung Hoa về Nhật Bản để lập ra tông phái Pháp 
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Đăng. Trong thời gian lưu lại Trung Hoa ông đã trở thành đệ tử của vị Thiền sư nổi tiếng đương thời là 
Thiển sư Vô Môn Huệ Khai, thuộc dòng truyền thừa Dương Kỳ thuộc tông Lâm Tế. Vô Môn đã ban 
cho ông giấy chứng nhận giác ngộ và bổ nhiệm ông là Pháp tử của dòng truyền thừa này. Vô Môn 
cũng ban cho ông một bản chép tay chứa đựng giáo pháp của ngài, sau này nó trở thành một trong 
những tác phẩm quan trọng của Thiền tông Nhật Bản. Giác Tâm đến Trung Hoa vào giữa thế kỷ thứ 
13 để tìm học Thiền pháp. Sau khi trở về Nhật, Giác Tâm đã trở thành một thiển sư có ảnh hưởng lớn 
tại Nhật Bản thời đó. Giáo pháp của ông nhấn mạnh đến việc tu tập công án, nhưng ông cũng phối 
hợp với những yếu tố khác của tông Chân Ngôn. Sau khi trở về Nhật Bản, Nhật hoàng Kameyama 
nghe tiếng liền thỉnh sư giảng Thiền trong hoàng cung. Nhật hoàng rất cảm kích vì bài pháp thâm sâu, 
sự thông minh vô hạn, và tài biện thuyết vô ngại của Sư vượt ra ngoài tất cả mọi thứ mà Nhật hoàng 
đã từng biết trước đây. Nhận thức được phẩm chất tuyệt vời của Thiền tông, Nhật hoàng biến hoàng 
cung thành một cứ địa tu tập và hành trì Thiền định. Vị Nhật hoàng kế vị là Go-Uta cũng tiếp tục thỉnh 
Sư Giác Tâm ở lại trong cung điện để giảng dạy Thiền. Sư đã từng dạy: "Chư Phật và chúng sanh đều 
có chung tánh giác. Chư Phật hiểu giác ngộ tâm mình, trong khi chúng sanh không giác ngộ được tâm 
mình. Thể tánh đồng đẳng, chỉ vì mê giác chẳng đồng nên có sai khác. Các ông có thể tự mình giác 
ngộ thành Phật mà chẳng cần phải tùy thuộc vào tha lực bên ngoài. Muốn đạt đến Phật quả, các ông 
phải quán xét bản tâm của chính mình!"—Kakushin, name of a Japanese monk who was ordained at 
Todalji and studied in the Shingon school before traveling to Chína in 1249. When he returned to 
Japan, he brought Wu-Men Kuan and Lin-Chi of the lineage of Yang-Qi-Fan-Hui back to Japan to 
found the lamp of Dharma school there. While there he became a student of the greatest Ch°an master 
of the day, Wu-Men Hui-K'ai (1183-1260), who belonged to the Yang-Ch”i school of Lin-Chi. Wu- 
Men conferred the certificate of awakening (nka shomel) on him and named him as his dharma 
successor. He also gave him a handwritten copy of a work containing his teachinss, entiled Wu-Men 
Kuan (Mumonkan—Jap), which was to become one of the most Important works of Jlapanese Zen. 
Kakushin went to China In the middle of the thirteenth century to study Zen. After his return to Japan 
Kakushin became an influentiel Zen master. His teachings emphasized Koan practice, but he also 
1ncorporated elements of Shingon. After Kakushins return to Japan, Emperor Kameyama heard of his 
Zen mastery and summoned him to teach in one of the imperial temples. Later the emperor also 
1nvited the master to the palace to ask him about Zen. The masters profound discourse, Immense 
1ntelligence, and uninhibited eloquence impressed Emperor Kameyama beyond anything he had ever 
known. Realizing the exceptional quality of Zen Buddhism, the emperor converted the imperlal 
residence Into a Zen sanctuary. The next emperor, Go-Uta, also invited Kakushin to a special Imperial 
villa to teach Zen. The master said, "The Buddhas understand mind; ordinary people misunderstand 
mind. The source of all Buddhas 1s one; the realms of misunderstanding and understanding divide. 
Without depending on another power, you can know by inherent capacity. lÝ you want to arrive at 
Buddhahood, you must look 1nto your own mind!” 


CCXLVI.Giám Ba Lăng: Gà Lạnh Lên Cây, Vịt Lạnh Xuống Nước— Chien oƒ Pa-ling: When I£'s 
Cold, the Fowl Flies p im the Trees, While the Wild Duck Goes Down Into Water 
Một hôm, có một vị Tăng hỏi thiển sư Giám Ba Lăng: "Tổ ý, giáo ý giống nhau hay khác nhau?" Sư 
đáp: "Gà lạnh lên cây, vịt lạnh xuống nước." Về sau, thiển sư Pháp Diễn ở Ngũ Tổ bình xướng như 
vây: "Đại sư Ba Lăng chỉ nói có một nửa sự thật. Nhất định tôi không đáp như vậy, mà tôi sẽ đáp 'Vốc 
nước trong tay ánh trăng chiếu. Kết hoa dâng lên áo ướp hương'." Nhiều khi những lời pháp ngắn gọn 
và vô lý kiểu này của thiển sư làm cho người sơ cơ không hiểu gì hết. Nhưng theo Thiển, những nhận 
xét kiểu này phô diễn một chân lý một cách rõ ràng và thẳng thắn nhất. Một khi những phương thức 
hợp lý thông thường không thể dùng để viện dẫn được, thì vì nhu cầu mà vị thiển sư phải nói lên 
những cảm nghĩ diễn ra tận thâm tâm, nên ngài không thể diễn cách nào khác hơn là tối nghĩa và 
tượng trưng làm choáng váng người sơ cơ—One day, a monk asked Zen master Chien-Paling (Kan- 
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Haryo), "Is there any difference between the teaching of the Patriarch and that of the Sutras, or not?” 
The master said, "When the cold weather comes, the fowl flies up In the trees, while the wild duck 
goes down 1nto water." Later, Zen master Fa-yen of Wu-tsu-shan commented on this, saying, “The 
øreat teacher of Paling has expressed only a half of the truth. I would not have 1t so. Mine 1s When 
Water 1S scooped 1n hands, the moon 1s reflected in them; when the flowers are handled, the scent soaks 
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into the robe.” A lot of times, these short sermons of this nature, short, unintelligible, and amost 
nonsensical are hard for beginning practitioners to understand. But, according to Zen, all these remarks 
are the plainest and most straightforward exposition of the truth. When the formail logical modes of 
thinking are not resorted to, and yet the master 1s asked to express himself what he understands 1n his 
1nmost heart, there are no other ways but to speak in a manner so enigmatic and so symbolic as to 


sfagger the uninitiated. 


CCXLVII.Gian Cung Anh Tông: Người Chết Trả Lời— Mamiya: Dead Man Speaks 

Khi Gian Cung Anh Tông, người sau này trở thành một vị thiển sư nổi tiếng, đến tham vấn với thầy, 
được thây yêu cầu biện giải về âm thanh của một bàn tay. Gian Cung Anh Tông đã tập trung hết tâm 
trí của mình vào việc âm thanh của một bàn tay có thể là cái gì. Tuy nhiên, thầy của ông lại bảo: “Con 
đã không nỗ lực đủ. Con còn bám víu quá nhiều vào việc ăn uống, đồ vật, và âm thanh. Tốt hơn là con 
nên chết quách đi, như thế hẳn có thể giải quyết được vấn đề.” Lần sau khi Gian Cung Anh Tông xuất 
hiện trước mặt thây, vị thầy lại yêu cầu ông trình bày về âm thanh của một bàn tay. Ngay lập tức, 
Mamiya ngã lăn ra như đã chết. Vị thầy nhận xét: “Con chết đi cũng tốt, nhưng còn âm thanh của một 
bàn tay thì sao?” Gian Cung Anh Tông ngước lên nhìn và trả lời: “Con vẫn chưa giải quyết được việc 
đó.” Vị thầy nói: “Người chết không nói được. Hãy cút ra khỏi đây!”—When Mamiya, who later 
became a well-known Zen master, went to a master for personal guidance, he was asked to explain the 
sound of one hand. Mamiya concentrated very hard upon what the sound of one hand might be. 
However, his master told him: “You are not working hard enough. You are too attached to food, 
wealth, things, and the sound. It would be better 1f you died. That would solve the problem.” The next 
time Mamiya appeared before his teacher he was again asked what he had to show regarding the 
sound of one hand. Mamiya at once fell over as 1ƒ he were dead. The master observed: “You are dead 
all right, but how about that sound of one hand?” Mamiya looked up and replied: “I havent solved that 
yet.” The master said, “Dead man do not speak. Get out of here]”” 


CCXLVIII.Giáo Giới La Hầu La: The Ambalatthikarahulovada Sutta 

1) Phản Tỉnh Khẩu Nghiệp—Action With the Speech 

Trong Kinh Giáo Giới La Hầu La ở Rừng Am Bà La trong Trung Bộ Kinh, Đức Phật đã dạy La Hầu 
La về 'Phản Tỉnh Khẩu Nghiệp' như sau: “Này La Hầu La, khi ông muốn làm một khẩu nghiệp gì, 
hãy phản tỉnh khẩu nghiệp ấy như sau: 'Khẩu nghiệp nầy của ta có thể đưa đến tự hại, có thể đưa đến 
hại người, có thể đưa đến hại cả hai; thời khẩu nghiệp nây là bất thiện, đưa đến đau khổ, đem đến quả 
báo đau khổ.' Này La Hầu La, nếu trong khi phản tỉnh, ông biết: Khẩu nghiệp nầy ta muốn làm. Khẩu 
nghiệp nầy của ta có thể đưa đến tự hại, có thể đưa đến hại người, có thể đưa đến hại cả hai; thời 
khẩu nghiệp nầy là bất thiện, đưa đến đau khổ, đem đến quả báo đau khổ. Một khẩu nghiệp như vậy, 
này La Hầu La, nhất định chớ có làm.' Này La Hầu La, nếu trong khi phản tỉnh, ông biết: Khẩu 
nghiệp nầy ta muốn làm. Khẩu nghiệp nầy của ta không có thể đưa đến tự hại, không có thể đưa đến 
hại người; không có thể đưa đến hại cả hai; thời khẩu nghiệp nây là thiện, đưa đến an lạc, đem đến 
quả báo an lạc. Một khẩu nghiệp như vậy, này La Hầu La, ông nên làm.' Này La Hầu La, khi ông 
đang làm một khẩu nghiệp, ông cần phải phản tỉnh khẩu nghiệp ấy như sau: 'Khẩu nghiệp nây ta đang 
làm. Khẩu nghiệp nầy của ta đưa đến tự hại, đưa đến hại người, đưa đến hại cả hai; thời khẩu nghiệp 
nầy là bất thiện, đưa đến đau khổ, đem đến quả báo đau khổ.' Này La Hầu La, nếu trong khi phẩn 
tỉnh, ông biết: Khẩu nghiệp nầy ta đang làm. Khẩu nghiệp nầy của ta đưa đến tự hại, đưa đến hại 
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người, đưa đến hại cả hai; thời khẩu nghiệp nây là bất thiện, đưa đến đau khổ, đem đến quả báo đau 
khổ. Này La Hầu La, ông hãy từ bỏ một khẩu nghiệp như vậy.' Nhưng nếu này La Hầu La, khi phản 
tỉnh, ông biết như sau: 'Khẩu nghiệp nầy ta đang làm. Khẩu nghiệp nầy của ta không đưa đến tự hại, 
không đưa đến hại người, không đưa đến hại cả hai; thời khẩu nghiệp nầy là thiện, đưa đến an lạc, 
đem đến quả báo an lạc. Khẩu nghiệp như vậy, nầy La Hầu La, ông cần phải tiếp tục làm.' Sau khi 
ông làm xong một khẩu nghiệp, này La Hầu La, ông cần phải phản tỉnh khẩu nghiệp ấy như sau: 
'Khẩu nghiệp nầy ta đã làm. Khẩu nghiệp nầy của ta đưa đến tự hại, đưa đến hại người, đưa đến hại 
cả hai; thời khẩu nghiệp nầy là bất thiện, đưa đến đau khổ, đem đến quả báo khổ.' Nếu trong khi phản 
tỉnh, này La Hầu La, ông biết như sau: 'Khẩu nghiệp nầy ta đã làm. Khẩu nghiệp nầy đưa đến tự hại, 
đưa đến hại người, đưa đến hại cả hai; thời khẩu nghiệp nầy là bất thiện, đưa đến đau khổ, đem đến 
quả báo đau khổ. Một khẩu nghiệp như vậy, này La Hầu La, ông cần phải thưa lên, cần phải tỏ lộ, cần 
phải trình bày trước vị Đạo Sư, hay trước các vị đồng phạm hạnh có trí. Sau khi đã thưa lên, tỏ lộ, trình 
bày, cần phải phòng hộ trong tương lai.' Nếu trong khi phản tỉnh, này La Hầu La, ông biết như sau: 
'Khẩu nghiệp nầy ta đã làm. Khẩu nghiệp nầy không đưa đến tự hại, không đưa đến hại người, không 
đưa đến hại cả hai; thời khẩu nghiệp nầy là thiện, đưa đến an lạc, đem đến quả báo an lạc. Do vậy, 
này La Hầu La, ông phải an trú trong niềm hoan hỷ, tự mình tiếp tục tu học ngày đêm trong các thiện 
pháp.” The Buddha taught Venerable Rahula about “Acion With the Speech ín the 
Ambalatthikarahulovada Sutta in the Middle Length Discourses of the Buddha: “Rahula, when you 
wish to do an action with the speech, you should reflect upon that same action by speech thus: Would 
this action that I wish to do with the speech lead to my own affliction, or to the affliction of others, or to 
the affliction of both? Is it an unwholesome action by speech with painful consequences, with painful 
results?' When you reflect, 1ƒ you know: "Phis action that I wish to do with the speech would lead to my 
own affliction, or to the affliction of others, or to the affliction of both; it 1s an unwholesome action by 
speech with painful consequences, with painful results, then you definitely should not do such an action 
with the speech.' When you reflect, 1 you know: "This action that I wish to do with the speech would 
not lead to my own affliction, or to the affliction of others, or to the affliction of both; it 1s a wholesome 
action by speech with pleasant consequences, with pleasant results, then you may do such an action 
with the speech.' Rahula, while you are doïng an action with the body, you should reflect upon that 
same bodHly action thus: 'Does this action that I am doing with the speech lead to my own affliction, or 
to the affliction of others, or to the affliction of both? Is it an unwholesome action by speech with 
painful consequences, with painful results?' Rahula, when you reflect, 1ƒ you know: "This action that I 
am doïng with the speech leads to my own affliction, or to the affliction of others, or to the affliction of 
both; 1t 1s an unwholesome action by speech with painful consequences, with painful results, then you 
should suspend such an action of speech.' But when you reflect, 1Ý you know: "This action that I am 
doing with the speech does not lead to my own affliction, or to the afflicion of others, or to the 
affliction of both; 1t 1s a wholesome action by speech with pleasant consequences, with pleasant results, 
then you may continue in such an action of speech.' Rahula, after you have done an action with the 
speech (by speech), you should reflect upon that same action of speech thus: 'Does this action that Ï 
have done with the speech lead to my own affliction, or to the affliction of others, or to the affliction of 
both? Was 1t an unwholesome action of speech with painful consequences, with painful results?' When 
you reflect, 1ƒ you know: "This action that I have done with the speech leads to my own affliction, or to 
the affliction of others, or to the affliction of both; it was an unwholesome action by speech with 
painful consequences, with painful results, then you should confess such an action by speech, reveal 1t, 
and lay 1t open to the Teacher or to your wise compamions in the holy life. Having confessed 1t, 
revealed 1t, and laid 1t open, you should undertake restraint for the future.' Rahula, but when you 
reflect, 1ƒ you know: "This action that I have done with the speech does not lead to my own affliction, or 
to the affliction of others, or to the affliction of both; it was a wholesome action by speech with 
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pleasant consequences, with pleasant results, you can abide happy and glad, training day and might In 
wholesome sfaftes."” 


2) Giáo Giới La Hầu La: Phản Tỉnh Thân Nghiệp—Action With the Body 

Đức Phật đã dạy Đại Đức La Hầu La về “Phản Tỉnh Thân Nghiệp" trong Kinh Giáo Giới La Hầu La ở 
Rừng Am Bà La trong Trung Bộ Kinh như sau: “Này La Hầu La, khi ông muốn làm một thân nghiệp 
øì, hãy phản tỉnh thân nghiệp ấy như sau: 'Thân nghiệp nầy của ta có thể đưa đến tự hại, có thể đưa 
đến hại người, có thể đưa đến hại cả hai; thời thân nghiệp nầy là bất thiện, đưa đến đau khổ, đem đến 
quả báo đau khổ.' Này La Hầu La, nếu trong khi phản tỉnh ông biết: 'Thân nghiệp nầy ta muốn làm. 
Thân nghiệp nầy của ta có thể đưa tự hại, có thể đưa đến hại người, có thể đưa đến hại cả hai; thời 
thân nghiệp nầy là bất thiện, đưa đến đau khổ, đem đến quả báo đau khổ.' Một thân nghiệp như vậy, 
này La Hầu La, ông nhất định chớ có làm. Này La Hầu La, khi ông muốn làm một thân nghiệp, nếu 
sau khi phản tỉnh ông biết: "Thân nghiệp nầy ta muốn làm. Thân nghiệp nầy của ta không có thể đưa 
đến tự hại, không có thể đưa đến hại người, , không thể đưa đến hại cả hai; thời thân nghiệp nây là 
thiện, đưa đến an lạc, đưa đến quả báo an lạc.” Một thân nghiệp như vậy, này La Hầu La, ông nên 
làm. Này La Hầu La, khi ông đang làm một thân nghiệp, ông cần phải phản tỉnh thân nghiệp ấy như 
sau: “Thân nghiệp nầy ta đang làm. Thân nghiệp nây của ta đưa đến tự hại, đưa đến hại người, đưa 
đến hại cả hai; thời thân nghiệp nầy là bất thiện, đưa đến đau khổ, đem đến quả báo đau khổ.' Này La 
Hầu La, nếu trong khi phản tỉnh, ông biết: 'Thân nghiệp nầy ta đang làm. Thân nghiệp nầy của ta đưa 
đến tự hại, đưa đến hại người, đưa đến hại cả hai; thời thân nghiệp nây là bất thiện, đưa đến đau khổ, 
đem đến quả báo đau khổ.' Này La Hầu La, ông hãy từ bỏ một thân nghiệp như vậy. Nhưng nếu, này 
La Hầu La, trong khi phản tỉnh, ông biết như sau: 'Thân nghiệp nầy ta đang làm. Thân nghiệp nây của 
ta không đưa đến tự hại, không đưa đến hại người, không đưa đến hại cả hai; thời thân nghiệp nầy là 
thiện, đưa đến an lạc, đem đến quả báo an lạc.' Thân nghiệp như vậy, này La Hầu La, ông cần phải 
tiếp tục làm. Này La Hầu La, sau khi làm xong một thân nghiệp, ông cần phải phản tỉnh thân nghiệp 
ấy như sau: “Thân nghiệp nầy ta đã làm, thân nghiệp nầy của ta đưa đến tự hại, đưa đến hại người, 
đưa đến hại cả hai; thời thân nghiệp nầy là bất thiện, đưa đến đau khổ, đem đến quả báo đau khổ. 
Nếu trong khi phản tỉnh, này La Hầu La, ông biết như sau: 'Thân nghiệp nầy ta đã làm. Thân nghiệp 
nây đưa đến tự hại, đưa đến hại người, đưa đến hại cả hai; thời thân nghiệp nầy là bất thiện đưa đến 
đau khổ, đem đến quả báo đau khổ.' Một thân nghiệp như vậy, này La Hầu La, ông cần phải thưa lên, 
cần phải tỏ lộ, cần phải trình bày trước các vị Đạo Sư, hay trước các vị đồng phạm hạnh có trí. Sau khi 
đã thưa lên, tỏ lộ, trình bày, cần phải phòng hộ trong tương lai. Này La Hầu La, nếu trong khi phản 
tỉnh, ông biết như sau: 'Thân nghiệp nầy ta đã làm. Thân nghiệp nầy không đưa đến tự hại, không đưa 
đến hại người, không đưa đến hại cả hai; thời thân nghiệp nầy thiện, đưa đến an lạc, đem đến quả báo 
an lạc.' Do vậy, này La Hầu La, ông phải an trú trong niềm hoan hỷ tự mình tiếp tục tu học ngày đêm 
trong các thiện pháp.”—The Buddha taught Venerable Rahula about “Action With the Body" in the 
Ambalatthikarahulovada Sutta in the Middle Length Dicourses of the Buddha: “Rahula, when you wish 
to do an action with the body, you should reflect upon that same bodily action thus: Would this action 
that I wish to do with the body lead to my own affliction, or to the affliction of others, or to the 
affliction of both? Is it an unwholesome bodily action with painful consequences, with painful results?' 
When you reflect, 1f you know: "This acton that I wish to do with the body would lead to my own 
afflicton, or to the affliction of others, or to the affliction of both; 1t is an unwholesome bodily action 
with painful consequences, with painful results,'” then you definitely should not do such an action with 
the body.' When you reflect, 1ƒ you know: "This action that Ï wish to do with the body would not lead to 
my own affliction, or to the affliction of others, or to the affliction of both; 1t 1s a wholesome bodhly 
action with pleasant consequences, with pleasant results, then you may do such an action with the 
body.' Rahula, while you are doïng an action with the body, you should reflect upon that same bodily 
action thus: 'Does this action that [ am doïing with the body lead to my own affliction, or to the affliction 
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Of others, or to the affliction of both? Is it an unwholesome bodhily action with painful consequences, 
with painful results?' Rahula, when you reflect, 1ƒ you know: "This action that I am doing with the body 
leads to my own affliction, or to the affliction of others, or to the afflicion of both; it 1s an 
unwholesome bodHly action with painful consequences, with painful results,” then you should suspend 
such a bodily action.' But when you reflect, 1ƒ you know: "This action that [ am doïng with the body 
does not lead to my own affliction, or to the affliction of others, or to the affliction of both; 1t 1s a 
wholesome bodily action with pleasant consequences, with pleasant results,” then you may continue 1n 
such a bodily action.' Rahula, after you have done an action with the body, you should reflect upon that 
same bodily action thus: 'Does this action that I have done with the body lead to my own affliction, or 
to the affliction of others, or to the affliction of both? Was it an unwholesome bodhly action with painful 
consequences, with painful results?' When you reflect, 1Ÿ you know: "This action that I have done with 
the body leads to my own affliction, or to the affliction of others, or to the affliction of both; it was an 
unwholesome bodily action with painful consequences, with painful results,” then you should confess 
such a bodily action, reveal 1t, and lay 1t open to the Teacher or to your Wwise companions 1n the holÌy 
life. Having confessed 1t, revealed 1t, and laid it open, you should undertake restraint for the future.' 
Rahula, but when you reflect, 1Ý you know: "This action that I have done with the body does not lead to 
my own affliction, or to the affliction of others, or to the affliction of both; it was a wholesome bodhly 
action with pleasant consequences, with pleasant results, you can abide happy and glad, traimng day 
and night in wholesome states. ”” 


3) Giáo Giới La Hầu La: Phản Tỉnh Ý Nghiệp—Action With the Mind 

Đức Phật đã dạy Đại Đức La Hầu La về “Phản Tỉnh Ý Nghiệp” trong Kinh Giáo Giới La Hầu La Ở 
Rừng Am Bà La: Này La Hầu La, như ông muốn làm một ý nghiệp gì, hãy phản tỉnh ý nghiệp ấy như 
sau: “Ý nghiệp nây của ta có thể đưa đến tự hại, có thể đưa đến hại người, có thể đưa đến hại cả hai; 
thời ý nghiệp nầy là bất thiện, đưa đến đau khổ, đem đến quả báo đau khổ.” Này La Hầu La, nếu 
trong khi phản tỉnh, ông biết: “Ý nghiệp nầy ta muốn làm. Ý nghiệp nầy của ta có thể đưa đến tự hại, 
có thể đưa đến hại người, có thể đưa đến hại cả hai; thời ý nghiệp nây là bất thiện, đưa đến đau khổ, 
đem đến quả báo đau khổ.” Một ý nghiệp như vậy, này La Hầu La, ông nhất định chớ có làm. Này La 
Hầu La, nếu trong khi phản tỉnh, ông biết: “Ý nghiệp nây ta muốn làm. Ý nghiệp nây của ta không có 
thể đưa đến tự hại, không có thể đưa đến hại người, không có thể đưa đến hại cả hai; thời ý nghiệp 
nây là thiện, đưa đến an lạc, đem đến quả báo an lạc.” Ý nghiệp như vậy, này La Hầu La, ông nên 
làm. Này La Hầu La, khi ông đang làm một ý nghiệp, ông cần phải phản tỉnh ý nghiệp ấy như sau: “Ý 
nghiệp nây ta đang làm. Ý nghiệp nây của ta đưa đến tự hại, đưa đến hại người, đưa đến hại cả hai; 
thời ý nghiệp nầy là bất thiện, đưa đến đau khổ, đem đến quả báo đau khổ.” Này La Hầu La, nếu 
trong khi phản tỉnh, ông biết: “Ý nghiệp nầy ta đang làm. Ý nghiệp nầy của ta đưa đến tự hại, đưa đến 
hại người, đưa đến hại cả hai; thời ý nghiệp nầy là bất thiện, đưa đến đau khổ, đem đến quả báo đau 
khổ.” Này La Hầu La, ông hãy từ bỏ một ý nghiệp như vậy. Nhưng nếu, này La Hầu La, khi phản tỉnh 
ông biết như sau: “Ý nghiệp nây ta đang làm. Ý nghiệp nầy của ta không đưa đến tự hại, không đưa 
đến hại người, không đưa đến hại cả hai; thời ý nghiệp nây là thiện, đưa đến an lạc, đêm đến quả báo 
an lạc.” Ý nghiệp như vậy, này La Hầu La, ông phải tiếp tục làm. Sau khi làm xong một ý nghiệp, này 
La Hầu La, ông cần phải phản tỉnh ý nghiệp ấy như sau: “Ý nghiệp nây ta đã làm. Ý nghiệp nây của 
ta đưa đến tự hại, đưa đến hại người, đưa đến hại cả hai; thời ý nghiệp nầy là bất thiện, đưa đến đau 
khổ, đem đến quả báo đau khổ.” Này La Hầu La, nếu trong khi phản tỉnh, ông biết như sau: “Ý nghiệp 
nây ta đã làm. Ý nghiệp nầy đưa đến tự hại, đưa đến hại người, đưa đến hại cả hai; thời ý nghiệp nầy 
là bất thiện, đưa đến đau khổ, đem đến quả báo đau khổ.” Một ý nghiệp như vậy, này La Hầu La, ông 
cần phải lo âu, cần phải tàm quý, cần phải nhàm chán. Sau khi lo âu, tàm quý, nhàm chán, cần phải 
phòng hộ trong tương lai. Còn nếu trong khi phản tỉnh, này La Hầu La, ông biết: “Ý nghiệp này ta đã 
làm. Ý nghiệp nầy không đưa đến tự hại, không đưa đến hại người, không đưa đến hại cả hai; thời ý 
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nghiệp nầy là thiện, đưa đến an lạc, đem đến quả báo an lạc.” Do vậy, này La Hầu La, ông phải an trú 
trong niềm hoan hỷ, tự mình tiếp tục tu học ngày đêm trong các thiện pháp—The Buddha taught 
Venerable about “Action With the Mind” ¡in the Ambalatthikarahulovada Sutta in the Middle Length 
Discourses of the Buddha: Rahula, when you wish to do an acton with the mind, you should reflect 
upon that same mental action thus: “Would this action that I wish to do with the mind lead to my own 
affliction, or to the affliction of others, or to the affliction of both? Is it an unwholesome menftal action 
with painful consequences, with painful results?” When you reflect, 1ƒ you know: “Phis action that I 
wish to do with the mind would lead to my own affliction, or to the affliction of others, or to the 
afflicton of both; 1t 1s an unwholesome mental action with painful consequences, with painful results,” 
then you definitely should not do such an action with the mind. When you reflect, 1ƒ you know: ““Phis 
action that I wish to do with the mind would not lead to my own affliction, or to the affliction of others, 
or to the affliction of both; 1t 1s a wholesome mental action with pleasant consequences, with pleasant 
results,” then you may do such an action with the mind. Rahula, while you are doïng an action with the 
mind, you should reflect upon that same mental action thus: “Does this action that I am doïng with the 
mind lead to my own affliction, or to the afflicion of others, or to the affliction of both? Is it an 
unwholesome mental acton with painful consequences, with painful results?? Rahula, when you 
reflect, 1Ÿ you know: “This action that Ï am doing with the mind leads to my own affliction, or to the 
afflicion of others, or to the affliction of both; 1t is an unwholesome mentfal action with painful 
consequences, with painful results,” then you should suspend such a mental acton. But when you 
reflect, 1ƒ you know: “This action that I am doïng with the mind does not lead to my own affliction, or 
to the affliction of others, or to the affliction of both; it 1s a wholesome mental action with pleasant 
consequences, with pleasant results,” then you may continue in such a mental action. Rahula, after you 
have done an action with the mind, you should reflect upon that same mentfal action thus: “Does this 
action that I have done with the mind lead to my own affliction, or to the affliction of others, or to the 
afflicion of both? Was it an unwholesome mental action with painful consequences, with painful 
results?” When you reflect, 1ƒ you know: “Phis action that I have done with the mind leads to my own 
affliction, or to the affliction of others, or to the affliction of both; it was an unwholesome menfal action 
with painful consequences, with painful results,” then you should confess such a mental action, reveal 
1, and lay 1t open to the Teacher or to your wise compamions 1n the holy life. Having confessed 1t, 
revealed 1t, and laid 1t open, you should undertake restraint for the future. Rahula, but when you 
reflect, 1Ý you know: “ This action that I have done with the mind does not lead to my own affliction, or 
to the affliction of others, or to the affliction of both; it was a wholesome mental action with pleasant 
consequences, with pleasant results," you”can abide happy and glad, trainnng day and night in 
wholesome sfates. 


CCXLIX.Giáp Sơn: Jia-Shan 
1) Cảnh Thoại—Surroundings 
Giáp Sơn Thiện Hội (805-881), tên của một vị Thiền sư Trung Hoa vào thế kỷ thứ chín. Hiện nay 
chúng ta không có nhiều tài liệu chỉ tiết về Thiển sư Giáp Sơn Thiện Hội; tuy nhiên, có một vài chỉ 
tiết lý thú về vị Thiển sư này trong Truyền Đăng Lục, quyển XV: Thiển Sư Thiện Hội sanh năm 805, 
họ Liêu, gốc người Quảng Châu. Sư xuất gia lúc 9 tuổi và thọ cụ túc giới năm 20 tuổi. Sau khi Thiền 
sư Đạo Ngô Viên Trí để nghị sư đến gặp Thuyển Tử, sư đến Hoa Đình làm đệ tử Thuyêển Tử. Sư được 
công nhận là Pháp Tử của Hoa Đình Thuyền Tử. Vào một dịp khác, có một vị Tăng hỏi: "Thế nào là 
cảnh Giáp Sơn?" Câu hỏi có thể được hiểu về người hay về cảnh núi non nơi chùa Sư tọa lạc. Giáp 
Sơn đáp lại bằng bài kệ: 

"Vượn bồng con về ngọn núi xanh. 

Chim ngậm hoa rơi trước đỉnh biếc. " 
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Thuật ngữ "Bích Nham" và phương trượng tại chùa trên núi Giáp Sơn được biết đến bằng cái tên này. 
Hai thế kỷ sau, đây là chỗ của Viên Ngộ Khắc Cần, người đã làm bộ sưu tập công án mà bây giờ được 
biết là bộ "Bích Nham Lục."—Zen Master Jia-shan Shan-hui, name of a Chinese Zen monk in 9th- 
century. We do not have detailed documents on this Zen Master; however, there 1s some I1nferesting 
1nformation on him in The Records of the Transmission of the Lamp (Ch"uan-Teng-Lu), Volume XV: 
Zen master Shan-Hui was born in 805. His surnaame was Liao and he was from Guangzhou. He left 
home at the age of nine and received full ordain at the age oftwenty. Following Zen Master T”ao-Wu 
Yuan-Zhi's recommendation, he came to Hua-Ting to become Chuan-Tzis disciple. He was 
recognized as Chuan-Tz1's Dharma herr. On another occasion, a monk asked, “What 1s the condition of 
Jia-shan?" The question could have been understood to refer to either the teacher or the mountain 
where his temple was located. Jia-shan replied in verse: 
“The monkeys, clasping the1r young to their breasts, 

Have returned behind the blue peaks; 

A brrd, holding a flower 1n 1s beak, 

Alights before the blue clff.” 
The term for "blue cHff” 1s pi-yan, and the masters quarters at the temple on Mount Jia came to be 
known by this name. Two centuries later, these were the accommodations of Yuan-wu Ke-chin, the 
collector of koans now known as the Blue CHiff Records. 


2) Giáp Sơn: Hà Diệp Đoàn Đoàn—A Lotus Leqƒ Is Roundish 

Tròn như lá sen là công án nói về sự hoàn thành viên mãn. Theo Ngũ Đăng Hội Nguyên, quyển V và 
Truyền Đăng Lục, quyển XV, một hôm, Thiền sư Giáp Sơn Thiện Hội thượng đường thị chúng, nói: 
"Lá sen tròn, tròn như gương; sừng ấu nhọn, nhọn như dùi"—The koan about a perfect 
accomplishment. In Zen, the term ¡indicates a perfection or a completion. According to Wudeng 
Huiyuan, volume V, and the Records of the Transmission of the Lamp (Ch"uan-Teng-Lu), Volume XV, 
one day, Zen master Chia-shan Shan-hui (805-881) entered the hall and addressed the monks, asying, 
"A lotus leaf 1s as round as a mirror (as round as a lotus leaf); a horn of water caltrop 1s as sharp as a 


cudgel." 


3) Giáp Sơn Huy Kiếm— Throwing out His Sword 

Công án nói về cơ duyên vấn đáp giữa Thiền sư Giáp Sơn Thiện Hội và một vị Tăng. Theo Cảnh Đức 
Truyền Đăng Lục, quyển XV, Vị Tăng hỏi: “Ý nghĩa thế nào khi vạch trần thấy Phật?” Sư đáp: “Cần 
phải vung kiếm lên, nếu không thì cũng giống như một ngư phủ ngồi trên tổ chim”—The koan about 
the potentiality and conditions of questions and answers between Zen master Chia-shan Shan-hui and a 
monk. According to The Records of the Transmission of the Lamp (Chˆuan-Teng-Lu), Volume XV, a 
monk asked: “How does 1t mean in pointing out clearly to see the Buddha?” Shan-Hui said: “One must 
throw out his sword, 1f not, 1t 1s Just like a fisherman sitting on a bird nest.” 


4) Giáp Sơn: Không Pháp Là Đạo!— The Dharmaless Root Is the Way! 

Một hôm Thiền sư Giáp Sơn Thiện Hội (805-881) thượng đường dạy chúng: “Từ có Tổ đến đây người 
ta hiểu lầm, nối nhau đến nay đều lấy lời Phật, Tổ làm mô phạm dạy người. Như thế, trở thành kẻ 
cuồng hay người vô trí rỗi còn gì. Kia chỉ bày tổ cho các ngươi 'Không pháp vốn là đạo, đạo không 
một pháp; không Phật có thể thành, không đạo có thể đắc, không pháp có thể xả." Cho nên nói “Trước 
mắt không pháp, ý tại trước mắt.` (mục tiền vô pháp, ý tại mục tiền). Kia chẳng phải là pháp trước 
mắt. Nếu nhằm bên Phật, Tổ mà học, người nây chưa có mắt tự tại, vẫn là thức tánh sanh tử mênh 
mang không có phần tự do. Ngàn muôn dậm tìm thiện tri thức, cốt có cái thấy chơn chánh hằng thoát 
khỏi hư dối, định lấy cái sanh tử trước mắt xem là thật có hay thật không? Nếu có người định được lẽ 
này, hứa nhận ông sẽ giải thoát. Người thượng căn ngay lời nói liền rõ đạo; kẻ căn khí bậc trung, bậc 
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hạ chạy lăng xăng như sóng bủa. Sao chẳng nhằm trong sanh tử mà an định? Sẽ nhận lấy chỗ nào? Lại 
nghi Phật nghi Tổ thế cái sanh tử cho ông được sao? Người trí sẽ cười ông. Nghe kệ đây: 
“Lao trì sanh tử pháp 
Duy hướng Phật biên cầu. 
Mục tiền mê chánh lý 
Bác hỏa mích phù âu.” 
(Nhọc gìn pháp sanh tử. Chỉ nhằm bên Phật cầu. Trước mắt lầm lý chánh. Trong lửa bọt có đâu). 
Trước khi thị tịch, sư gọi Tăng chúng lại bảo: “Ta đã nói pháp trong nhiều năm. Mỗi người các ngươi 
phải nên tự biết mình. Bây giờ ta không còn gì nữa, đã đến lúc ta đi đây. Giữ lấy pháp như lúc ta còn 
vậy.” Nói xong sư thị tịch —One day Zen master Chia-shan Shan-Hui entered the hall and addressed 
the monks, saying: “Since the time of the ancestors there have been those who misunderstand what has 
been passed down. Right up to now they have used the words of the Buddhas and ancestors and made 
them models for study. If people do this then they'lÏ go crazy and have no wisdom at all. The Buddhas 
and ancestors have Insfructed you that the dharmaless root 1s the Way. The way 1s without even a 
single Dharma. There 1s no Buddha that you can become. There 1s no way that can be attained. Nor 1s 
there any Dharma that can be grasped or let go of. Therefore, the ancients said: “Before the eyes there 
1s no Dharma, but the meaning 1s before the eyes.` Those who want to study the Buddhas and ancestors 
heven't opened therr eyes. Why do they want to submit to something else and not attain their own 
freedom? Basically 1s because they are confused about life and death. They realize they don”t have a 
bit of freedom, so they go thousands of miles to seek our some great teacher. Those people must attain 
the true eye, not spend their time grasping and discarding spurious views. But are there any here 
among you of defñinite attainment who can really hold forth about existence and nonexistence? If 
there”s someone whoˆs definite about this then I invite you to speak out.` “When persons of high ability 
hear these words they are clear about what”s being said. Those of middle or low ability continue 
rushing around. Why do't you Just directly face life and death? Don't tell me you still want the 
Buddhas and ancestors to live and die in your place! People who understand will laugh at you. IÝ you 
sữill don”t get 1t, then listen to this verse: 
“Belaboring life and death, 
Just seeking Buddhaˆs quarter. 
Confused about the truth before your eyes, 
Poking a fire to find a cool spot.” 
Before passing away, Shan-Hui called together his principal monks and said: “Ive talked extensively 
for many years. Each of you should know for yourself. Now lm Just an empty form. My time 1s up and 
I must go. Take care of the teaching as 1ƒ I were still here.” Upon saying these words, Shan-Hui 
suddenly passed away. 


3) Giáp Sơn: Lộ Phùng Tử Xà—A Dead Snake in the Road 
Thiền Sư Giáp Sơn Thiện Hội (805-881) nói: “Nếu tìm gặp một con rắn chết trên đường, đừng giết nó. 
Đem nó về nhà bằng cái giỏ không đáy.” Về sau này Thiển sư Hư Đường Trí Ngu đưa ra lời bình trong 
một bài kệ: 
“Đảm bản hán không bị hạn chế. 

Dầu có chết đói trên đỉnh Thủ Dương, 

Thể quyết chẳng ăn hạt gạo Châu” 
Đảm Bản Hán là người vác bảng gỗ trên lưng. Trong Thiền, thuật ngữ này ám chỉ người có nhận thức 
phiến diện—A board-carrier is a person who carries a wooden board on his back. In Zen, the term 
impllies a person who has a unilateral (one-sided) knowledge. Zen master Chia-Shan Shan-Hui said, 
“If you find a dead snake In the road, dont kill it. Take 1t home 1n a bottomless basket.” Later, Zen 
master Hsu-T'ang commented 1n a verse: 
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“This board-carrier carnit be restrained. 
Though he may starve to death on Mount Shou-yang, 
He's vowed never to eat the grain of Chou.” 


6) Giáp Sơn: Ngộ Pháp—Dharma oƒ Awakening 
Một vị du Tăng hỏi Thiển sư Giáp Sơn Thiện Hội (805-881): “Từ trước lập ý Tổ và ý kinh, vì sao độ 
nây Hòa Thượng nói không?” Sư đáp: “Ba năm chẳng ăn cơm, trước mắt không người đói, tại sao con 
chẳng ngộ?” Chỉ vì ngộ mê đuổi Xà Lê. Sư bèn nói kệ: 
“Minh minh vô ngộ pháp 
Ngộ pháp khước mê nhơn 
Trường thơ lưỡng cước thùy 
Vô ngụy diệt vô chơn.” 
(Rõ ràng không pháp ngộ. Pháp ngộ đuổi người mê. Duỗi thẳng hai chân ngủ. Không ngụy cũng không 
chơn)—A wandering monk asked: “There has always been meaning attributed to the teaching of the 
Buddhas and ancestors. Why does the master say there 1sn't any?” Shan-Hui said: “Don't eat for three 
years and you wont see anyone hungry.” The monk said: “If no one 1s hungry, why cant I gain 
awakening?” Shan-Hui said: “Because awakening has confused you.” Shan-Hui then recited this verse 
to make his point: 
“Clear and luminous, no Dharma of awakening, 
Awakening confuses people. 
In paradise with two feet and eyes, 
Nothing false, and nothing true.” 


7) Giáp Sơn: Pháp Thân— Dharmakaya 

Theo Giáp Sơn Thiện Hội Ngữ Lục, Thiện Hội học kinh điển và được công nhận là một giảng sư. Sư 
thu hút một lượng thính giả đông đảo trong các buổi thuyết giảng của mình. Vào một trong các thời 
giảng, có một thính giả hỏi về Phật pháp về Tam Thân Phật. Thứ nhất là Ứng thân hay sanh thân vật 
chất của đức Phật, thường chỉ đức Sĩ Đạt Ta Cô Đàm. Thứ nhì là Hóa thân, là thân thực chứng Phật 
tánh trong chính mình. Thứ ba là Pháp thân, trong truyền thống Thiền nó giống như khái niệm "Đạo" 
của người Trung Hoa, từ đó mà mọi thứ khởi lên. Câu hỏi được đặt ra cho Giáp Sơn là: "Pháp thân là 
gì?" Giáp Sơn nói: "Nó không có hình tướng gì cả." "Vậy thì cái gì chánh pháp nhãn tạng mà người ta 
nói là đức Phật đã truyền lại cho ngài Ma Ha Ca Diếp?" Giáp Sơn nói: "Nó không có dấu vết gì cả." 
Đạo Ngộ đang hành cước trong vùng và tình cờ cũng ở trong giảng đường khi câu chuyện trao đổi này 
đang xảy ra. Nhận thấy câu trả lời của Giáp Sơn chỉ đến từ một sự hiểu biết cạn cợt bể ngoài của kinh 
điển hơn là kinh nghiệm tự chứng của bản thân về Phật tánh, Đạo Ngộ cười thật lớn. Giáp Sơn hỏi: 
"Tại sao ông lại cười?" Đạo Ngộ nói: "Có lẽ ông hiểu kinh điển, nhưng ông vẫn còn phải cần đến một 
vị thầy dẫn dắt ông khám phá ra Phật tánh của chính mình." Giáp Sơn chơn thành nhận tánh hợp pháp 
nơi những lời nói của Đạo Ngộ, nên Sư hỏi: "Con có thể tìm một người như vậy ở đâu?" Đạo Ngộ nói: 
"Ông hãy đi gặp một vị Tăng đưa đò. Ông ta không có lấy một miếng ngói che đầu, cũng không có lấy 
một chỗ đất để đứng." Sau cuộc đàm thoại này, Giáp Sơn bỏ thuyết giảng và đi tìm Thuyễển Tử (Đức 
Thành). Đó là một cuộc hành trình dài, và bộ hành cước y của Giáp Sơn đã phủ đầy bụi đất khi Sư đến 
gặp Thuyền Tử. Khi thấy Giáp Sơn tiến đến gần, Thuyền Tử la lớn: "Tăng trụ ở tự viện nào?" Giáp 
Sơn nói: "Con không trụ tại bất cứ tự viện nào cả. Nếu không thì con đã không trông giống như thế 
này." Thuyền Tử hỏi: "Vậy thì ông giống cái gì?" Giáp Sơn nói: "Con vượt ngoài sắc tướng, âm thanh 
và cả thức nữa." "Đúng vậy à," Thuyền Tử vừa nói vừa nắm Giáp Sơn đẩy xuống sông, nhận đầu Giáp 
Sơn xuống nước một lúc lâu trước khi cho ông ta ngoi lên. Thuyển Tử yêu câu Giáp Sơn: "Ông hãy nói 
mau!" nhưng ngay khi Giáp Sơn vừa mở miệng ra thì Thuyền Tử lại nhận ông ta xuống nước trở lại. 
Thuyền Tử thét lớn: "Nói mau!" Giáp Sơn cố gắp lần nữa và lại bị nhận nước lần thứ ba. Nhân cơ hội 
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này, Giáp Sơn đạt ngộ và Thuyền Tử để cho Sư trôi lên, Sư lễ bái với lòng biết ơn. Thuyền Tử thừa 
nhận Giáp Sơn là người nối pháp của mình và khuyên Giáp Sơn nên sống ẩn dật, phát triển trí huệ 
trước khi bắt đầu giảng dạy giáo pháp, nhưng Thuyền Tử cũng nói rằng Giáp Sơn bắt buộc phải truyền 
pháp dầu là chỉ một người. Nói xong, Thuyêển Tử bỏ đi và chẳng bao giờ còn ai gặp lại ngài lần nữa. 
Theo lời để nghị của Thuyền Tử, Giáp Sơn cất một túp lều trên núi từ đó mà Sư có tên là Giáp Sơn. 
Khi Sư đã ở đó được một lúc, nhiều người tìm đến cầu học và xây tại đây một ngôi chùa cho Sư. Bên 
cạnh đó, sau khi đạt ngộ dưới sự chỉ dạy của Thiền sư Thuyền Tử, Giáp Sơn trở về và đổ đệ của ngài 
lại hội tụ lại tu tập với ngài một lần nữa. Đạo Ngộ bèn gửi một vị Tăng đến hỏi: “Phapáthân là cái 
gì?” Giáp Sơn đáp: “Pháp thân không hình tướng.” Vị Tăng lại hỏi: “Pháp nhãn là gì?” Giáp Sơn đáp: 
“Pháp nhãn không dấu vết.” Vị Tăng bèn đem chuyện thuật lại cho Đạo Ngộ. Đạo Ngộ nói: “Lần này 
thì gã đó thông hiểu hết mọi thứ.”——According to Jia-Shan Shan-Huis Biographical Notes, Shan-hui 
was a student of the sutras and was a recognized lecture master. He attracted large audiences to his 
presentations. At one of these, a listener asked about the Buddhist doctrine of the Three Kayas or the 
Three Bodies of the Buddha. The first of these 1s the "Nirmanakaya," which 1s the physical incarnation 
of a Buddha, usually referring to Siddhartha Gautama. The second 1s the Sambhogakaya, which 1s the 
realization of Buddha-nature In oneself. The third 1s the Dharmakaya, literally "body of the dharma,”" 
which in the Zen tradition 1s similar to the Chinese concept of Tao, that from which all things arise. The 
question put to Jia-shan was: "What 1s the Dharmakaya?" Jia-shan said, "Its without form." "What then 
1s the true eye of the đharma which, it was claimed, Buddha had passed onto Mahakasyapa?” Jia-shan 
said, "IUs without flaw." Tao-wu had been traveling 1n the region and had happened to be In the lecture 
hall when this exchange took place. Recogmizing that Jia-shans answer came from a superficial 
understanding of the sutras rather than from a personal experience of his own Buddha -nature, Tao-wu 
laughed out loud. Jia-shan demanded, "Why are you laughing?" Tao-wu said, "You might understand 
the sutras, but you still need a master to guide to the discovery of your own Buddha-nature." Jia-shan 
was honest enough to recognize the legitimacy of Tao-wus words, so he asked, "Where would T find 
such a man?" Tao-wu said, "Go see the Boatman Monk. He hasnt a tile to cover his head nor a speck 
Of earth to stand upon." After this conversation, Jia-shan gave up lecturing and sought out Chuan-tzu. lt 
was a long trip, and Jia-shans traveling clothes were dusty and soiled by the time he finally came to 
the ferryman. When Chuan-tzu saw Jia-shan approaching, he shouted, "Monk, at what monastery do 
you reside?” Jia-shan said, "m not a resident of any monastery. Otherwise I wouldnt look like this." 
Chuan-tzu asked, "So what do you look like?” Jia-shan said, "Em beyond sight and sound and 
consciousness." ”Is that so," Chuan-tzu said, then he took hold of Jia-shan and pushed him 1nto the 
river, holding his head under water for a long while before letting him up. "Speak now!" Chuan-tzu 
demanded, but as soon as Jia-shan opened his mouth, Chuan-tzu plunged him Into the water yet again. 
"Speak!" Chuan-tzu shouted, Jia-shan tried again and was submerged a thrrd time. Ôn this occasion, he 
came to awakening, and when Ch'uan-tzu let him up, he bowed in gratitude. Chuan-tzu acknowledged 
Jia-shan as his successor and advised him to live in obscurity, developing his 1nsight before beginning 
to teach but also tell him that he had an obligation to pass on the dharma 1 only to a single person. 
Then Chuan-tzu went off and was never seen again. Following Chuan-tzu's recommendations, Jia- 
shan built a hermitage on the mounfain from which he derived his name. When he had been there for a 
while, inquirers sought him out and eventually a temple was built for him. Besides, after attaining 
enlightenment under Chuan-tzu, Jia-Shan returned and his followers assembled once again to practice 
under him. Taowu sent a monk to ask hìm: “NWhat 1s the Dharmakaya?” Jia-Shan answered: “The 
Dharmakaya 1s without form.” The monk asked again: “What 1s the Dharma eye?” Jia-Shan said: 
“Dharma eye 1s without blemish.” The monk went back and reported this to Taowu. Taowu said: “This 
time the fellow thoroughly understands.” 
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8) Giáp Sơn: Quật Khanh —Digs a Hole 

Theo Cảnh Đức Truyền Đăng Lục, quyển XV, một hôm Thiển Sư Giáp Sơn Thiện Hội (805-881) 
thượng đường dạy chúng: "Ta đã ở trên núi này trong hai mươi năm, và trong suốt thời gian này ta 
chưa từng nói một chữ về yếu nghĩa nhà Thiền." Có một vị Tăng hỏi: "Hòa Thượng nói là Hòa Thượng 
đã ở trên núi này trong hai mươi năm, và trong suốt thời gian này Hòa Thượng chưa từng nói một chữ 
về vấn đề trung tâm của Thiển?" Sư nói: "Đúng vậy." Một trong số các vị Tăng trong chúng lật úp bụt 
thiển lại. Sư không nói nữa mà bỏ đi ra ngoài. Ngày hôm sau, Tăng chúng được triệu tập lại. Sư bèn 
đào một cái hố và bảo thị giả kêu vị Tăng lật úp bụt thiển ngày hôm qua đến. Sư nói với vị Tăng này: 
"Trong suốt hai mươi năm ta nói một cách vô nghĩa. Vậy thì hôm nay đây ta thỉnh ông hãy giết ta và 
chôn ta ngay trong cái hố này. Hãy làm ngay đi! Lầm ngay đi! Nếu ông không thể giết ta thì hãy giết 
ông và tự chôn mình trong cái hố này đi!" Vị Tăng này bèn đi đến Tăng đường, thu dọn hành lý và 
lắng lặng ra đi —According to the Records of the Transmission of the Lamp (Ch'uan-Teng-Lu), 
Volume XV, one day, Shan-hui entered the hall and addressed the monks, saying, "ve been living on 
this mountain for twenty years, and the whole time ve never spoken a word about the essential 
teaching of Zen." A monk asked, "Is the master saying that youve been living on this mounfain for 
twenty years, and the whole time you've never spoken a word about the central matter of Zen?” Shan- 
hui said, "Yes." One of the monks then overturned the meditation platform. Shan-hui stopped speaking 
and went out. The next day, all the monks were called to assemble. The master dug a hole and had his 
assistant call out the monk who had overturned the platform the day before. Addressing the monk, 
Shan-hui said, "For twenty years [ve been speaking meaninglessly. So today I invite you to kill me and 
bury me 1n this hole. Do 1t! Do 1t! If you can kill me then Kkill yourself and bury yourself 1n this hole!” 
The monk went to the monks' hall and packed his bag. He then quietly stole away. 


9) Giáp Sơn: Sát Nhân Đao Hoạt Nhân Kiếm— Knije for Kilhing, and Sword for Saving 

Sát nhân đao là dao giết người, hoạt nhân kiếm là kiếm cứu người. Trong Thiền có nghĩa là các vị 
Thiên sư thường dùng phương tiện làm cho người học mắc kẹt vào hình thức phân biệt. Trong khi hoạt 
nhân kiếm tức là kiếm cứu sống người, hàm ý chỉ khả năng đánh thức học nhân quay về chân tánh. 
Nói tóm lại, trong thiển, từ nầy có nghĩa là thiển sư biết cách dùng phương tiện thiện xảo để dẫn giáo 
đồ đệ. Có lần Giáp Sơn gửi một vị Tăng đến tự viện Thạch Sương. Vị Tăng đứng dang chân trước 
cổng và nói: "Ta không hiểu!" Thạch Sương nói: "Chẳng cần làm như thế đâu xà lê!" Vị Tăng nói: 
"Nếu vậy thì xin tạm biệt." Vị Tăng đó lại đi đến tự viện của Nham Đầu, cũng đứng dang chân và nói: 
"Ta không hiểu!" Nham Đầu gầm lên một tiếng. Vị Tăng nói: "Nếu thế thì xin tạm biệt." Vị Tăng vừa 
bước ra, Nham Đầu nói: "Tuy là hậu sanh nhưng có khả năng." Vị Tăng đó quay về thuật lại cho Giáp 
Sơn nghe. Giáp Sơn thượng đường hỏi: "Đại chúng có hiểu không?" Mọi người đều không đối đáp 
được, Giáp Sơn nói: "Nếu chẳng ai nói thì lão Tăng đây chẳng tiếc làm chi mấy cọng lông mày đành 
phải nói thôi!" Giáp Sơn bèn nói: "Thạch Sương tuy có dao giết người lại không có kiếm cứu người. 
Nham Đầu có dao giết người cũng như kiếm cứu người!"——The knife that kills people and the sword 
that gives people life. In Zen, the knife that kills people means Zen masters utilize skillful means to 
cause disciples to get stuck 1n forms of đistinction. While the sword that gives people life implies the 
ability to awaken disciples to see their true nature. In short, in Zen, the term means Zen masters know 
how to use skilful means to lead and teach disciples. Once, Jiashan sent a monk to Shishuang's temple. 
The monk then stood straddling the gate and said, "I dont understand!" Shishuang said, "Your 
Reverence, there's no need.” The monk then said, "In that case, FT say farewell." The monk then went 
to Yan-T”ou's temple. Acting as before, he said, "I dont understand!" Yan-T”ou gave out a øreat roar. 
The monk said, "In that case, FTII say farewell.”" The monk just went out, Yan-T”ou said, "Although he's 
young, he's capable." The monk went back and reported to Jiashan. Jiashan entered the hall and said to 
the monks, "WIlI the monk who yesterday came back from Shishuang's and Yantou's places please 
come forward and tell the story as he did before?” The monk came forward and told his story. Jiashan 
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said, "Does anyone 1n the congregation understand this?" The assembly was silent. Jiashan said, "If no 
one will speak, then m not afraid to risk losing my eyebrows by doing so!" Then Jiashan said, 
"Although Shishuang has the knife that kills, he doesnt have the sword that gives life. Yan-T”ou has 
the kmfe that kills as well as the sword that gives life!” 


CCL.Gido Shushin: Ghỉ Dấu Trên Thuyền Để Tìm Gươn!— Marked the Gunwale to Find the Sword! 
Thiển sư Gido Shushin (1325-1388), một nhân vật hàng đầu trong 'Văn Học Ngũ Sơn Nhật Bản' hồi 
thế kỷ thứ XIV, đã làm một bài kệ về Thích Ca Thành Đạo như sau: 
“Sáng trời sao mai hiện, đêm lại đêm; 
Tuyết tháng Chạp trắng đồi, năm lại năm. 
Buồn cười, cho rằng Thích Ca kỳ đặc! 
Vội vạch mạn thuyền tìm lại gươm rơi!” 
Dòng cuối bài thơ ngụ ý nói đến câu chuyện thứ mười chín trong Kinh Bách Dụ về một người đánh rơi 
thanh kiếm xuống sông khi đang ngồi trên thuyền: Xưa có một người vượt thuyền qua biển, sơ ý đánh 
rơi cái chén bạc trong nước sâu, tức khắc chàng ghi trên be thuyền làm dấu. Đoạn chèo thuyền đi tiếp, 
trong tâm tự nghĩ: “Mình đã ghi kỹ chỗ cái chén bạc rơi trong nước, ta nên tiếp tục đi và sau nầy có 
thể căn cứ nơi lần ghi ấy mà tìm.” Hai tháng sau chàng đến nước Sư Tử và nhiều địa phương rất xa 
khác. Khi bỏ neo trên một giòng sông, chàng sực nhớ dấu đã ghi trên be thuyền, bèn lặn xuống nước 
để tìm cái chén bạc mà chàng đã mất trước đây. Có người thấy thế hỏi rằng: “Anh lặn vào trong nước 
để tìm cái gì?” Chàng trả lời: “Tôi muốn tìm cái chén bạc đã đánh rơi trong nước sâu trong biển.” Mọi 
người hỏi lại: “Chén của anh rơi chỗ nào và rớt tự bao giờ?” Chàng trả lời: “Tôi đánh rơi khi tôi mới 
vào biển cách hai tháng về trước.” Mọi người hỏi tiếp: “Anh đã mất cái chén bạc hai tháng về trước 
trong biển, sao bây giờ anh lại tìm ở đây?” Chàng trả lời: “Lúc ấy tôi có ghi dấu trên be thuyền. Ngày 
nay tôi cứ xem chỗ ghi dấu ấy mà lặn xuống nước tìm, nước ở đây có khác gì nước biển?” Mọi người 
nghe xong ha hả cười lớn mà rằng: “Nước tuy giống mà địa phương cách xa ngần trùng, làm sao mất 
một nơi rồi lặn một nơi khác để tìm cho đặng.” Chuyện nây tỷ dụ ngoại đạo không tu hành chánh 
hạnh, ở trong pháp lành tương tợ nhau, luống tu theo lối khổ hạnh để tìm giải thoát trong vô ích. Bọn 
họ cũng giống như người ngu tìm chén, rớt một nơi mà đi tìm một nẻo. Đối với Thiển sư Gido Shushin, 
qua bài thơ này ngài muốn ngụ ý rằng người ta cũng ngờ nghệch như anh chàng ghi dấu mạn thuyển 
tìm gươm khi bám víu vào thành quả giác ngộ của một nhân vật lịch sử đặc biệt, Cổ Đàm, thuộc về 
một thời điểm đặc biệt trong quá khứ, thay vì chính mình nỗ lực chứng nghiệm Phật tánh đã có sẵn nơi 
mình—Zen master Gido Shushin, a leading figure in the 'Japanese Literature of the FIve Mounfains' In 
the fourteenth century, made the poem on Sakyamuni Gautama's Final Enlightenment as follows: 
“Before dawn, the morning star, night after nmpght; 
Over the hill, twelfth-month snow, year after year. 
How laughable, to suppose Gautama địd something special! 
Quick, lets notch the gunwale so we can find the sword!” 
The last line alludes to the nineteenth story in the Sakyamuni's One Hundred Fables of a man who 
dropped his sword overboard while riding in a boat: Once upon a time, there was a man who crossed 
the sea. He was careless to drop a sliver bowl] Into the sea while crossing 1t. He immediately marked on 
the boat where the sliver bowl dropped and went on (continued to row the boat). He pondered: “J 
already marked where the bowl dropped in the deep water, Ï am carrying on my journey and I will 
come back for it later on.” Two months later, he arrived in Ceylon and many remote countries. When 
he anchored on a river, he suddenly remembered his silver bowl, so he Jumped 1nto the water looking 
for the bowl he had lost before. People asked him: “What are you doïng by Jumping i1nto the water?” 
He replied: “I would like to get the silver bowl which I have lost in the deep water 1n the sea.” People 
went on: “Where and when did you lose 1t ?” He replied: “I lost 1t when crossing the sea two months 
ago.” People continued to ask him: Since you lost the bowl two months ago In the sea, why are you 
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looking for 1t here In the river?” He replied: “I made a mark on the boat where the bowl dropped. This 
water here looks the same as the other. There seems no difference. Thats why I am doing this.” 
Hearing this, people sardonically laughed at him and they went on: “Thouegh all waters are 1dentical, 
the place you lost the bowl 1s there. How can you fine 1t here?” This story ø1ves us an example of the 
heretics who do not practise the right religious belief, suffer from their useless mortification 1n seeking 
deliverance. Those heretics are Just like the stupid man who lost his bowl 1n the sea and looked for 1t in 
the river. For Zen master Gido Shushin, throuph this poem, he wants to imply that it 1s equally fatuous 
fo concenfrate upon the enlightenment gained by a particualr historical figure, Gautama, at a particular 
time In the past, instead of seeking to realize the Buddha-nature inherent within oneself. 


CCLI.Giới Không: Gioi Khong 
1) Pháp Là Tay Chỉ Trăng Chứ Không Phải Trăng—Dharma is the Finger Poimting at the Moon, 
Not the Moon 
Vua Lý Thần Tông nhiều lần gửi chiếu chỉ triệu hồi Thiền Sư Giới Không về kinh, nhưng ngài đều từ 
chối. Về sau, bất đắc dĩ ngài phải vâng mệnh về trụ tại chùa Gia Lâm để giảng pháp. Niên hiệu Đại 
Thuận thứ 8, có nạn dịch lớn, Sư được triệu về trụ tại chùa Gia Lâm. Tại đây, Sư dùng nước chú giải 
để trị dịch bệnh, người bệnh lành ngay. Mỗi ngày có đến cả ngàn người được Sư trị lành ngay tại chỗ. 
Sư rất được vua Lý Thần Tông kính mộ. Sư thường nhắc nhở hàng đệ tử rằng tất cả luật lệ, khuôn mẫu 
phép tắc chỉ là kim chỉ nam hay bản chỉ đường, hay ngón tay chỉ trăng, chứ không phải là mặt trăng 
mà chúng ta muốn thấy. Nếu không có bản chỉ đường thì không thể đi đến đích được. Tương tự, nếu 
không có phép tắc tu thiển thì không làm sao tu tập thiển định được, nhưng nếu chúng ta chấp chặt vào 
phép tắc thì chúng ta sẽ không bao giờ liễu ngộ được pháp môn “tâm truyền tâm' nầy. Các ông nên 
luôn nhớ lời Phật dạy trong kinh Kim Cang “Thượng Pháp ưng xả, hà huống Phi Pháp! Hành giả tu 
Thiển không nên chấp vào tướng ta, tướng người, tướng chúng sinh, tướng thọ giả, tướng vô pháp, và 
cũng không chấp vào tướng không phải là phi pháp. Tại vì sao? Nếu tâm còn chấp vào tướng, tức là 
chấp có ta, có người, có chúng sinh, có thọ giả. Nếu cố chấp vào pháp tướng, cũng tức là chấp có ta, 
chấp có người, chấp có chúng sinh, và chấp có thọ giả. Bởi vậy không nên chấp là pháp, không nên 
chấp là phi pháp. Vì lẽ đó, cho nên Như Lai thường nói: “Tỳ Kheo các ông nên hiểu rằng “Pháp của ta 
nói ra, cũng ví như cái bè khi sang qua sông, thế nên Thượng Pháp ưng xả, hà huống phi pháp!” (chính 
pháp có khi còn nên bỏ, huống là phi pháp). Sư nói kệ dạy chúng. Bài kệ tóm gọn ngữ lục của Sư sau 
đây: 
“Ta có một việc kỳ đặc, 

chẳng xanh vàng đen đỏ trắng. 

Cả người tại lẫn xuất gia, 

Thích sanh, chán tử là giặc. 

Chẳng rõ sanh tử khác đường, 

Sanh tử chỉ là được mất. 

Nếu cho sanh tử khác đường, 

Lừa cả Thích Ca, Di Lặc. 

Ví biết sanh tử, sanh tử, 

Mới hiểu lão tăng chỗ náu, 

Môn nhân, hậu học, các người, 

Chớ nhận khuôn mẫu, pháp tắc.” 
(Ngã hữu nhất sự kỳ đặc, Phi thanh huỳnh xích bạch hắc. Thiên hạ tại gia xuất gia, Thân sanh ố tử vi 
tặc. Bất tri sanh tử dị lộ, Sanh tử chỉ thị thất đắc. Ngược ngôn sanh tử dị đồ, Trám khước Thích Ca Di 
Lặc. Nhược tri sanh tử, sanh tử, Phương hội lão tăng xứ nặc. Nhữ đẳng hậu học môn nhân, Mạc nhận 
bàn tinh quï tắc). Nói kệ xong, Sư cười thật lớn một tiếng, rồi chắp tay an nhiên thị tịch. Môn nhân đệ 
tử là Châu mục Lê Kiếm và Phòng át sứ Hán Đinh làm lễ trà tỳ, gom xá lợi, và dựng tháp thờ —Zen 
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master Giới Không refused so many summons from King Lý Thần Tông. Later, he unwillingly obeyed 
the king”s last summon to go to the capital and stayed at Gia Lâm Temple to preach the Buddha 
Dharma. In the eighth year of the dynasty tile of Dai Thuan, there was a great plague, so he was 
summoned to the capifal and stayed at Gia Lam Temple. There, he recited Dharami to bless the water 
and used 1t to cure the plague. Thousands of patilents were cured on the spot every day. He was so 
much admired by King Ly Than Tong. He always reminded his disciples: “All laws, patterns and 
guidelines or maps, or the finger pointing at the moon, not the moon that we want to see. If we do not 
have the maps, we don”t know how to reach the destination. Similarly, 1Ÿ we dont have the guidelines, 
we don't know how to practice Zen, but 1ƒ we attach to these guidelines, we will never thoroughly 
understand this dharma door of “mind-to-mind transmission°. You all, should always remember the 
Buddha's teaching ¡in the Diamond Sutra “My teaching 1s a raft, 1t can be cast aside; how much more 
should you cast aside non-Buddhist teachings?” Zen practitioners should not attached to the concept of 
self, others, affliations and incessantness, not to the concept of doctrines, nor no doctrines. Why? One 
who grasps a concept 1s aftached to the self, others, affiliations and incessantness. One who grasps 
doctrine 1s attached to the self, others, affiliations and incessantness. One who grasps no-doctrines 1s 
attached to the self, others, affiliations and incessantness. Therefore, do not attach to the concept of 
doctrines or no-doctrine. Thus, the Tathagata always says: “You, Bhikshus, should be aware that my 
teaching 1s a raft. It can be cast aside. How much more should you cast aside non-Buddhist teachings?` 
When he was old, he returned to his native village, dwelt in Tháp Bát Temple, and restored ninety-five 
temples. He spent most of his life to expand Buddhism In Northern Vietnam. One day, even though 
without any sign of sickness, he convened his disciples to 1nstruct them with a verse, which 
summar1zed his teachinss: 

“J have an extraordinary thing, 

Not blue, not yellow, not black, not red, not white. 

Both monks and laypeople who like birth 

and dislike death are bad disciples. 

They do not know that birth and death 

though are different roads, but just only gain and loss. 

If you say birth and death are different ways, 

You are acfually cheating both Sakyamumi and Maitreya. 

If you know birth and death, birth and death, 

then, you understand where I dwell. 

You all, my disciples and future learners, 

Should not accept patterns and guidelines.” 


2) Giới Không: Thượng Pháp Ứng Xả, Hà Huống Phi Pháp?— Correct Dharma Can Be Cast Aside; 
How Much More Should You Cast Aside Non-Buddhist Teachings? 
Thiền sư Giới Không quê ở Mãn Đẩu, Bắc Việt. Khi hãy còn nhỏ ngài rất thích Phật pháp. Khi xuất 
gia, ngài đến chùa Nguyên Hòa trên núi Chân Ma là đệ tử của Thiển sư Quảng Phước. Ngài là pháp 
tử đời thứ 15 của dòng Thiền Tỳ Ni Đa Lưu Chi. Sau đó, ngài dời về núi Lịch Sơn cất am tu thiển trong 
năm hay sáu năm mới xuống núi làm du Tăng đi hoằng hóa Phật pháp. Vua Lý Thần Tông nhiều lần 
gửi chiếu chỉ triệu hồi ngài về kinh, nhưng ngài đều từ chối. Về sau, bất đắc dĩ ngài phải vâng mệnh 
về trụ tại chùa Gia Lâm để giảng pháp. Về già, ngài trở về cố hương và trụ tại chùa làng Tháp Bát. 
Hầu hết cuộc đời ngài, ngài hoằng hóa và trùng tu trên 95 ngôi chùa. Ngài thường nhắc nhở hàng đệ 
tử rằng tất cả luật lệ, khuôn mẫu phép tắc chỉ là kim chỉ nam hay bản chỉ đường, hay ngón tay chỉ 
trăng, chứ không phải là mặt trăng mà chúng ta muốn thấy. Nếu không có bản chỉ đường thì không thể 
đi đến đích được. Tương tự, nếu không có phép tắc tu thiển thì không làm sao tu tập thiển định được, 
nhưng nếu chúng ta chấp chặt vào phép tắc thì chúng ta sẽ không bao giờ liễu ngộ được pháp môn 
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“tâm truyền tâm' nầy. Các ông nên luôn nhớ lời Phật dạy trong kinh Kim Cang “Thượng Pháp ưng xả, 
hà huống Phi Pháp!" Hành giả tu Thiền không nên chấp vào tướng ta, tướng người, tướng chúng sinh, 
tướng thọ giả, tướng vô pháp, và cũng không chấp vào tướng không phải là phi pháp. Tại vì sao? Nếu 
tâm còn chấp vào tướng, tức là chấp có ta, có người, có chúng sinh, có thọ giả. Nếu cố chấp vào pháp 
tướng, cũng tức là chấp có ta, chấp có người, chấp có chúng sinh, và chấp có thọ giả. Bởi vậy không 
nên chấp là pháp, không nên chấp là phi pháp. Vì lẽ đó, cho nên Như Lai thường nói: “Tỳ Kheo các 
ông nên hiểu rằng “Pháp của ta nói ra, cũng ví như cái bè khi sang qua sông, thế nên Thượng Pháp ưng 
xả, hà huống phi pháp!” (chính pháp có khi còn nên bỏ, huống là phi pháp). Ngài đã tóm gọn ngữ lục 
của ngài trong bài kệ sau đây: 
“Ngã hữu nhất sự kỳ đặc, 

Phi thanh huỳnh xích bạch hắc. 

Thiên hạ tại gia xuất gia, 

Thân sanh ố tử vi tặc. 

Bất tri sanh tử dị lộ, 

Sanh tử chỉ thị thất đắc. 

Ngược ngôn sanh tử dị đô, 

Trám khước Thích Ca DI Lặc. 

Nhược tri sanh tử, sanh tử, 

Phương hội lão tăng xứ nặc. 

Nhữ đẳng hậu học môn nhân, 

Mạc nhận bàn tinh quĩ tắc.” 

(Ta có một việc kỳ đặc, chẳng xanh vàng 

đen đỏ trắng. 

Cả người tại lẫn xuất gia, thích sanh, 

chán tử là giặc. 

Chẳng rõ sanh tử khác đường, sanh tử 

chỉ là được mất. 

Nếu cho sanh tử khác đường, 

lừa cả Thích Ca, Di Lặc. 

Ví biết sanh tử, sanh tử, mới hiểu lão 

tăng chỗ náu, 

Môn nhân, hậu học, các người, chớ nhận 

khuôn mẫu, pháp tắc). 
Gioi Khong, name of a Vietnamese zen master from Mãn Đẩu, North Vietnam. When he was very 
young, he was so much Interested in the Buddha Dharma. He left home to become a monk and 
received complete precepts with zen master Quảng Phước at Nguyên Hòa Temple on Mount Chân Ma. 
He was the dharma herr of the fifteenth generation of the Vinitaruci Zen Sect. Later, he moved to 
Mount Lịch Sơn to build a small temple to practise meditation for five or six years. Then he left the 
mountain to become a wandering monk to expand Buddhism along the countryside. He stopped by 
Thánh Chúc Cave and stayed there to pracfise ascetics for six years. He refused so many summons 
from King Lý Thần Tông. Later, he unwillingly obeyed the king”s last summon to go to the capital and 
stayed at Gia Lâm Temple to preach the Buddha Dharma. When he was old, he returned to his home 
village and stayed at a temple in Tháp Bát village. He spent most of his life to expand Buddhism and 
rebuild more than 95 temples. He always reminded his disciples: “All laws, patterns and guidelines or 
maps, or the finger pointing at the moon, not the moon that we want to see. If we do not have the maps, 
we don”t know how to reach the destination. Similarly, 1f we don't have the guidelines, we don”t know 
how to practice Zen, but 1Ÿ we attach to these guidelines, we will never thoroughly understand this 
dharma door of “mind-to-mind transmission”. You all, should always remember the Buddha”s teaching 


712 


1n the Diamond Sutra “My teaching 1s a raft, it can be cast aside; how much more should you cast aside 
non-Buddhist teachings?ˆ Zen practitioners should not attached to the concept of self, others, affliations 
and incessantness, not to the concept of doctrines, nor no doctrines. Why? One who ørasps a concept 1s 
attached to the self, others, affiliations and incessantness. One who grasps doctrine 1s atfached to the 
self, others, affiliations and incessantness. One who grasps no-doctrines 1s attached to the self, others, 
affiliations and incessantness. Therefore, do not attach to the concept of doctrines or no-doctrine. Thus, 
the Tathagata always says: “You, Bhikshus, should be aware that my teaching 1s a raft. It can be cast 
aside. How much more should you cast aside non-Buddhist teachings?” He summarized his teachings 1n 
the following verses: 

“J have an extraordinary thing, 

Not blue, not yellow, not black, not red, not white. 

Both monks and laypeople who like birth 

and dislike death are bad disciples. 

They do not know that birth and death 

though are different roads, but Just only 

gain and loss. 

If you say birth and death are different ways, 

You are actually cheating both Sakyamuni 

and Mattreya. 

If you know birth and death, birth and death, 

then, you understand where I dwell. 

You all, my disciples and future learners, 

Should not accept patterns and guidelines.” 


CCLII.Gôchô Kankai: 
1) Một Tăng Sĩ Chân Ngôn Thực Hành Nghiêm Túc Việc Thiền Định—A Shingon Monk Who 
Also Seriously Practiced Zen Medifation 

Cũng giống như Thiển sư Từ Vân, Gôchô không thuộc trường phái Thiền, nhưng những tác phẩm nghệ 
thuật của Sư thường là những đề tài về Thiển. Gôchô là con thứ của một Tăng sĩ trường phái Chân 
Ngôn Tông, đang đảm nhiệm việc trụ trì chùa Senkô, Sư sanh ra tại Higo, thuộc một hòn đảo phía nam 
Kyushu. Vì người anh cả của Sư nối nghiệp làm trụ trì chùa Senkô, nên khi lên bẩy tuổi Sư được cha 
gửi tới tự viện Reigen trong thành phố Hachiman-mura ở vùng lân cận để gặp vị trụ trì Gôgyoku. Ông 
này thấy cậu bé thông minh chăm chỉ nên chấp nhận cho ở lại chùa của mình, một ngôi chùa thuộc 
trường phái Thiên Thai. Tại đây Gôchô được học tập ngay Phật giáo Mật tông và tiến bộ nhanh chóng 
trong những năm tiếp theo sau đó. Vào năm 1763, Gôgyoku trao quyền trụ trì lại cho đệ tử của mình là 
Kaigan và cùng với Gôchô, lúc đó được xem như môn sinh chính của Gôgyoku, di chuyển đến chùa 
Jufuku ở vùng Takase. Tuy nhiên, năm sau đó, Gôgyoku tự thấy mình không đủ khả năng để truyền 
giảng cho vị môn sinh tài ba này về những nghi lễ khai tâm bí truyền cuối cùng nên đã gửi Gôchô đến 
khu trung tâm của trường phái Thiên Thai là núi Tỷ Xan, nằm về phía bắc Kyoto. Tại núi Tỷ Sơn, 
Gôchô vị Đại đức Gôjô thuộc hàng cao nhất với chức danh "Đại Trưởng Lão" của tông Thiên Thai. 
Gôjô rất giỏi về giáo lý đạo Phật hơn là những nghi lễ nửa thần bí của Mật tông. Trong 12 năm tiếp 
sau, Gôchô chăm chỉ theo đuổi việc học tập với Gôjô tại tự viện Shôkaku trên núi Tỷ Xan. Bất cứ khi 
có thời giờ thì Sư tập thiển theo cách của tông Thiên Thai. Người ta nói rằng Sư gần như không còn 
biết đến giường gối vì Sư thường thiền định đến rất khuya. Nhưng đến năm 1776 thì Sư được tin thầy 
bổn sư của mình là Gôgyoku bị lâm trọng bệnh, nên Sư liền quay trở lại Higo để gặp thầy trong những 
ngày cuối cùng. Sau khi thầy thị tịch, Sư đồng ý ở lại làm trụ trì tự viện Jufuku. Tuy nhiên, sau đó, Sư 
du hành suốt phần đời còn lại của mình. Sư thường chống gậy đi qua nhiều tỉnh để giảng dạy Phật 
pháp—Like Jiun, Gôchô was not a monk of the Zen sect, but his art has been accepted as Zen painting 
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(Zenga) due to 1s frequent use of Zen themes. Gôchô was born as the second son of a Shin sect monk 
who served as abbot of Senkô-Ji in Higo, on Japans southern ¡sland of Kyushu. Because his older 
brother was destined to succeed to Senkô-jJi. Gôchô was taken by his father at the age of seven to 
Reigen-Ji in the nearby town of Hachiman-mura to be interviewed by the abbot Gôgyoku. Observing 
that the young boy was both intelligent and dedicated, Gôgyoku admitted him to the temple, whích was 
of the Tendai sect. Gôchô Iimmediately began his study of esoteric Buddhism, and over the next few 
years he progressed rapidly. In 1763 Gôgyoku turned over the Reigen-ji to his disciple Kaigan and 
moved to Jufuku-Ji in Takase with Gôchô as his principal student. The following year, however, 
GôgyoKu realized that he was not qualified to teach his talented pupil the ultimate esoteric rifes and 
rifuals, so he sent Gôchô to the headquarters of Tendai Buddhism on Mount Hiel, north of Kyoto. 
There he met the venerable monk GôJô, who had achieved the highest Tendai rank of DaisoJô and was 
well versed in both Buddhist scholarship and the semimagical rites of esoteric Buddhism. For the next 
twelve years Gôchô diligently pursued his studies with Gôjô at the Shôkaku-Ji on Mount Hiei. He also 
practiced Tendai-style Zen meditation whenever he had free time. It was said that he hardly knew his 
pillow, as often meditated far Into the night. But in 1776 he heard that his original teacher, Gôgyoku, 
had become seriously 1ll, so Gôchô returned to Higo to see his master in his final days. After his 
original master passed away, Gôchô agreed to remain as abbot of Jufuku-jJi. However, later, Gôchô 
traveled throughout the rest of his hfe. He often took his staff and walked through several provinces to 
preach Buddhist doctrines. 


2) Gôchô Kankai: Nhà Hội Họa và Thư Pháp Lừng Danh Nhật Bản!—An Outstanding Japanese 
Paimter and Brush Painter! 
Thiển Sư Gôchô Kankai (1749-1835) làm nhiều Thiền thi theo phong cách Trung Hoa và hình thức hòa 
tán cũng như hài cú của Nhật Bản, luôn bộc lộ tinh thần Thiển Phật giáo của mình. Người ta cũng biết 
đến Sư qua hội họa và thư pháp, hầu hết những tác phẩm nghệ thuật của Sư được các tự viện sử dụng, 
nhưng thường là để giúp đở cho các tín đồ trong giáo hội. Những họa phẩm xưa nhất của Sư mà chúng 
ta còn giữ được, được thực hiện lúc Sư ở tuổi ba mươi và bốn mươi. Đó là những bức tranh vẽ các vị 
thần hay Phật như Đại Nhật Như Lai và Văn Thù Sư Lợi, với một kỹ thuật rất tỉ mỉ và đầy màu sắc, 
hoặc theo phong cách trơ trọi của các bức tranh vẽ bằng mực. Về sau này Gôchô đã hoàn thiện nét cọ 
vốn sinh động qua những bức họa vẽ bằng mực này. Dường như Sư không có sư phụ dạy vẽ, mà chỉ 
thể hiện kỹ thuật riêng của mình, phát triển nó từ sự hiểu biết về thư pháp của mình để diễn tả những 
chủ để Phật giáo và về Thiển. Thư pháp là phương tiện biểu hiện chính của Sư, và Sư đã có một số 
những tác phẩm trong suốt cuộc đời của mình. Phong cách của Sư cho thấy ảnh hưởng của Gôjô, vị sư 
phụ mà Sư đã thọ giáo trên núi Tỷ Xan. Một trong những tác phẩm hiếm hoi của Sư còn giữ được là 
bức "Đức Bất Cô" (đạo đức không bị đơn độc), cho thấy Sư là một người nghệ sĩ rất thích những đường 
nét mạnh mẽ, những đường cong liên tục và việc đôi khi sử dụng các "khoảng trắng bay bổng," tất cả 
những thứ đó cũng đều trở thành những nét đặc trưng trong phong cách của Gôchô. Bức "Địa Tạng 
Tôn" được Sư viết khi đã bẩy mươi mốt tuổi, để ca tụng vị Bồ Tát ở thế giới bên kia. Sư vẫn giữ được 
cách viết các nét cong và những nét nhanh có "khoảng trắng bay bổng" mà chúng ta thấy trong các tác 
phẩm của sư phụ của Sư. Điểm khác biệt chính là Gôchô đã táo bạo dùng các dạng chữ lớn để phủ 
được nhiều mực lên bề mặt. Một trong những thí dụ mạnh mẽ nhất của Sư có lẽ được Sư viết bằng cọ 
vào tuổi giữa thất tuần, là cuộn ba chữ "Nhất Chi Xuân" (một cành xuân). Trong bức thư pháp này Sư 
đã bộc lộ một phong cách rất tự do, nảy sinh từ sự nghiên cứu giới luật , và được làm mạnh lên do 
nhập định và lòng tin từ bên trong—Gôchô wrote a number of Zen poems, both in Chinese style and in 
Japanese waka and haiku forms, always expressing his Buddhist Zen sprri. He was also known for 
both paintings and calligraphy, most of his works were for temple use and more often for the 
edification of his parishioners. His earliest extant paintings date from his thirtles and forties; they 
inelude portraits of Buddhist deities or Buddhas such as Dainichi and MonJu, depicted in either a 
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finely detailed, fully colored technique or a simple ink-painting style. lí was the latter, more dynamic 
form of brushwork that Gôchô continued to develop. He seemed to have had no painting teacher, but 
he created his own technique, expanding on his knowledge of calligraphy, to depict an ever-Increasing 
variety of Buddhist and Zen subJects. Callipraphy was Gôchô's principal medium, and he brushed a 
large number of works throughout his life. His style reveals the influence of his teacher Gôjô, with 
whom he had studied on Mount Hiei. One of the rare extant works of GôJjô, "Virtue 1s Not Alone,”" 
shows a preference for strong, continuously curving lines and shapes with the occasional use of "flying 
white," features that were to become characteristic of Gôchô's style as well. "Lord Jozô,” was brushed 
by Gôchô when he was seventy-one to honor the Bodhisattva of the Underworld. It still retains the 
curvilinear movement and the rapidly brushed stroke of "flying white” that can be seen 1n the work of 
his teacher. The main difference 1s that Gôchô boldly enlarged his forms to cover more of the paper 
surface with ink. One of the strongest examples of Gôchô's calligraphy, probably brushed in his early 
to mid-seventies, 1s the three-character scroll "One Branch of Spring." Ït 1s an expression of great 
freedom, born of discipline and study and 1nvirgorated by meditation and inner confidence. 
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